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प्रकाशकीय 


ब्रह्म वह आध्यात्मिक सत्ता है जो व्यक्त एवं अव्यक्त तत्त्वों को अपने में समाये 
हुए है। पाषाणों की मृत्त यांत्रिकता, वनस्पतियों का अचेतन जीवन, पशुओं का चेतन 
जीवन एवं मानव का आत्म-चेतन जीवन ब्रह्म की ही विभिन्‍न अभिव्यक्तियोँ हैं। सृष्टि 
प्रक्रिया वास्तव में ब्रह्म में निहित अनन्त सम्भावनाओं में से कुछ को मूर्तरूप देने का 
प्रयास है। जब ब्रह्म को जगत का अधिष्ठान स्वीकार किया जाता है तब सत्ता का ईश्वर 
पक्ष उद्घाटित होता है और वह प्रकृति, जीव जगत के विभेद और रहस्य को अपने में 
समाहित कर लेता है। 

भारतीय दर्शन का समुचित अध्ययन करने के लिए यह आवश्यक है कि 
अध्येता, बृहदारण्यक, छन्दोग्य, कठ, मुण्डक, श्वेताश्वतर आदि उपनिषदों का गहन, 
अध्ययन करे। उपनिषद्‌ सभी भारतीय दर्शनों के मूल म्लोत हैं। जो भारतीय दर्शन 
वेद-प्रामाण्य को मानते हैं वे सभी उपनिषदों को वेद-प्रामाण्य के अन्तर्गत रखते हैं। 
यद्यपि बौद्ध, जैन और चार्वाक दर्शन-वेद-प्रामाण्य को नहीं मानते हैं, तथापि उनके 
दर्शनों के भी मूल उपनिषदों में हैं। 

सम्पादक के रूप में डॉ. नन्‍द किशोर देवराज के अथक्‌ परिश्रम के फलस्वरूप 
भारतीय दर्शन” पुस्तक आज अपनी उपयोगिता और लोकप्रियता सिद्ध कर चुकी है कि 
मात्र दो वर्षों की अल्पावधि में इस पुस्तक के नवीन संस्करण के प्रकाशन की आवश्यकता 
अनुभव की जाने लगी। 

डॉ. कमलेश दत्त त्रिपाठी, श्री संगम लाल पाण्डे, डॉ. अजित शुकदेव शर्मा, डॉ. 
नीलकण्ठ शर्मा हिरेमठ, श्री प्रमोद कुमार कोयल प्रभृति विद्वानों के लेखों से सुसज्जित 
इस पुस्तक में उनन्‍नीस अध्यायों के माध्यम से वैदिक संहिता, उपनिषद्‌ दर्शन, आजीवक 
दर्शन, भगवद्गीता, जैन दर्शन, चार्वाक दर्शन, हीनयान दर्शन, महायान दर्शन, न्याय 
दर्शन, वैशेषिक, दर्शन, सांख्य दर्शन, योग दर्शन, मीमांसा दर्शन आदि को समाहित 
करते हुए भारतीय दर्शन के विविध सोपानों को विस्तृत विवरण किया गया है। 

पुस्तक का षष्ठ संस्करण प्रकाशित करते हुए हमें अपार हर्ष हो रहा है। आशा 
ही| नहीं पूर्ण विश्वास है कि प्रस्तुत ग्ंथ पूर्व संस्करणों की भाँति अपनी उपयोगिता सिद्ध 
करेगा । 


डॉ. सच्चिदानन्द पाठक 
निदेशक 
उत्तर प्रदेश हिन्दी संस्थान 








वक्तव्य 
(प्रथम संस्करण) 

यह बड़े खेद और चिन्ता की बात है कि राष्ट्रभाषा हिन्दी में अब तक न तो योरपीय दर्शन 
का ही कोई विस्तृत और प्रामाणिक इतिहास उपलब्ध रहा है और न भारतीय दर्शन का। इस दिशा 
में छिटपुट अनेक प्रयत्न हुए हैं, किन्तु वे सारे प्रयत्न अधूरे रह गये हैं। इधर के अधिकांश ग्रन्थ 
तो विद्यार्थियों की सहायता के लिए लिखे गये नोट्स का संग्रह भर हैं। प्रस्तुत लेखक ने सम्भवतः 
सबसे पहला “भारतीय दर्शन का इतिहास” लिखा था जो 94॥ में हिन्दुस्तानी एकेडेमी, प्रयाग से 
प्रकाशित हुआ था। उस समय प्रस्तुत लेखक ने ताजा ताजा एम0एम0 किया था और वह शंकर 
वेदान्त पर शोध कर रहा था। अद्वित वेदान्त से अतिरिक्त दर्शनों की उसकी जानकारी संस्कृत के 
कुछ ग्रन्थों तक सीमित थी; बौद्ध दर्शन के मूल ग्रन्थों की जानकारी नहीं के बराबर थी। उसके 
कुछ दिनों बाद श्री बलदेव उपाध्याय का भारतीय दर्शन” निकला, किन्तु उसमें कठिन दार्शनिक 
विषयों का (ज्ञान-मीमांसा से सम्बद्ध सूक्ष्म विवादों का) समुचित समावेश नहीं हो सका है। वास्तव 
में भारतीय अथवा योरपीय दर्शनों का प्रामाणिक और विस्तृत इतिहास लिखने के लिए अनेक वर्षों 
का अध्ययन और परिश्रम अपेक्षित है। विशेषतः अपने देश में प्रत्येक दर्शन की लम्बी परम्परा 
और इतिहास रहा है; अधिकांश दर्शनों का विस्तृत साहित्य है। उदाहरण के लिए, जैन दर्शन एवं 
बौद्ध दर्शनों का विशाल साहित्य है; हिन्दू दर्शनों में न्याय और अद्वैत वेदान्त का साहित्य विशेष 
विस्तृत है। वैशेषिक तथा सांख्य योग का साहित्य के बारे में कहा जा सकता है। उदाहरण के लिए 
शंकराचार्य के 'शारीरक भाष्य'” पर जितनी विशिष्ट टीका-उपटीकाएँ है, उतनी वेदान्त के किसी 
दूसरे आचार्य के भाष्य-ग्रन्थ पर नहीं हैं। अद्वैत वेदान्त पर बहुत से स्वतंत्र ग्रन्थ भी हैं। वेदान्त 
के किसी दूसरे सम्प्रदाय में 'खण्डन-खण्डखाद्य” 'प्रत्यक्तत्वप्रदीपषिका' तथा “अद्वैतसिद्धि” जैसे ग्रन्थ 
दुर्लभ हैं और 'भामती”' तथा 'विवरण' जैसी टीकाएँ भी सुलभ नहीं हैं। 

भारतीय दर्शन के एक आदर्श इतिहासकार को प्रत्येक सम्प्रदाय के अनेक महत्त्वपूर्ण ग्रन्धों 
से परिचित होना चाहिए - हो सके तो उसके समूचे साहित्य से। किन्तु यह सम्भव नहीं है। उन 
पण्डितों के लिए भी, जो अपना सारा जीवन संस्कृत भाषा और भारतीय दर्शन के ग्रन्थों के 
अध्ययन के लिए देते हैं, हमारे समस्त दार्शनिक वाडूमय से सुपरिचित होना सुकर नहीं है। दर्शन 
के इतिहासकार में एक अन्य विशेषता भी अपेक्षित है - समस्त सम्प्रदायों के प्रति सहानुभूति का 
भाव। यह विशेषता परम्परा-प्रेमी पण्डितों में दुर्लभ है, उनमें प्रायः किसी एक सम्प्रदाय का 
अभिनिवेश रहता है। कम हिन्दू पण्डित हैं जो जैन तथा बौद्ध दर्शनों का अध्ययन करते हैं; उनसे 
भी कम होंगे जो उक्त दर्शनों को उचित सहानुभूति दे सकें। यह विशेषता प्रायः अंग्रेजी जानने वाले 
विद्वानों में ही पायी जाती है। 

एक अध्यापक होने के नाते प्रस्तुत लेखक को भारतीय दर्शन के एक अच्छे इतिहास की 











जरूरत खलती रही है। साथ ही मुझे यह भी आभास रहा कि, अपनी अनेकविध व्यस्तताओं के 
बीच, वैसा इतिहास लिखने का समय मुझे शायद ही कभी मिल सके। इसलिए मैंने हिन्दी ग्रन्थ 
अकादमी के लिए प्रस्तुत इतिहास सम्पादित करने का निश्चय किया। किन्तु इस कार्य में मुझे 
अप्रत्याशित कठिनाइयों का सामना करना पड़ा। यह जरूरी था कि इतिहास एम0 ए0 के 
विद्यार्थियों के लिए उपयोगी बने; इसके लिए यह आवश्यक माना गया कि पुस्तक का आकार और 
मूल्य इतना न बढ़ जाय कि विद्यार्थी उससे लाभ न उठा सकें। फलतः दर्शन सम्बन्धी प्रत्येक 
अध्याय के लिए 50-60 पृष्ठों की सीमा बाँध गयी। विभिन्‍न अध्यायों के लेखकों को यह बता दिया 
गया कि यथासम्भव वे इस सीमा का उल्लंघन न करें। इस पर एक सज्जन ने, जिन्होंने स्वयं 
अपनी इच्छा से चार अध्याय लिखना स्वीकार किया था, स्वीकृति के लगभग आठ महीने बाद यह 
सूचना देने में इतना विलम्ब लगाया कि उनके मनोनीत अध्याय दूसरों से लिखवाने पड़े। प्रस्तुत 
लेखक स्वयं एक भी अध्याय नहीं लिखना चाहता था - इसलिए भी कि उसे अतिरिक्त आय और 
आयकर का भय था; फिर भी उसे कुछ अध्याय लिखने और लिखा देने पड़े। पाठक पायेंगे कि 
मेरे द्वारा लिखे गये अध्याय अपेक्षाकृत छोटे हैं; उनमें कितनी विषय-वस्तु आ सकी है और वे 
कितने प्रामाणिक हैं, इनका निर्णय सुधी लोग करेंगे। इसके विपरीत, अन्य विद्वानों द्वारा लिखे गये 
प्रायः सभी अध्याय कमोवेश लम्बे थे, उनमें सम्पादक को अनिवार्य रूप से काट-छांट करनी पड़ी 
दो अध्यायों में से हाथ के लिखे प्रायः चालीस-पचास पृष्ठ कम करने पड़े; इसी प्रकार एक 
अध्याय में से लगभग पचीस पृष्ठ कम किये गये। इसे कम करने की प्रक्रिया में कहीं - कहीं 
सम्पादक को मूल लेखकों के वक्तव्य अपने शब्दों में संक्षिप्त भी करने पड़े 

इस ग्रन्थ में जहाँ अन्य वैष्णव सम्प्रदायों पर अध्याय दिया गया है, वहाँ पुस्तक का आकार 
अधिक बढ़ने के डर से, शैव-शाक्त दर्शनों एवं तन्त्रों पर अध्याय नहीं जोड़ा गया। हिन्दी साहित्य 
का वैष्णव दर्शनों से अधिक सम्बन्ध रहा है। यों, प्रायः विश्वविद्यालयों में रामानुज दर्शन तक ही 
भारतीय दर्शन का इतिहास पढ़ाया जाता है। मुझे आधुनिक भारतीय दर्शन का संक्षिप्त परिचय 
इधर के सांस्कृतिक इतिहास के परिचय की दृष्टि से, ज्यादा जरूरी जान पड़ा। 

इस ग्रन्थ की तैयारी में जिन-जिन लेखकों ने सहयोग दिया है उनके प्रति मैं आभार प्रकट 
करता हूं। हिन्दी ग्रन्थ अकादमी के निदेशक श्री ब्रह्मदत्त दीक्षित और उसके अध्यक्ष पं0) 
हजारीप्रसाद द्विवेदी से समय-समय पर प्रोत्साहन और सुझाव मिलते रहे, इसके लिए मैं उनका 


कृतज्न हूँ। 
25 मार्च, 974 “- देवराज 


द्वितीय संस्करण 


मुझे प्रसन्‍नता है 'भारतीय दर्शन” का पुनर्मुद्रण अपेक्षित हो गया है। इस संस्करण में पूर्व 
मुद्रण की कुछ आशुद्धियाँ ठीक की गयी हैं तथा विश्लेषणात्मक विषय-सूची, लेखक-परिचय (जो 
प्रमादवश छूट गया था) और संदर्भ ग्रन्थ-सूची जोड़े गये हैं। 








52, बादशाह नगर, लखनऊ - देवराज 
]2 जुलाई, 978 





हा 


तृतीय संस्करण 


आरतीय दर्शन” विशेषतः छात्रों के लिए तैयार किया गया था। उन्होंने इसे उपयोगी पाया, 
यह सम्पादक के लिए सनन्‍्तोष और सुख की बात है। इस संस्करण में कोई परिवर्तन-परिवर्द्धन 
आवश्यक नहीं समझा गया। 


52, बादशाह नगर, लखनऊ - देवराज 
जनवरी, 983 


चतुर्थ संस्करण 


प्रस्तुत संस्करण में उत्तर प्रदेश हिन्दी संस्थान के उपाध्यक्ष डॉ0 परिपूणनिन्द वर्मा के 
प्रोत्माहक सुझावों के तहत “तन्त्र-दर्शन' पर जिसका विकसित रूप काश्मीर शैव दर्शन में (जो शैव 
तन्त्र परम्परा का सर्वप्रमुख दार्शनिक मतवाद है) पाया जाता है, स्वतंत्र अध्याय दिया गया है। 
आधुनिक भारतीय दर्शन” के अन्तर्गत भारतीय पुनर्जागरण तथा डॉ0 भगवानदास के विचारों पर 
कुछ पृष्ठ जोड़े गये हैं, पूर्वलिखित अध्याय के कुछ पृष्ठ हटाये भी गये हैं। 

इस दृष्टि से प्रस्तुत संस्करण में 'तन्त्रदर्शन' पर स्वतंत्र अध्याय पुस्तक की उपयोगिता में 
वृद्धि करेगा। डॉ0 साहब का दूसरा सुझाव यह था कि पुस्तक में अनुक्रमणिका का समावेश होना 
चाहिये, यह परामर्श सहर्ष स्वीकार किया गया। निश्चय ही दोहरी अनुक्रमणिका (विषयानुक्रमणिका 
तथा नामानुक्रमणिका) के समावेश से पुस्तक सर्वविध पाठकों के लिए अधिक उपयोगी सिद्ध होगी। 


52, बादशाह नगर, लखनऊ - देवराज 
23, मार्च, 992 
पंचम संस्करण 
इस नये संस्करण में पुस्तक की विषयवस्तु में कोई उल्लेखनीय परिवर्तने-परिवर्द्धन 
आवश्यक नहीं समझा गया, किन्तु मुद्रित प्रति में चुटि-सुधार पर विशेष अवधान और श्रम का 
व्यय किया गया हे। 


52, बादशाह नगर, लखन3 - देवराज 
१] मार्च, ॥9०४ 
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विषय-सची 


भूमिका (डॉ० देवराज) 

दार्शनिक चिन्तन के प्रमुख केन्द्रों पर ऐतिहासिक दृष्टि--दर्शन और 
आध्यात्मिक खोज--भारतीय मोक्षवाद--अ्रमाण शास्त्र और ज्ञान- 
मीमांसा--प्रत्यक्ष प्रमाण, आत्म प्रत्यक्ष, ख्यातिवाद--अनुमान प्रमाण--- 


परिवर्तन की प्रक्रिया । 


अध्याय 
वंदिक संहिता एवं ब्राह्मणों में धर्म तथा वर्शन 

(डॉ० कमलेश दत्त त्रिपाठी) 
वैदिक साहित्य--वेद की व्याख्या पद्धति--वैंदिक संहिता और ब्राह्मण 
में घ॒र्म एवं दर्शन । देव स्वरूप, विभिन्‍न देवता--ययौ:, वरुण, अश्विन- 
युगल, विष्णु, आदित्य, उषसू, इन्द्र, सोम । नैतिक घारणा--सर्वोच्च 
देव अथवा एकेक्वरवाद--यज्ञ बी अवघारणा--अद्वैत--नीतिशास्त्र 
एवं परछोक-विषयक धारणा । 


अध्याय 2 

उपनिषद्‌-दर्शन (डॉ० सं गम लाल पांडेय) 

उपनिषद्‌ साहित्य--उपनिषदों का काल--उंपनिषद्‌ का अर्थ-- 
उपनिषदों की व्याख्याएँ--उपनिषद्‌ और भारतीय दर्शन--उपनिषदों 
की धा्िक विधियाँ-- सुष्टि-विज्ञान, परलोक-विद्या, पितु-यान, तुतीय- 
गतिन्मोक्ष । 


अध्याय 3 

अआजोीबक-वर्शान (डॉ० अजित शुकदेव शर्मा) 

विषय प्रवेश--आजीबक मंखली गोशाल (नियतिवादी )---पूर्ण काइ्यप 
(अक्रियावादी)-- अजित के शिकम्बल (उच्छेदवादी)--प्रक्रुछः: कात्यायन 
(अन्योन्यवादी)-- संजय बेलट्ठपुन्न (विच्छेपवादी ) । 
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अध्याय 4 
भगषंदुगीता (डॉ० देवराज) 

भारत के धार्मिक दार्शनिक साहित्य में भगवदगीता का स्थान--गीता- 
साहित्य--गीता की समन्वय दृष्टि--गीता का तत्त्व-दर्शन--गीता का 
व्यवहार-दर्शन, गीता में विभिन्‍न मार्ग--गीता और ज्ञान-मार्ग--कर्म- 
मार्ग--भक्ति-मार्ग । 


अध्याय 5 

जन दर्शन (डॉ० अजित शुकदेव्र शर्मा) 

इतिहास और साहित्य : आगम काल, अनेकान्त-स्थापन काल, प्रमाण- 
शास्त्र-व्यवस्था काछ, नवीन न्याय काल--दाहांनिक सिद्धान्त : द्र्व्य 
(तत्त्व) विचार--जीव द्र॒व्य--अजीव द्रव्य--पुद्गल---आकाश -- 
समय या काल--कर्म विचार--ज्ञान एवं प्रमाण मीमांसा--ज्ञान और 
दर्शन--प्रमाण-- प्रामाण्य--प्रमाण का फल--प्रमाणाभास--स्मृति--- 
प्रत्यभिज्ञान--तर्क--अनुमान, स्याह्रद एवं सप्तभंगी--नय वाद: 
नंगम, संग्रह, व्यवहार, ऋजुसत्र, शब्द, समभिरूढ़ तथा एवंभूत नय । 
आचार दर्शन और मोक्ष मार्ग । 


अध्याय 6 


चार्वाक दर्शन (डॉ० देवराज) 


विषय प्रवेश--साहित्य, चार्वाक्र मत के उ ल्लेख--ज्ञान मीमांसा, प्रत्यक्ष 
प्रमाण, अनुमान की आलोचना--ईइवर, आत्मा आदि का निषेघ-- 
अग्निहोत्र, श्राद्ध आदि का निषध--पमोक्ष त्मक दृष्टि । 


अध्याय 7 


प्रारम्भिक बाद्ध धर्म तथा हीनयान दर्शान (डॉ० ना० है ० साम्ताणी) 


साहित्य : पालि साहित्य, पिटक, अनुपिटक साहित्य, बौद्ध संस्कृत 
साहित्य--बुद्ध-पूर्व' घार्मिक स्थिति-बुद्ध के समक्ा लीन---छहु 
तोयंडूर : अक्रियावाद, दंववाद, अकृतत्राद , उच्छेदवाद अथवा भौतिक- 
ताद, अनिश्चिततावाद, चतुर्याम संवर । बुद्ध का संक्षिप्त जीवन चरित । 
बौद्ध सिद्धान्त : चार आर्य-सत्य, उ'ख, दुःख समुदय आर्य सत्य, दुःख 
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पिरोध आर्य सत्य, दुःख निरोध गामिनी प्रतिपद्‌ आर्य सत्य । आर्य 
अष्टांगिक मार्ग--सम्यग्दुष्टि, सम्यक्‌ संकल्प, सम्यक्‌-वाकू, सम्यक्‌ 
कर्मान्त, सम्यक आजीव, सम्यक्‌ व्यायास, सम्यक्‌ स्मृति, सम्यक्‌ 
समाधि । प्रतीत्य समुत्पाद--द्वादश अंग--अविद्या, संस्कार, विज्ञान, 
तामरूप, षडायतन, स्पर्श, बेदना, तृष्णा, उपादान--भंव, जाति, 
जरामरण--त्रिलक्षण--अनित्य, दुःख और अनात्म---अनी इंवरवाद-- 
स्थविरवाद में निर्वाण--निर्वाण, वेभाषिक मत---निर्वाण, सौत्रान्तिक 
मत । बौद्ध घर्म के अठारह निकाय--स्थविरवाद, महीशासक, सर्वा- 
स्तिवाद, हँमावत, वात्सीपुत्रीय, धर्म गुप्तिक, काश्यपीय, सौत्रान्तिक 
या संक्रास्तिवाद, महासांघिक, बहुश्रुतीय, चैत्यवाद । हीनयान और 
महायान में अन्तर । 


अध्याय 8 


महायान दर्शन (डॉ० छोटेलाल त्रिपाठी) 

विषय प्रवेश--कर्म तथा परिवर्त का सिद्धान्त--माध्यमिक दर्शन या 
बान्‍्यवाद--शूल्य (तत्त्व)--संवृत्ति, लोक संबृति, अलोक संवृति-- 
प्रमार्थ--माध्यभिक दइन्द्र-न्याय (शुन्यता दृष्टि) । योगाचार विज्ञान- 
वाद--लेखक और साहित्य । विशेषताएँ--आलय विज्ञान, त्रिस्वभाव, 
चित्त मात्र या विज्ञप्ति' मात्रता, पट पारमिताएँ, दशभुमि, त्रिकायवाद 
आदि । विज्ञप्तिमात्रता--त्रिस्वभाव, परिकल्पित, परतंत्र, प्रिनिष्पत्त--- 
अभूत परिकल्पित---आल्य विज्ञान, प्रवत्ति विज्ञान । स्वतंत्र विशेन- 
बाद--विज्ञप्ति (स्दलृक्षण) का स्वरूप--ज्ञान मोझांसा--अनुमान-- 
अपोहवाद । 

अध्याय 9 

न्याय दर्शन (डॉ० श्रीनारायण मिश्र) 

विषय प्रवेश--ज्याय का इतिहास और साहित्य--पदार्थ परिचय, 
ज्ञान-मीमांसा--जश्ञान के भेद--स्मृति--संशय, विपर्यय अथवा भअम-- 
तर्वा--प्रत्यक्ष प्रमा--इन्द्रिय, अर्थ सस्लिकर्ष, सल्लिकर्ष के प्रकार-- 
अलौकिक सस्तिकर्ष : सामान्य लक्षणा, ज्ञान छक्षणा, योगज--अत्यक्ष 
प्रमा के क्रमिक रूप--अत्यभिज्ञा--प्रत्यक्ष प्रमाण-"-अनुभिति या 
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अनुमान प्रमा : हेतु, साध्य, पक्ष, सपक्ष, विपक्ष--व्याप्ति, व्याप्ति के 
प्रकार--व्याप्ति निश्चय का उपाय--पक्षघर्मता--परामर्श या छिग 
परामर्श--अनुमान प्रमाण--अनुमिति के प्रकार--पंचावयव वाक्य : 
प्रतिज्ञा, हेतु, उदाहरण, उपनय, निगम--हेत्वाभास : सव्यभिचार, 
विरुद्ध, प्रकरण सम, साध्य समया असिद्ध, बाधित । उपमिति-- 
उपमान प्रमाण--शाब्द बोध या शाब्द ज्ञान--शब्द प्रमाण : आकांक्षा, 
योग्यता, सच्तिधि--वृत्ति : संकेत, परिभाषा, लक्षणा--प्रामाण्यवाद---- 
प्रमेथ. विचार। आत्मा और परमात्मा--अपवर्ग--परमाणवाद--- 
सृष्टि--प्रक्रिया---ईदंवर विवेचन--ईइ्वर के अस्तित्व में यक्तियाँ--- 


उपसंहार । 


अध्याय 0 


वेशेषिक दर्शन (डॉ० श्रीनारायण मिश्र) 

विषय प्रवेश--वेशेषिक का साहित्य--सात पदार्थ द्रव्य+-गुण--- 
कर्म--सामान्य--जाति बाधक--विशेष-समवाय--अभाव--ईश्वर--- 
कार्य--कारण सिद्धान्त--परिणामवाद---विवर्त्तवाद--शून्यवाद--- 
आरम्भवाद--कार्य--कारण---कारण के भेद--प्रूय---सृष्टि प्रक्रिया- 
प्रलय. और सृष्टि की अवधि--सूष्टि और प्रलय का उद्देश्य-- 
उपसंहार । 


अध्याय 

सांख्य दर्शंन (डॉ० देवराज) 

विषय श्रवेश--सांख्य का साहित्य--पच्चीस तत्त्वों का स्वरूप--... 
प्रकृति का परिणाम, विकास क्रम, परिणामवाद, सत्कार्यवाद ईश्वर 
की कारणता का खंडन--सांख्य की ज्ञान भीमांसा--प्रत्यक्ष--- 
अनुमान और उसके प्रकार--सांख्य की तत्त्व मीमांसा--अ्रकृति की 
सिद्धि--पुरुष की सिद्धि--प्रक्ति और पुरुष का सम्बन्ध--कर्म 
सिद्धान्त, पुनर्जन्म और मोक्ष--समीक्षात्मक दृष्टि । 


अध्याय 42 


योग दर्शात (डॉ० कु० विमला कर्णाटक) 
विषय प्रवेश--योग का साहित्य--योग के आचार्यों का काल निर्णय--- 


32-373 


403-446 
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सांख्य और योग का सम्बन्ध--योग के दो प्रकार, सम्प्रज्ञात योग--- 
असम्प्रज्ञात योग--वृत्ति विचार--प्रमाण : प्रत्यक्ष, अनुमान, आगम, 
विपर्यय, विकल्प, निद्रा, स्मृति--वृत्ति निरोध के उपाय--अभ्यास और 
वैराग्य--क्रिया-यीग---अष्टांग-योग : यम, नियम, आसन, प्राणायाम, 
प्रत्याहार, घारणा, ध्यान, समाधि | संसार एवं अविद्या--संसार का 
कारण--कर्मवाद-- कैवल्य--सप्त प्रज्ञावाद---नव विध कारणवाद-- 
परिणामवाद : धर्म परिणाम, लक्षण परिणाम, अवस्था परिणाम, 
समाधि परिणाम, एकाग्रता परिणाम, स्फोटवाद--ईइवरवाद-- 
विभूति । 


अध्याय 3 

मीमांसा दर्शन (डॉ० गजानन शास्त्री मुसलगाँवकर) 

विषय प्रवेश--मीसांसा का साहित्य--मीमांसा के सिद्धान्त--प्रमाण 
विमर्श, प्रमाण की परिभाषा-- प्रत्यक्ष प्रमाण, नैयायिकों से मतभेद--- 
प्रभाकर का मत. प्रमाणों की संख्या--अनुमान-निरूपण--व्याप्ति 
निरूपण--शाब्द प्रमाण निरूपण--प्रभाकर का मत--उपमान 
प्रमाण--अर्थापत्ति प्रमाण । प्रमेष विमर्श--द्रव्य के भेद, पाँच महाभृत, 
काल, दिक्‌, आत्मा; तमस, मन, शब्द । अभिहितान्वयवाद, अन्विता- 
भिवान--गुणनिरूपण--कर्म, जाति, अभाव । प्रामाण्यवाद--अ्रम- 
निरूपण--जगत की सत्यता--दंबता--ईश्वर--भावना--मोक्ष--- 
आचार विमर्श, यज्ञ और याग । 


अध्याय 4 


शंकर पूर्व वेदान्त (डॉ० नीलकण्ठ शर्मा हिरेमठ) 

योगवाशिष्ठ : विषय प्र वेश---जगत---जीव--ब्रह्मा। (मन)--परब्रह्म -- 
बन्धन और मोक्ष--जी वन्मुक्ति--मोक्षोपाय । गौड़पादाचार्य : विपय 
प्रवेश--बौद्धों से भेंद-जगत का भिथ्यात्व+-चार प्रकरणों का 
परिचय । मंडन सिश्ष : विषय प्रवेश--मंडन और सुरेश्वर, दोनों के 
मतभेद--मंडन के अन्य--ब्रह्म--अविद्या--भ्रम सिद्धान्त--मोक्ष 
सिद्धान्त--भेदवाद का खण्डन । 
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अध्याय 5 
अद्वेत वेदान्त (डॉ० देवराज) 


विषय प्रवेश--एकत्तत्ववाद बनाम मायावाद--अहैत का साहित्य--- 
ब्रह्म और आत्मा--स्वरूप लक्षण और तटस्थ लक्षण--आत्मा की स्वय॑- 
सिद्धता--आत्मा की सुखरूपता--अध्यास--विवर्तवाद---माया और 
अविद्या--अज्ञान का आश्रय और विषय--वाचस्पति मिश्र का मत-- 
माया और अविद्या, विवरणकार का मत--मूलविद्या और तूला- 
विद्या--ईश्वर और जीव--जगत्‌कारणत्व--साक्षिचैतन्य या साक्षी 
का स्वरूप । ज्ञान मीमांसा--साक्षिज्ञान और वृत्ति ज्ञान--तीन प्रकार 
का चेतन्य---प्र मा की परिभाषा--प्रमाणों का वर्णन : प्रत्यक्ष प्रमाण--- 
अनुमान श्रमाण--शब्द प्रमाण--अभिधा और लक्षणा--महावाक्यों का 
अर्थ--जहत्स्वार्था -- अजहत्स्वार्था -- जह॒दजहल्लक्षणा -- स्वत:- 
प्रामाण्य--अनिवंचनीय ख्याति : सतृख्याति, अख्याति, अन्यथाख्याति, 
आत्म खरुयाति, अनिर्ववनीय ख्याति--मोक्ष सिद्धान्त--अन्य मतों का 


खण्डन---समीक्षात्मक दृष्टि । 


अध्याय 6 


रामानुज दर्शन : विशिष्टाद्ेत वेदान्त (डॉ० इन्दुभूषण पांडे) 

विषय प्रवेश--विशिष्टाहत-साहित्य--ज्ञानमी मांसा : धर्मभृत ज्ञान-- 
शान के साधन : प्रत्यक्ष--निविकल्पक और सविकल्पक प्रत्यक्ष -- 
अनुमान, अनुमान के भेद--शब्द प्रमाण--सत्ख्यातिवाद । तत्त्व- 
विचार--ब्रह्म के दो रूप--ब्रह्म सगुण है--गुणाष्टक---ईइवर का जोव 
और जगत्‌ से सम्बन्ध--जीवात्मा--जीवात्मा के विशेष लक्षण-- 
आत्मा चेतन है, चैतन्य नहीं--जीव-जगत्‌-सम्बन्ध--प्रकृति अथवा 
मिश्र सत्त्त--प्रकृति-विकास क्रम--पंचीकरण प्रक्रिया--जगत्‌ की 
सत्यता : सत्कायंवाद --मायावाद की आलोचना : सप्तविध अनुप- 
पत्तियाँ--मोक्ष-विचार--मोक्ष के उपाय--भक्ति का स्वरूप-- 
भक्ति, साधन, पर एवं परमा--प्रपत्ति या झरणागति--समीक्षात्मक 


दृष्टि | 
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अध्याय |7 

अन्य वैष्णव सम्प्रदाय (श्री अनन्त प्रसाद मिश्र) 
विषय-प्रवेश--भेदा भेद वेदान्त को परंपरा : निम्बार्क के पूर्व॑--रामानुज 
और निम्बार्क । निम्बा्क दशंत : साहित्य--ज्ञानमीमांसा--तत्त्व- 
मीमांसा--कार्य कारण-सिद्धान्त--अचेतन जगत्‌ की सृष्टि--जीवात्मा 
और परमात्मा का भेद--जीव का बन्ध और मोक्ष । साध्व दर्शन (हेत- 
वेदान्त) : विषय-प्रवेश--साहित्य--ज्ञान मीमांसा, ज्ञान का स्वरूप-- 
साक्षि ज्ञान और वृत्ति ज्ञान--तीन अनुप्रमाण, प्रत्यक्ष, अनुमान, शब्द 
प्रमाण या आगम--प्रत्यक्ष प्रमाण की प्रबकृता--विपर्यय ज्ञाव-- 
इैतवाद--बीस द्रव्य--सत्कार्यवाद और परिणामवाद--जगत्‌ का 
स्वरूप एवं सुष्टि--अरह्म-्जीव-जगत्‌ का भेद--जीव का स्वरूप-- 
बन्ध मोक्ष विचार । वल्‍लभदर्शन (शुद्धाहतवाद) : विषय प्रवेश--जीवन 
एवं साहित्य--ज्ञान मीमांसा--तत्त्वः मीमांसा--कार्यकारण सिद्धान्त 
एवं सृष्टि--बन्धमोक्ष विचार : जीवस्वरूप, जगतू--संसार भेद, एवं 
मुक्ति । चेतन्य दर्शन (अचिन्त्य भेदाभेद) : विषय-प्रवेश--साहिंत्य और 
चैतन्य का जीवन चरित--चैतन्य के अनुयायियों का मत, कष्णदास--- 
जीवगोस्वरामी--बल देव विद्याभूषण । वैष्णव वेदान्तों की तुलनात्मक 
समीक्षा । 

क्षष्याय 8 

तंत्र-दर्ग न (काइमीर दौव दर्शन) (डाँ० कैलाशपति मिश्र) 
विषय-प्रवेश--तांत्रिक परंपरा--काश्मीर शैव दर्शव--ज्ञानमीमाँस[--- 
ज्ञान का स्वरूप--ज्ञान के सावन, आगम प्रमाण--ज्ञान का प्रामाण्य--- 
अ्रम की व्याख्या। परमशिवर--पृष्टि प्रक्रिया--छत्तीम तत्त्व-- 
आत्मा--बन्धन और मोक्ष--मोक्ष. [प्रत्यभिज्ञा)--मोक्ष के 
उपाय---उपसंहार । 


अध्याय 49 

आधुनिक भारतोय दर्शंत 

(क) भारतीय पुनर्जागरण (डॉ० दंत्रराज) 

विषय-प्रवेश---राजा राममोहन राय और ब्राह्म समाज--दयानन्द सरस्वती 
और आय समाज--प्रार्था समाज--रनोजेसेण्ट--अ न्य. और 
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विचारक पाश्चात्य शोधी विद्वानों और चिस्तकों का प्रभाव-- 
यूरोपीय' पृनर्जागृति : भारतीय पुनर्जागरण से तुलना । 

(ख) आधुनिक भारतोय दर्शन : प्र मुख विच्ञारक 

डॉ? भगवानदास--आधुनिक भारतीय विचारकों की सामान्य 
प्रवृत्तियाँ । 

अन्य शिक्षक और विचारक (श्री प्रमोद कुमार कोयल) 

श्री रामक्ृष्ण परमहंस--स्वामी विवेकानंद---अद्वैत वेदांत की वैज्ञानिक 
व्यास्या--कर्म के लिये आह्वान। बाल गंगाघर तिलक---तिलक की 
गीता व्यास्या--कर्मयोग के विभिन्‍न अर्थ--कर्मयोग और मोक्ष-- 
कर्मयोम की विशिष्टता रवोद्ध नाथ ठाऊुर : सामान्य. परिचय, 
तत्त्व मीमांसा, मानवतावाद, नीति मीमांसा, स्वतन्त्रता का 
अेत्यय। भहात्मा गांधी : सामान्य परिचय, तत्त्व मीमांसा, नीति 
सीमांसा, सत्याग्रह, अहिसा, साध्य और साधन, नैतिक प्रगति 
में व्यक्ति का स्थान, वर्ण व्यवस्था, श्रम की प्रतिष्ठा, समाज 
की भादर्श आधिक व्यवस्था, शिक्षा। श्री अरविन्द : सामान्य 
परिचय--ज्ञान मीमांसा--तत्त्व मीमांसा---असीम का तर्क--परम 
तत्ता--सत्ता के सात केद्व--विकास का सिद्धान्त--पाइ्चात्य वि कास- 
सिद्धान्तों की समीक्षा । कृष्णचस भेट्टाचायं : सामान्य परिचय-- 
अनिश्चित निरपेक्ष (एब्सोत्यूट इन्‌डेफिनिट)--तकंशास्त्र में अनिश्चित 
का महत्त्त--चेतना के चार स्तर--विज्ञान एवं दर्शन--दर्शन का 
कार्यक्षेत्र । सबबंपल्ली राघाहष्णन्‌ : सामान्य परिचय--जीवात्मा, ईश्वर 
एवं ब्रह्म--अन्तःप्रज्ञा । मुहम्मद इकघाल : सामान्य परिचय-- 
मानवतावा द । 


लेखक-परिचय 

उपयोगी सन्दर्भ-प्रन्य 

नामानुक्र मणिका 

विश्लेषणात्मक विषयानुक्रमणिका 
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भूमिका 


दार्शनिक चिन्तन सभ्य मनुष्य का स्वभाव है। किन्तु सभ्वता के इतिहास में 
समीक्षात्मक दर्शन या दार्शनिक चिन्तन का विकास कुछ ही देशों में हो सका; 
इन देशों में प्राचीन यूतान और भारतवषं का स्थान प्रमुख है | यूनान में दाशंनिक 
बिन्तन का उदय इस वेज्ञानिक प्रश्न के साथ हुआ कि दृश्यमान्‌ जगत्‌ के पीछे एक 
ताक्विक पदार्थ कौन सा है । बाद में, कतिपय सशयवादी विचारकों की प्रतिक्रिया 
के रूप में, वहाँ क्रमश: ज्ञान-मीमांसा और नीति-शास्त्र का व्यवस्थित प्रारम्भ 
हुआ। इन प्रवृत्तियों का विकसित रूप अफलातून (प्लेटो ) ओर अरस्तू (एरिस्टाटिल) 
की विचार-पद्धतियों में पाया जाता है। प्लेटो गणित का भो प्रेमी था | तत्त्व 
मीमांता, ज्ञानल्मीमांसा और नीति-शास्त्न के अतिरिक्त उसने राज्य, शिक्षा, ललित 
कलाओं आदि से सम्बन्धित दाशंनिक प्रश्नों पर भी विचार किया है! अरस्तु ने 
ज्ञान को शाखाओं में विभक्त करते हुए तत्त्व-मीमांसा, तक-शास्त्र, आचार-शास्त्न, 
काव्य-मीमांसा, राजनीति, दर्शन आदि पर स्वतन्त्र ग्रन्थ लिखे। प्लेटो और अरस्तू 
ने उन सभी दार्शनिक समस्याओं की रूपरेखा स्थिर को जिनके आधार पर बाद 
के योरपीय दर्शन का विकास ओर विस्तार हुआ । 

प्राचीन देशों में दर्शन का दूसरा महत्त्वपुर्ण और इतिहास क्रम में प्राचीनतम 
केन्द्र भारतवष था। ऋग्वेद में जहाँ तहाँ छिठपुट दाशंनिक जंसे प्रश्न उठाये गये हैं; 
कहौं-कहीं बसे प्रश्नों के उत्तर देने के प्रयत्न भी किये गये हैं; किन्तु हमारे यहाँ 
दर्शेन का व्यवस्थित आरम्भ उपनिषदों में हुआ । उपनिषद्‌ दर्शत का आरम्भ- 
बिन्दु घामिक-आध्यात्मिक-जिज्ञासा है; इस जिज्ञासा का ही एक रूप चरमतत्त्व- 
विषयक प्रश्न और उत्तर है, जो अधिकांश उपनिषदों का प्रधान प्रतिपाद्य है। 
सबसे प्राचीन उपनिषद वृहदारण्यक और छान्दोग्म (भाठवीं शत्ती ई० पृ०) हैं, 
जिनमें ब्रह्म, आत्मा और अमृतत्व या मोक्ष-विषयक जिन्नासा प्रधान है । उपनिषदों 
में परा-अपरा चि६धाओं तथा श्रेय और प्रेय का भेद किया गया है, और ज्ञान 
के महत्व पर जोर दिया गया है, विशेषत: ब्रह्म-ज्ञान पर अथवा ब्रह्म ओर आत्मा 
की एकता के ज्ञान पर, जिससे मोक्ष सम्भव होता है। उपनिषढों में ब्रह्म या आत्मा 
को इन्द्रिय, मन और वाणी के परे बतलाया गया है। ये संकेत ज्ञान-मीमांसा- 
सम्बन्धी प्रश्नों को उकसाने वाले हैं । 
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2 : भारतीय दर्शन 


संक्षेप में कहा जा सकता है कि भारतीय दर्शन में दो प्रमुख क्षेत्रों से सम्बन्धित 
विषयों पर विशेष विचार हुआ है--एक क्षेत्ष अध्यात्म विद्या अथवा मोक्ष शास्त् है 
और दूसरा ज्ञान-मीमांसा अथवा प्रमाण-शास्त्र । दोनों ही क्षेत्रों में भारतीय दर्शन मे 
नितान्‍्त सूक्ष्म और विविध चिन्तन किया है जिसका, विश्व-संस्कृति की पृष्ठभुि 
में, विशेष महत्त्व और विशिष्ट स्थान है । 


दर्शन और आध्यात्मिक खोज 


कतिप्य योरपीय पण्डितों को भारतीय दर्शन से यह शिकायत है कि बहू 
धर्म ओर अध्यात्मसे बहुत ज्यादा सम्पृक्त रहा है । हम इस शिकायत को उचित नहीं 
समझते विश्वमें हमजो कुछदेखते हैं और जानते या जानने की इच्छा रखते हैं, उसे 
दो वर्गों में विभाजित किया जा सकता है--एक है तथ्य-समुह और दूसरा है मृठय- 
जगत्‌ । यहाँ तथ्यों से हमारा मतलब दीखने बाली चीजों से सन्बन्‍न्धित वास्त- 
विकताएं हैं। हमारा सुतिश्चित मत है कि तथ्य-जगत अथवा वस्तुओं का संसार 
वेज्ञानिक अध्ययन का विषय है, जबकि मूल्य-जगत्‌ का अनुचिन्तन दर्शन का कार्य 
है। इस प्रकार दर्शन के क्षेत्र में नैतिक; कलात्मक या सोन्दर्यंपरक और आध्यात्मिक 
सभी तरह के मूल्यों का समावेश है। भारतीय दर्शन में मुख्यतः आध्यात्मिक मूल्यों 
पर विचार हुआ है। यहाँ कलात्मक सौन्दर्य का विश्लेषण ओर तत्सम्बन्धित चिस्तन 
तथाकथित अलंकार-प्रन्थों में किया गया है । इन ग्रन्थों के कतिपय प्रणता प्रसिद्ध 
दाशंनिक भी थे; जेसे अभिनवगुप्त । काव्य-शास्त्र के सम्प्रदायों का दाशंनिक 
निकायों से भी सम्बन्ध रहा है, जैसे न्‍्थाय और वेदान्त से, किन्तु जिन बिच्यारकों 
को हम मुख्यतः दार्शनिक नाम देते हैं-- जैसे सांख्य के प्रबत्तंक कापल; न्याय दर्शन 
के प्रतिष्ठाता गौतम ; बौद्ध विचारक नागाजुन एवं धमंकीति; कुमारिल, शंक राचाय, 
रामानुज आदि--उन्होंने उस भाँति काब्य-शास्त्ष-सम्बन्धी चिन्तन ू हीं किया जिस 
भांति पश्चिम में प्लेटो, अरस्तू, काण्ट, हेगेल, क्रोचे आदि ने किया है। इसी प्रकार 
इस देश के दाशंनिकों ने नीति-विज्ञान (या आचार-शास्त्र ), समाज दशन, राज- 
नीति दर्शन आदि पर भी अलग से चिन्तन और ग्रन्थ-लखन नहीं किया । पश्चिम के 
दाशंनिकों ने शुरूसे गणितशास्त्रमें और बाद में भोतिक शास्त्र में भी विशेष दचिली। 
आज के योरप और अमेरिका में विज्ञान-दर्शन भी दर्शन को एक महत्त्वपूर्ण शाबा 
मानी जाती है । इसके विपरीत, भारत के दाशंनिकों ने कभी भी गणित में दि 
नहीं ली; और चूंकि यहाँ भौतिक विज्ञान का उदय नहीं हो पाया, इसलिए यहां 
के दाशंनिकों का ध्यान विज्ञान की ओर नहीं गया। यहाँ के दानिकों की दि 
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का विशिष्ट केन्द्र मोक्ष-दर्शन और ज्ञान-मीमांसा रहे । इन क्षेत्रों से सम्बन्धित 
भारतीय दर्शन की उपलब्धियों पर हम अलग-अलग विचार करंगे । 


भारतीय मोक्षवाद क्‍ 

ऊपर हमने कहा कि भारतीय दर्शन का उदय मुद्यत: आध्यात्मिक जिज्ञासा 
में हुआ। कहा गया है कि भारतीय दर्शन की तीन अप्रमाणित पूर्व-मान्यताएं हैं, 
अर्थात्‌ मोक्ष का सिद्धान्त, कर्म-सिद्धान्त और पुनर्जन्म का सिद्धान्त । यहू आरोप 
गलत नहीं है | किन्तु हमारा निवेदन है, प्रत्येक संस्कृति या युय की कतिपय निजी 
पृवं-मान्यताएं होती हैं। हमारे यूग की भी कई अप्रमाणित या अद्ध॑प्रमाणित 
मान्‍्यताएं हैं, जैसे ये विश्वास--कि प्रकृति-जगत्‌ अखण्ड नियमों द्वारा शासित है, 
कि चिन्तन की सर्वाधिक विश्वसनीय प्रणाली विज्ञान की प्रशाली है; कि उछ्ोग- 
धन्धों की प्रगति सभ्यता की प्रगति का आवश्यक भंग है, इत्यादि । उन्नीसवीं सरे 
में बहुत से विचारकों का यह विश्वास था कि मनुष्य जाति ओर उसकी सभ्यता 
लगातार उच्नति की ओर अग्रसर है, अर्थात्‌ विश्व-प्रक्रि] क्रश: उच्चतर 
भूमिकाओं की ओर अग्रसर होती रहती है इसलिए यह शिकायत समीचीन नहीं 
है कि भारतीय सांस्कृतिक परम्परा की कतिपय पूर्वमान्यताएं थीं। शिकायत को 
बात यह हो सकती है कि आज के भारतीय उप्त समय की माब्यताओं को असमी- 
क्षित ढंग से स्वीकार करके चलते रहें | यह देखने की बात है कि बीसवीं सदी के 
आते-जाते विचारकों की पिछली सदी की इस मान्यता में अविश्वास होने लगा कि 
सनुष्य आवश्यक रूप में, हर क्षेत्र में, निरन्तर प्रगति कर रहा है। ध्यातव्य है कि 
बीसवीं शी की प्रथम अद्धशती में दो भयंकर विश्व युद्ध या महायुद्ध हुए । 

योरप के विचारकों को घम्म के परम्परागत अनुशासन में इसलिए अरुचि हो 
गयी कि मध्ययुगीन ईसाई धर्म ने स्वतन्त्र चिन्तन पर सख्त प्रतिबन्ध लगाये; उसने 
दाशेनिकों तथा वज्ञानिकों को भी स्वतन्त्र चिन्तन करने से भरसक रोका। इसके 
फलस्वरूप वहाँ के आधुनिक दाशंनिक दश्शन को धमं से अलग रखना चाहते हैं और 
घाभिक-आध्यात्मिक मान्यताओं को मात्र श्रद्धा की चीज समझते हैं। किन्तु हमारे 
देश में, विशेषत: उन्नतिशील युगों में, धर्म दाशनिक चिन्तन पर प्रतिबन्ध नहीं लगा 
सका | इसके विपरीत, यहाँ दर्शन ने घर्म और घ॒र्म-ग्रन्थों को अपने तेज से अभिभूत 
कर दिया । घमं-ग्रन्य बतलाते हैं कि जीवत का ध्येय मोक्ष है, लेकिन मोक्ष का 
स्वरूप और उसके उपाय क्या हैं, यह दर्शन बतलाता है। यही नहीं, प्रश्येक 
दर्शन मोक्ष -ततव की अलग व्याख्या देता है ' यहाँ यह याद रखना चाहिए कि 
जहाँ मोक्ष की अवधारणा के सम्बन्ध में भारतीय दर्शनों के अलग-अलग मत हैं, 
वहाँ वे मोक्ष की साधना अर्थात मोक्ष की ओर बढ़ने वाले सन्‍त-जीवन के सम्बन्ध में, 
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बढ़त कुछ एक-सा मत रखते हैं--बहुत कुछ इसलिए कि कई मतभेद वहाँ भी हैं । 
उदाहरण के लिए, हिन्दू धर्म मोक्ष-प्राप्ति के लिए ज्ञान-मार्ग, कमं-मार्ग, ज्ञान-कर्म« 
समुच्चय मार्ग, भक्ति-मा्म, इन अनेक मार्गों का निदंश करता है' फिर भी हमारे 
देश के समस्त आध्यात्मिक शिक्षक मोक्ष-साधना से सम्बद्ध कई बातों पर सहमत हैं । 
वे सबइस बात पर जोर देते हैं कि मोक्ष-कामी मनुष्य को राग-हष और आसक्ति पर 
विजय पानी चाहिए। मोक्ष का पारिभाषिक अर्थ है संसार अर्थात्‌ जन्म-मरण के 
चक्र से छूटकारा । भारतीय विचारकों का विश्वास था कि जब तक, प्रत्येक नये 
जन्म में, शरीर से सम्पर्क है, तब तक दुःख-निवत्ति नहीं हो सकती । 

द भारतोय दर्शनों में आत्मा को कल्पना बड़ः सूक्ष्म और भव्य है । ईसाई धर्म 
तथा इस्लाम में ईश्वर को आत्मा का स्रष्टा बताया जाता है; ईश्वर आत्मा को नष्ट 
भो कर सकता है। किन्तु भारतीय दर्शनों के अनुसार आत्मा अनादि, अजर और 
अमर है। अज्ञान के वशाधूृत होकर मनुष्य अपने शरीर आदि में ममत्व-बुद्धि रखने 
लगता है, यही बन्धन है। दुनिया की वस्तुओं में आस्क्ति इप्ती ममत्व-बुद्धि का 
परिणाम्न है, क्योंकि वस्तुओं की जरूरत शरीर और मन को ही होदी है । 

हिन्दू दर्शन श्रुति को प्रमाण मानते हैं; बेदान्त कहलाने वाले दर्शनों का 
सेद्धान्तिक आधार श्रुति ही है। किन्तु मोहवाद की दृष्टि थे श्रुति चरम प्रभाण 
नहीं है। चरम या अन्तिम प्रमाण अनुभव या अनुभूति है। इसका तात्पर्य यहु हुआ 
कि आध्यात्मिक सत्यों की अन्तिध्ष कसौटी अनुभव है | 

यहाँ हमें भारतीय मोक्षवाद को विशेषताएं लक्षित करनी चाहिए। इस दृषिट 
से हमारे दर्शन के क्लासिकल अथवा स्वर्ण युग (नागार्जुन से लेकर शंकराचाय तक 
को अवधि) की मनोवृत्ति तथा मध्ययुगीन भक्त दाशंनिकों की विचारघारो में अन्तर 
हे, जिस पर पाठकों को ध्यान देना चाहिए । बौद्ध, जेन तथा हिन्दुओं के घड़दशंनों 
के अनुसार मुक्ति की अवस्था आत्मा को (यहाँ बौद्ध मत थोड़ा भिन्न है) सवा भा+ 
बिक अवस्था है, अर्थात्‌ उतका निजी स्वरूप । पूणत्व स्वयं आत्मा में अन्त निहित है । 
_अविद्या को नष्ट करने वाल। ज्ञान आत्मा के स्वरूप-लाभ में सहायक होता है। न्याय 
दर्शन के अनुमार चेतना आत्मा का स्वाभाबिक गुण नहों है; यह गुण शरीर, मन 
आदि के सम्पर्क से उत्पन्न होता है । मुक्त जोब में चेतना नहीं रहती, अत: बुक्त 
आत्मा का दूसरी आत्माओं अथवा ईश्वर से भी कोई सम्बन्ध नहीं रहता । मतलब 
यह है कि मुक्ति का अथे ईश्वर का सम्पर्क अथवा ईश्वर के आनन्द से आनन्दित होना 
नहीं है, जेसा कि बाद के भक्त दार्शनिकों का विचार है। सांब्य-पोष में भी मुक्ति का 
अथं कवल्य अर्थात्‌ पुरुषं का प्रकृति से (ओर दूसरे पुरुषों से भी) सम्बन्ध-विर्छेद 
है। मुक्ति का अथं है पुरुष की अपने स्वरूप में अवस्थिति । सांडय तो पुरुष से भिन्न 
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ईश्वर या ब्रह्म को सत्ता स्वीकार ही नहीं करता | योग दर्शन में ईश्वर का उल्लेख 
है, पर वह ईश्वर नैयायिकों तथा भक्त दार्शनिकों के ईश्वर से नितान्‍्त भिन्न है । 
वह ईश्वर सुष्टिकर्ता नहीं है। अद्गत वेदांत में आत्मा और ब्रह्म को अभिन्न माना 
जाता है, इसलिए मोक्ष को आत्मा का स्वरूप-लाभ कहना उतना ही उपयुक्त है 
जितना उसे ब्रह्म-जाभ अथवा ब्रह्मान्प्राष्ति कहना। जैन दर्शन के अनुसार मल-रूप 
कर्म पुद्गल से पूर्णतया अलग हो जाना ही जीव की मुक्ति है । मुक्त जीव विशुद्ध 
चैतन्य-रूप, सवंज्ष, अनन्त बीयंयुक्त और स्वयं में सुखी होता है । बौद्ध धर्म में निर्वाण 
की दो कल्पनाएं हैं. हीनयानी दर्शनों के अनुसार निर्वाण का अर्थ पंचस्कन्धों का 
निरोध (प्रतिसंश्या-निरोध) है; इसमें योग की क्रियाएँ विशेष सहायक हूं तो हैं । 
पुद्गुल नैरात्म्य का बोध (अर्थात्‌ यह ज्ञान कि वस्तुत: वस्तुओं की सत्ता नहीं है, 
न कोई स्थिर भौतिक वस्तु है, न आत्मा) राग देष का शमन करके निर्वाण का 
पथ प्रशस्त करता है। पालि पिटकों में (यथा बह्यजाल सुत्त और पाद्ुपाद सुत्त में ) 
बुद्ध यह कहते पाये जाते हैं कि निर्वाण न अस्ति-रूप है, न नाह्ति-रूप; निर्वाण का 
भाषा में वर्णन सम्भव नहीं है । जीवन के दुःखों की--राग, द्वेष और मोह की-- 
समाप्ति ही निर्वाण है! निषेध की भाषा में कहा जा सकता है कि समस्त बलेशों 
(क्लेशावतरण) और ज्ञान के प्रतिबन्धों (ज्ञेगावरण) का विनाश ही निर्वाण है । 
अभिधमंकोश” के अनुसार निर्वाण एक असंस्कृत धर्म है--ऐसा धर्म जो कार्ये« 
कारण-ग्यूंखल। से बाहर है। यह वर्णन निर्वाण या अमृत-पद को भावात्मक रूप दे 
देता है । हिन्दू दर्शनों के अनुसार शरीरादि से आत्मा की भिन्नता का ज्ञान राग, 
द्वंष आदि दोषों को हटाता है। भद्व त वेदान्त के अनुसार अनात्मा को मायामय 
जानकर, उसमें आत्मा के अध्यास का परित्याग कर, आत्मा अपने स्वरूप को 
पहचानता और मुक्त होता है। (द्रष्टव्य है कि संस्कृत में आत्मा शब्द पुल्लिग है, 
हिन्दी में स्त्री लिग--सम्भवत: फारसी “रूह” शब्द की उत्तर कालीन प्रसिद्धि के 
कारण ।) 

महायानी बौद्ध दर्शनों के अनुसार विश्व की सम्पूर्ण वस्तुएँ स्वभाव-शून्य हैँ, 
उनकी प्रतीति भ्रम अथवा व्यावहारिक सत्य मात्र है | हीतयानी दर्शन वस्तुओं को 
विकल्पमूलक मानते हुए भी क्षणिक स्वलक्षणों (धर्मों) को यथार्थ मानते हैं। विज्ञान - 
वाद के मत में क्षणिक विज्ञान ही! एकमात्र तत्त्व है, दृश्यमान वस्तुएं, जिनमें लोगों 
को राग दवष होता है, अस्तित्ववान्‌ हैं ही नहीं । कोई स्थिर आत्मा भी नहीं है; 
ग्राह्म और ग्राहक दोनों मिथ्या हैं। जब चित्त इन मिथ्या विकल्पों से मुक्ति प्राप्त 
कर लेता है तब वहु तिरालम्बन बन जाता है और स्वयं अपने में स्थित होता है । 
इस स्थिति को 'विज्ञप्तिमात्नता कहा जाता है । चित्त की यह स्थिति ही लोकोत्तर 
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ज्ञान है, इसे आश्रय परावृत्ति कहते हैं । सब प्रकार के आवरगों (क्लेशावरण और 
.. ज्ञेयावरण) के हटने और राग-द्वेष एवं मोह के नष्ट होने पर आलय विज्ञान अपने 
स्वाभाविक रूप में स्थित होता है ' इसे अद्वय ज्ञान भी कहते हैं, क्‍योंकि इसमें 
ज्ञाता और ज्ञेय का द्वत समाप्त हो जाता है। इसी का दूसरा नाम अनाखव घातु 
और विमुक्ति है । 

शून्यवादी के अनुसार भी विश्व के सारे पदार्थ स्वभावशून्य हैं, अर्थात्‌ 
शुन्य-रूप । माध्यमिक का यह मन्तव्य समझने के लिए “प्रतीत्य समुत्पाद” के स्वरूप 
को समझना जरूरी है। संक्षप में, प्रतीत्य संमुत्पाद का सिद्धान्त यह बठलाता है 
कि वस्तुओं की उत्पत्ति हेतु प्रत्ययों (कारणों) पर निर्भर करती है । किन्तु जो 
वस्तुएं प्रतीत्य समुत्पन्न हैं, वे स्वभावशुन्य हैं। किसी वस्तु का स्वभाव, अर्थात्‌ निजी 
स्वरूप वह है जो अक्षृत्निम है, अर्थात्‌ दूसरी किसो वस्तु पर निर्भर नहीं है; किन्तु 
अनुभव-जगत्‌ में इस तरह की कोई भी चीज नहीं है ! हर वस्तु हेतु भ्रत्ययों की सापेक्ष, 
और इस प्रकार अक्ृत्तिम स्वभाव से वंचित है। निष्कर्ष यह कि ससार की प्रश्येक 
वस्तु शून्य अर्थात्‌ स्वभावशून्य था निःस्वभाव है । बदछुतुत: संसार की वस्तुओं की 
सत्ता सांवृतिक या व्यावहारिक है, तात्त्विक नहीं । 

फिर तत्त्व पदार्थ कया है ? शून्यवादी का कहना है कि तत्त्व पदार्थ बुद्धि से 
परे है; उसका बौद्धिक निरूपण सम्भव नहीं है | तत्त्व बुद्धिद्वारा अगोचर है; बुद्धि 
द्वारा जो ग्रहण किया जाता है वह॒सांव॒ृतिक सत्य मात्र है अर्थात्‌ व्यावहा रिक सत्य । 
वास्तविक तत्त्व अनक्षर है अर्थात्‌ शब्दों से परे; उसके बारे में न कुछ कहा-सुना 
जा सकता है, न उसका उपदेश ही किया जा सकता है ।! तत्त्व की ऐसी अवगति में 


]. इस सन्दर्भ में 'बोधिचर्यावतार' (9/2) की पंजिका के निम्न वक्‍तव्य 
ध्यातव्य हैं :--- 
परमार्थतोडवा च्यमपि परमार्यतत्त्वं दृष्टान्तद्वारेण संवतिमुपादाय कथंचित्‌ 
कथितम ! 
यदुक्त म--- अनक्षरस्य धर्मस्य श्रूति: का देशना च का । 
श्रयते द्वेश्यते चार्थ: समारोपादनक्षर: | 
माध्यमिक विचारक तत्त्व को चतुष्कोटिविनिर्मुक्त मानते हैं । यह तत्त्व ही 
निर्वाण है। वे संसार और निर्वाण की एकता भी घोषित करते हैं। संसार की 
सब वस्तुओं में सांवतिक और पारमाथिक दोनों स्वभाव मौजूद रहते हैं। उनमें 
अज्ञानी लोग मृषादशशन के विषयभूत सांवृतिक रूप को देखते हैं और ज्ञानी लाये 
बुद्धि के अगोचर पारमाथिक रूप को । समूचे बौद्ध दशन में शब्दों द्वारा प्रकट 
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स्थित होना ही निर्वाण है। यह निर्वाण तभी सम्भव है जब मनुष्य आत्मभाव में 
आस्था छोड़ दे और स्वभाव-शून्य वस्तुओं से राग-हढ्वष का सम्बन्ध छिन्न कर ले । 
इस प्रकार की सम्बन्धशन्यता की स्थिति हो तत्त्व अवधा बुद्धभाव में अवस्थिति है । 

ऊपर उल्लिखित प्राय: सभी दर्शनों में जीवन्मुक्ति की कल्पना है। हिन्दू 
दशनों में सांडय और अद्व त वेदान्त जीवन्मुक्ति की सम्भावना को स्वीकार करते 
हैं। इसका मतलब यही है कि मुक्ति की अवस्था केवल विश्वास को चीज नहीं है, 
साधक उसका अनुभव स्वयं अपने जीवन में कर सकता है , सांख्य साहित्य के एक 
पद्य के मनूसार पचर्विशति तत्त्वों को जानने वाला ज॑से-त॑ से रहते हुए भी मुक्त हो 
जाता है | शंकराचाय कहते हैं--- 


“ज्ञानी व्यक्ति जीते हुए भी अशरीर अर्थात्‌ मुक्त होता है। जिस व्यक्ति में 

कर्त्ता और भोक्ता होने का अध्यास और अभिमान खत्म हो गया है, वह 

सुख-दुःख के द्वल्ददों से परे हो जाता है । जीवन के लाभ-हानि उसे प्रभावित 

नहीं करते । ग्रही मुक्ति की अवस्था है | 

जीवन्मुक्ति की घारणा भारतीय धमं-दर्शन की सबसे महत्त्वपूर्ण देन है । 
आध्यात्मिक सत्य केवल बुद्धि द्वारा जानने अथवा श्रद्धा द्वारा स्वीकार करने की 
चीज नहीं है, उसकी साथंकता इसी में है कि वह हमारे जीवन को प्रभावित करे । 
भारतोय दर्शनों का यह दावा है कि अपने इसी जीवन में शान्ति-लाभ करके हम 
आध्यात्मिक सत्य को प्रभाणित कर सकते हैं । वस्तुत: भारतीय धर्म और साधना 
में सदा से अनुभव का वशेष स्थान रहा है । 

जसा हमने पहले संकेत किया था, भक्ति-युग में मोक्ष की उपर्यक्त धारणा 
में परिवतंन लक्षित होता है। रामातुज के अनूसार आत्मा का परिमाण अण है, 
आत्मा सर्वव्यापक नहीं है, जेसाकि स्वर्ण-युग के पडदर्शनों का मत है दूसरे भक्त 
दाशंनिकों-- मध्व, निम्बाक और बललभ--का मत भी रामानुज के समान है । इन 
सभी के अनूसार जीवात्मा किसी न किसी रूप में ईश्वर पर निभंर है , दूसरे, मोक्ष 
आत्मा का स्वभाव नहीं है; मोक्ष का अथं है भगवान्‌ का निरन्तर सम्पर्क, जो 
भगवान्‌ की भक्ति और उनको कृपा द्वारा ही सम्भव है | मोक्ष की दशा में आत्मा 
या जीव भगवान्‌ के ज्ञान ओर आनन्द में सहमागोी होकर ज्ञानो और आनन्दी बन 


'एआआक्र5० १३ :ा!0804१8॥004॥88028920/00॥00॥॥#070000004॥4:800॥9/06/0400649/0॥087740#//%९ 


होनेवाला ज्ञान सन्देह की दृष्टि से देखा जाता है; ऐसे ज्ञान का विषय बुद्धि के 
विकल्प होते हैं, न कि तत्व पदार्थ | वेदान्त की भाँति माध्यमिक मानता है कि 
प्राकृत लोगों का जगत्‌ योगियो अथवा ज्ञानियों के लोक से बाधित हो जाता है 
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जाता है। मुक्त जीवमें भगवान्‌ के सदृश अनेक समानताएं उत्पन्न हो जाती हैं, किन्तु 
मुक्त जीव सृष्टि की रचना, स्थिति और प्रलय के कार्यों में हस्तक्षेप नहीं कर सकता । 
भगवान्‌ के साहचये की कल्पना कई प्रकार की गयी है | मध्व के अनुसार मोक्ष के 
भी अनेक रूप हैं सालोक्य मुक्ति में जीव भगवान्‌ के छाथ एक ही जगह रहता है, 
जहाँ उसे निरन्तर भगवान्‌ का दर्शन प्राप्त होता रहता है। सामीप्य नामक मोक्ष में 
वह भगवान्‌ से और भी अधिक निकटता प्राप्त करता है ' सारूप्य मोक्ष इन दोनों 
से ऊँचा है; जो भगवान्‌ की निरन्तर सेवा करते हैं और बाह्य आकार में भमवान्‌ से 
मिलते-जुलते हैं, उन्हें यह मोक्ष प्राप्त होता है । सबसे ऊँची मुक्ति सायुज्य कहलाती 
है; उस स्थिति में मुक्त आत्मा भगवान्‌ में प्रवेश करके उनके आनन्दपूर्ण जीवन में 
सहभागी होता है। रामानुज के अनुसार मुक्ति का अं सायुज्य ही है । निम्बा्क 
के मत में भी मोक्ष तदभावापत्ति अर्थात्‌ भगवान्‌ के स्वरूप के उपभोग-रूप है । 
रामानुज आदि के अनुसार जीवन-काल में पूरी मुक्ति (जीवम्मुक्ति) सम्भव नहीं है, 
वे विदेह मुक्ति की अवधारणा के पोषक हैं । 


जैसा हमने शुरू में संकेत दिया था, भारतीय दाशंनिक बिन्तन का ध्येय 


ज्ञान और ज्ञान का लक्ष्य भात्म-लाभ बतलाते हैं । जहाँ विभिन्न दाशंनिक सम्प्रदायों 
में आत्मा, मोक्ष आदि के स्वरूप के सम्बन्ध में मतभेद है, वहाँ मोक्ष के लिए उप- 
योगी साधना के बारे में बहुत कुछ मतेकक्‍्य है । यह मतेक्य अपने को साधक अर्थात्‌ 
सन्त के जीवन की अवधारणा में प्रकट करता है । संक्षेप में, सन्‍्त वह है जो दुनिया 
के भोगश्वये के प्रति विरक्त है। प्राय: पभी दर्शनों के सिद्धान्त विर्रक्ति-भाव के 
पोषक हैं | विश्व की वस्तुओं से आत्मा का कोई आवश्यक सम्बन्ध या लगाव नहीं 
है; जो कुछ लगाव दिखाई देता है उसका कारण अविद्या और अज्ञान है। स्वयं 
अपनी और वस्तुओं की सही प्रकृति न जानने के कारण मनुष्य राग, दंष अर्थात 
आसक्ति का शिकार होता है। यह मत सांख्य और वेशेषिक ज॑से वस्तुवादी दर्शनों 
को भी स्वीकार है। किन्तु वस्तु-जगत्‌ में हमारी आसक्ति क्‍यों नहीं होनी चाहिए, 
इसका ज्यादा विश्वसनीय उत्तर प्रत्ययवादी दर्शन देते हैं, अर्थात्‌ वे दर्शंत जगत्‌ को 
तात्त्विक नहीं मानते। एक प्रकार से बौठद्धों के सारे सम्प्रदाय प्रत्ययवादी हैं। जमंन 
दाशंनिक काण्ट की भाँति वेभाषिक और सर्वास्तिवादी दाशनिक यह मानते हैं कि 
अनुभवगाचर वस्तुएं हमारी बुद्धि की संरचना मात्र हैं--बोढों को पदावली में 
वस्तुएँ विकल्प-रूप हैं। विज्ञानवादी तथा 'योगवासिष्ठ' जैसे प्रन्थ विश्व की वस्तुओं 
को विज्ञान अथवा प्रत्यय मात्र मानते हैं; अद्व॑त के दृष्टि-सृष्टिवादी सम्प्रदाय का 
भी ऐसा ही मत है। माध्यमिक विचारक वस्तुओं को शून्य अथवा स्वभावशून्य घोषित 
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करते हैं; शून्य तथा शून्यता शब्दों का प्रयोग विज्ञानवाद में भी होता है। एक 
लेखक ने कहा है कि बुद्धि का उपदेश विभिन्न कोटटियों के अधिकारियों के लिए 
भिन्न होते हुए भी दो बातों में सबके लिए समान है, अर्थात शन्यता एवं अद्वय की 
शिक्षा में ।! लक्षित होने की बात यह है कि जगत के मिथ्वात्व अथवा शनन्‍्यता को 
शिक्षा के पीछे एक .आध्यात्मिक उद्देश्य है-यह उद्देश्य है जागतिक वस्तुओं के 
प्रति वराग्य-भावना को उत्पन्न करना । विरक्त व्यक्ति में संकल्प नहीं होते; संकल्प 
के अभाव में राग-द्व ष.मूलक कर्म सम्भव नहीं है। भारतीय दर्शनों के अनुसार इस 
प्रकार के सकाम कर्म ही बन्धन के हेतु होते हैं, 'पंजिका' में उद्धृत “'चतुःस्तव:' 


के एक श्लोक में कहा गया है -- 


“सर्वेसंकल्पहानाय शनन्‍्यता5म्रत देशना ।/! 

अर्थात्‌-शून्यता का अमृत उपदेश इसलिए किया जाता है कि मनुष्य 
(रागढ्व षबमूलक) संकल्प छोड़ दे । 

दूसरे कई विचारकों ने भी यही मत प्रकट किया है कि जगत्‌ के भिश्या 
अथवा विज्ञान मात्र होने की शिक्षा वेराग्य उत्पन्न करने के लिए है ।* 

भारतीय दशेन की उक्त शिक्षा का संकेत करते हुए अलबटे श्वाइट्जर आदि 

कई पाश्चात्य लेखकों ने भारतीय संस्कृति पर अभियोग लगाया है कि वह संस्कृति 

जीवन-निषंघधक और पलायनवादी है। भारत के विचारक जगत को मिथ्या घोषित 
करते हुए जीवन और जगत्‌ से वराग्य की शिक्षा देते हैं; वे प्ररणा नहीं देते कि 
मनुष्य प्रयत्नपूर्वक अपने जीवन को सुखी और सक्षम बनाये तथा इतिहास के निर्माण 
में योग दे । इस अभियोग में आंशिक सचाई है । भारतीय दर्शन कम और कर्म-फल 
को बन्धन-रूप या घन्धन का हेतु मानता है। सब प्रकार के कर्मो के फल से छटकारा 
पाये बिना मुक्ति सम्भव नहीं है। इसीलिए अद्व त के प्रतिष्ठाता प्रखर ताकिक 
शद्धूराचार्य यह स्वीकार नहीं करते कि कर्म से (अथवा ज्ञान-कर्मे-समुच्चय से ) 
मुक्ति हो सकती है। ज्ञानी पुरुष में कर्त्ता होने का अभिम:न नहीं हो सकता; वेसे 
अभिमान के बिना कम सम्भव नहीं है । तात्पयं यह है कि कर्म का आधार अनात्मा 
में आत्मा और आत्मा में अनात्मा का अध्यास है, जो मोक्ष का विरोधी है ' 

कर्म और ज्ञान के समन्वय का प्रयत्न भगवद्गोता में किया गया है । गीता 
के अनुसार सकाम कम ही बन्धन का हेतु होता है, अतः मनुष्य को निष्काम भाव 
से कत्तंव्य कम करना चाहिए । गीता की यह शिक्षा उपयोगी और महत्त्वपूर्ण है । 





. भिन्नाउपि देशनाउभिन्ना शन्‍्यताद्वयलक्षणा । 
2. दे० 'व्िशका' पर स्थिरमति की टीका का उपोद्घात । 
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प्रश्त है, क्या वह आज के मनुष्य के लिए पर्याप्त है। इसका समुचित उत्तर पाने के 
लिए दर्शन और जीवन के सम्बन्ध को अधिक गहराई में पंठकर देखना होगा । 
संक्षेप में, दर्शन का प्रसुख कार्य हमारी मुल्य-चेतना को विश्लेषित करना और उसे 
दिशा देना है ! सब प्रकार के विज्ञानों का विषय तथ्य जगत्‌ के विभिन्न विभाग हैं, 
दर्शन का विषय सब प्रकार के मुल्य हैं - अर्थात्‌ तकंशास्त्नीय मूल्य, ने तिक और 
आध्यात्मिक मुल्य एवं कलाग्रत मुल्य । दर्शन का प्रधात कार्ये सत्यं, शिवं और 
सुन्दर के विविध रूपों का विश्लेषणात्मक अनुशीलन है । किन्तु मनुष्य की मूल्य- 
चेतना बदलती और विकसित होती रहती है, उसी के अनुरूप दर्शन भी नये रूप 
धारण करता है | उदाहरण के लिए, आज के मनुष्य की नेतिक चेतता प्रावीन काल 
की नैतिक चेतना से, कई मुख्य रूपों में, भिन्न हो गयी है । फलत: आज का नीति- 
दर्शन प्राचीन एवं मध्ययुपीन नीति-शास्त्र से भिन्न होने को लाचार है। आज हम 
ऊँच-तीच के पुराने भेदों को स्वीकार नहीं करते, प्राचीन वर्ण-व्यवस्था भी आज 
ग्राह्म नहीं रह गयी है ' सच यह है कि जनतन्त्र की राज-व्यवस्था और जाति-भेद 
का मन्तव्य एक-दूसरे के विरोधी हैं । इसी प्रकार आज के मनुष्य का जीवन-विवेक 
प्राचीन तथा मध्ययुगीन जीवन-सिद्धान्तों से भिन्न हो गया है । एक प्रकार से गोता 
की निष्काम कम की शिक्षा आज के मनुष्य के लिए भी अथंपूर्ण है, किन्तु ठीक उसी 
रूप में महीं | गीता के अनुसार समाज के सत्र सदस्यों को अपने-अपने वर्ण-धमं का 
पालन करना चाहिए; आज के युग में यह न सम्भव है, न अपेक्षित ! आज सभी 
जातियों के लोग राजनीति में जाते हैं, सभी उच्च शिक्षा प्राप्त कर सकते हैं और 
सब कोई नौकरी या व्यवसाय में पहुँच सकते हैं। आज के युग-घर्म की यह भी 
माँग है कि हम समस्त नागरिकों की प्रगति के लिए कोशिश करें, अथवा गांधी जी 
के शब्दों में, दरिद्र-तारायण की सेवा को अपना मुख्य धर्म मानें। इसी प्रकार आज 
के विचारक और नेता संन्यास को विशेष महत्त्व नहीं देते। वास्तव में किसी 
सनन्‍्यासी का जीवन बहीं तक महत्त्वपूर्ण है जहाँ तक वह लोक के लिए उपयोगो है; 
जेसे, स्वामी विवेकानन्द और स्वामी दयानन्द का जीवन था। गांधी जी इस युग के 
एक महान्‌ सन्‍्त ओर शिक्षक थे, उन्होंने संन्यास न लेकर, मनुष्यों के बीच रहते हुए, 
देश ओर मानव जाति की सेवा की . आज केवल अपनी मुक्ति खोजने वाले ब्यक्ति 
को आदर को दूष्टि से नहों देखा जाता, इसीलिए आधुनिक विद्वान महायान बौढों 
के बोधिसत्व के आदर्श की अधिक चर्चा करते हैं। भेद यही है कि जहाँ बोधघिसत्व 
समस्त प्राणियों को मुक्ति दिलाने की चिन्ता करता है, वहाँ आज का परोपकारी 
सन्त गरोबों की जीविका, शिक्षा आदि समस्याओं में गहरी अभिरुचि रखता है । 
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हमने अब तक भारतीय भोक्षवाद और उनके वेशिष्टय का उल्लेख किया । 
दुपधरा क्षेत्र; जिसमें यहाँ के चिन्तकों ने विशेष काये किया है, प्रमाण-शास्त्न अथवा 
ज्ञान-मोर्मांसा का है । सच पृछिये तो इस क्षेक्ष में सम्बन्धित चिन्तन ही दर्शन को 
सही मानों में आलोचनात्मक बनाता है। प्राचीन देशों में यूनान और भारतवर्ष में 
ही ज्ञान-मीमांसा का व्यवस्थित उदय हो सका । चीनी दर्शन का ज्ञान-मी मांसा पक्ष 
पुष्ट नहीं है | यूनानी दर्शन में मोक्षवाद की विकसित चर्चा नहीं पायी जाती, किन्तु 
वहाँ वेयक्तिक, सामाजिक एवं राजन तिक मूल्यों तथा आदर्शों पर अधिक विचार 
हुआ और इस प्रकार इस दुनिया में सक्षम जीवन-यात्रा के लिए आवश्यक बिवेक 
को निरूपित करने के चिन्तनात्मक प्रयत्न हुए । इसके विपरीत अपने देश का 
आचारशास्त्र, समाज दशंन और राजनीति दशन बहुत ह॒द 6क उपदेश के धरातल 
पर प्रतिष्ठित रहा, विशेष तकनाशील नहीं बना । वर्णो (या जातियों) का ऊँच- 
नीच में विभाजन आज आभ्ाज के जनतंत्री युगधर्म के विरुद्ध पड़ता है । 

किन्तु प्रमाण, प्रमा, प्रामाण्य आदि को लेकर भारतीय दाशंनिकों ने बहुत 
सूक्ष्म चिन्तन किया । यह लक्षित करने की बात है कि प्रत्येक तकं-शास्त्रीय पद्धति 
एवं ज्ञाननमीमांसीय पद्धति का किसी न किसी तत्त्व-दर्शेन या तत्त्व-मीमांसा से घनिष्ठ 
सम्बन्ध है। मतलब यह है कि नेयाथिकों के तके-शास्त्न और उनकी तत्त्व-मीमांसा में 
वैसा हो गहरा लगाव है जेंसा बौद्ध या जन तके शास्त्र और उन निकायों की तत्त्व* 
मीमांसा से । योरपीय तक-शास्तक्ष का विषय अनुमान-प्रक्रिया रही है; इसके 
विपशीत भारतीय तके-शास्त्न प्रत्यक्ष, अनुमान शब्द आदि ज्ञान के सभो स्रोतों पर 
विचार करता है। यों, योरपीय दर्शन में भी प्रत्यक्ष ज्ञान एवं भाषा और अर्थ के 
सम्बन्ध पर पर्याप्त चिन्तन हुआ है, लेकिन ये विषय तकं-शास्त्र के अंग नहीं समझे 
जाते | 

अपने देश में क्योंकि तक-शास्त्र एवं ज्ञान-मीम्मासा के क्षेत्षों में बहुत श्रधिक 
चिन्तन हुआ है, इसीलिए वहाँ कदम-कदम पर मतभेद पाया जाता है वेसे ही जंसे 
मोक्षबाद के क्षेत्र में | प्रमाणों की परिभाषा और संख्या, विभिन्न प्रमाणों के विषय, 
ज्ञान का स्वरूप और प्रामाण्य, ज्ञान का ज्ञान या अवगति, आत्मा की अवगति का 
स्वरूप आदि, सभी विषयों पर विभिन्न दाशंनिक सम्प्रदायों में गम्भीर मतभेद हैं । 
ये मतभेद भारत के ज्ञान-मीमांस्तीय चिन्तन की सप्राणता प्रमाणित करते हैं । 

प्रमाण की परिभाषाओं के मुख्य रूप हैं। जेत, बौद्ध और मोर्मांसक 
विचा रकों के अनुसार ज्ञान-विशेष को प्रमाण कहते हैं। सिद्धसेन के अनुसार अपने को 
और पर को प्रकाशित करने वाला अबाधित ज्ञान ही प्रमाण है, जो प्रमेष (प्रमाण- 
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विषय) के भेद से प्रत्यक्ष और परोक्ष दो प्रकार का होता हैं।” बौद्ध दार्शनिक 
धर्मोत्तर ने प्रमाण का लक्षण न देकर सम्येक्‌ ज्ञान का लक्षण किया है। अविसंवादि 
ज्ञान को सम्यक ज्ञान कहते हैं। जो स्त्रयं द्वारा प्रदर्शित अथ की प्राप्ति कराने की 
क्षमता रखता हैं, वह ज्ञान संवादक कहलाता है। तात्पर्य यह है कि सम्यक्‌ ज्ञान 
प्रदर्शित वस्तु से संबंधित क्रिया को सफल बनानेवाला होता है।” धर्मकीति के 
अनसार प्रत्यक्ष और अनमान, दो ही प्रमाण हैं, दोनों के विषय अलग-अलग हूँ । यह 
सिद्धान्त कि प्रत्येक प्रमाण का विषय अलग होता है और कोई विषय दो या अधिक 
प्रमाणों से नहीं जाना जाता, प्रमाण-व्यवस्था या प्रभाण-विप्लव कहलाता हैं; 
विपरीत-मन्तव्य को प्रमाण-सम्प्लव कहते हैं। भाट्ट मीमांसक के अनुसार निश्चित, 
बाधवर्जित अपर्व अर्थ को ग्रहण करनेवाले दोषहीन कारणों से उत्पन्न ज्ञान को 
प्रमाण कहते हैं। इन सबके विपरीत नैयायिक विचारक प्रमाण की कारणमूलक 
परिभाषा द॑ते हैं। प्रमा अर्थात्‌ सही ज्ञान का असाधारण कारण (करण) ही प्रमाण 
है । जयन्त भट्ट ने कारण साकल्य को, जिसमें बोधाबोध-रूप सामग्री का समावेश है 
प्रमाण कहा है । इसका मतलब यह हुआ कि ज्ञान (ओर चेतना मात्र) अनेक-रूप कारण- 
सामग्रो से उत्पन्न होता हे, वह आत्म-तत्त्व का स्वरूप या स्वाभाविक धर्म नहीं हू । 
सांख्य और अद्गैत वेदान्त का मन्तव्य इससे एकदम विपरीत है| ये दोनों दर्शन आत्मा 
को चैतन्य-रूप मानते हैं | सांख्य मत में पुरुष के चैतन्य से आविष्ट या अनुषभ्राणित 
बद्धिवृत्ति ज्ञान हैं। वेदान्त के अनुसार साक्षी चैतन्य हो प्रत्यक्ष ज्ञान का प्रत्यक्षत्व है, 
वही प्रत्यक्ष प्रमा है । 


उपयुक्त विवरण से यह संकेत मिलता है कि प्रत्यक्ष प्रमाण और प्रत्यक्ष ज्ञान 
के सम्बन्ध में मतेक्‍्य नहीं है। भारतीय प्रमाण-शास्त्र में प्रत्यक्ष दो प्रकार का माना 
गया है, तिविकल्पक और सविकल्पक | वस्तु की उपस्थिति में, मन और बुद्धि की 
क्रिया शुरू होने से पहले, जो ज्ञान होता है वह निरविकल्पक कहा जाता हैं। बौद्ध तर्क- 
शास्त्री दिहनाग की प्रसिद्ध परिभाषा के अनुसार प्रत्यक्ष ज्ञान वह ज्ञान है, जिसमें 
कल्पना का समावेश नहीं है, अतएवं जो नाम, जाति आदि की योजना से रहित है । 


बौद्ध ज्ञान-मीमांसा के अनुसार इस प्रकार का नि्विकल्पक प्रत्यक्ष ही प्रामाणिक प्रत्यक्ष 


, प्रमाणं स्वपराभाति ज्ञानं बाधविवर्जितम्‌ । 
प्रत्यक्ष च परोक्षं च द्विवा मेय विनिस्चयात्‌ ॥--व्यायावतार । 
2. अविसंवादक ज्ञानं सम्यण्ज्ञानं....प्रदर्शितमर्थ प्रत्ययत्‌ संवादकमुच्यते ।--न्यायबिन्दु 
| पर टीका, धर्मोत्तर कृत । 
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ज्ञाम है । सविकल्पक प्रश्यक्ष और अनुमान दोनो विकल्पग्राही होते हैं, इसलिए के 
व्यावहारिक घरातछ पर होौ--व्यवहारोपयोगी होने के नाते ही--प्रामाणिक होते हैं, 
वे परमार्थ-सत्य के वाहक नहीं हो सकते । जैसा कि माध्यमिक कहता है, परमार्थ-सत्य 
मौन रूप है क्‍योंकि वास्तविक तत्त्व अनक्षर है। ठीक इसका विपरीत मत भर्तृहरि 
आदि वैयाकरण दार्शनिकों का है, जो समस्त ज्ञान को शब्दानुविद्ध अर्थात्‌ भाषा 
से सम्पूक्त मानते हैं। वेयाकरणों के मत में निविकल्पक प्रत्यक्ष ग्राह्म नहीं है। 

रामानुजाचाय भो बॉँढों के जेसे शब्दहीन निविकल्पक प्रत्यक्ष ज्ञान को स्वीकार 
नहीं करते । न्याय, मीमांसा आदि दर्शन निविकल्वक और सविकल्पक, दोनों 

प्रकार का प्रत्यक्ष स्वीकार करते हैं । 





कौन-कौन वस्तुएँ प्रत्यक्ष ज्ञान का विषय हैं, इस सम्बन्ध में भी दार्शनिकों में 
मतभेद है। न्याय के अनुसार इन्द्रिय और अर्थ के सन्निकर्ष से उत्पन्न ज्ञान को प्रत्यक्ष 
कहते हैं। पाँच ज्ञानेन्द्रियाँ पाँच प्रकार का प्रत्यक्ष ज्ञान पैदा करती हैं। इन्द्रिय और 
अर्थ का सन्निकर्ष छह प्रकार का होता हैं। न्याय के अनुसार एक प्रकार का सन्निकर्ष 
घट (घड़े) का प्रत्यक्ष उत्पन्न करता है, दूसरी तरह का सन्निकर्ष घट के रूप का, इसी 
प्रकार तीसरी कोटि का सक्निकर्ष रूपत्व जाति का प्रत्यक्ष उत्पन्न करता हैँ । एक अन्य 
सन्तनिकर्ष भूतलू में घट के अभाव का प्रत्यक्ष उत्तन्‍न करता है । बाद के नैयायिक तीन 
प्रकार के अलौकिक सम्निकर्ष को मानते हैं, अर्थात्‌ ज्ञानलक्षणा सन्निकर्ष, सामान्यछक्षणा 
सन्निकर्ष और योगज सन्निकर्ष । नैयायिक विचारक बाह्य और आंतर प्रत्यक्ष का भेद 
भी करते हैं। सुख-दुःख आदि का प्रत्यक्ष मन नाम की इन्द्रिय से होता है; इसे आंतर 
प्रत्यक्ष कहते हैं। नैयायिकों के मत में आत्मा प्रत्यक्षगम्य नहीं है, वह अनुमान का 
विषय है। बौद्धों के अनुसार सामान्य या जाति बुद्धि का विकल्प है, न कि प्रत्यक्ष 
का विषय । 


न्याय-वैशेषिक और भाट्ट मीमांसकों के अनुसार गति प्रत्यक्ष का विषय है, 
प्रभाकर गति को अनुमेय मानते हैं । इसी प्रकार भाट्ट मीमांसक और कतिपय नैयायिक 
काल (समय) को प्रत्यक्ष का विषय मानते हैं। अन्य विचारकों के मत में प्रत्यक्ष 
चलनात्मक कर्म का होता है, काल या समय की प्रतीति कर्म-प्रत्यक्ष की सापेक्ष है । 
बौद्ध मत में स्वलक्षणों से व्यत्िरिक्त काह नामक कोई वस्तु नहीं हैं। काल बुद्धि की 
कल्पना मात्र है ! 

क्‍या ज्ञान स्वयं दूसरे ज्ञान का विषय होता है ? प्रश्न है, क्या हमें ज्ञान का 
ज्ञान होता है ? यहाँ न्‍्याय-वैशेषिक का मत यह है कि एक ज्ञान दूसरे ज्ञान के द्वारा 











434 : भारतीय दर्शन 


जाना जाता है, जिसे अनुव्यवसाय कहते हैं। वस्तु-ज्ञान के समय हमें केवल वस्तु का 
ज्ञान होता है, उस ज्ञान का नहीं । ज्ञान का प्रत्यक्ष अनुव्यवसाय नाम के दूसरे ज्ञान 
से होता है, यह ज्ञान मन का धर्म है । भाट्ट मीमांसकों के अनुसार ज्ञान स्वयं जय नहीं 
है। जानी हुई वस्तु में एक धर्म पैदा हो जाता है जिसे ज्ञातता कहते हैं; इस ज्ञातता 
की उपस्थिति से क्स्तु के ज्ञान का अनुमान किया जाता है। वस्त्‌ में उत्पन्न होनेवाली 
ज्ञातता को प्राकट्य (वस्न्‌ की प्रकटता, प्रकट होने का भाव) भी कह सकते हैं। दूसरे 
विचारकों का मत है कि ज्ञातता वस्तु का कोई नया धर्म नहीं है, ज्ञान का विषय होना 
वस्तु की ज्ञातता है। प्रभाकर का मत उक्त दोनों मत्तों से भिन्‍न है; उसका मन्तव्य 
त्रिपुटी प्रत्यक्ष कहलाता है। उत्पन्न होनेवाला ज्ञान तीन चीजों को प्रकाशित करता 
है--वस्तु को, ज्ञाता आत्मा को और स्वयं अपने को । इसके विरोध में नैयायिक कहते 
हैं कि प्रत्येक ज्ञान ज्ञाता और स्वयं अपने को प्रकाशित नहीं करता। घट-प्रत्यक्ष के 
साथ हमें आत्मा और घट-न्ञान का प्रत्यक्ष नहीं होता, अन्यथा वे दोनों भी चाक्षप 
प्रत्यक्ष का विषय बन जाएँगे । 


प्रभाकर के मत में ज्ञान वस्तु और ज्ञाता का प्रकाशक हो ने के साथ-साथ, स्व- 
प्रकाशक अर्थात्‌ स्वयंप्रकाश भी है। जैन दार्शनिक भी ज्ञान (प्रमाण) को स्वपराव- 
भासक मानते हैं । इसके विपरीत अह्ैत वेदान्तो' केवल आत्म-तत्त्व को स्वप्रकाश कहते 
हैं । एक दृष्टि से प्रत्यक्ष ज्ञान आत्मरूप (साक्षी-चैतन्य-रूप) ही है; दूसरी दृष्टि से आत्म- 
ज्योति से प्रकाशित अन्तःकरण वृत्ति को प्रत्यक्ष प्रमाण कहते हैं । अद्ठत वेदान्ती प्रमातृ- 
चैतन्य और विषय-चैतन्य में भेद करते हैं। अन्तःकरण से अवच्छिन्त चैतन्य प्रमात- 
चैतन्य है, विषय की ओर जानेवाली अच्त:करण की वृत्ति से अवच्छिन्त चैतन्य 
चैतन्य है, और वह चैतन्य जिसपर विषय का अध्यास हुआ हैं, विषय चैतन्य है । जब 
वृत्ति से अवच्छिन्न चैतन्य और विषय से अवच्छिन्त-चैत न्‍्य मिलते है तब प्रत्यक्ष ज्ञान 
होता है । अन्तःकरण से अवच्छित्त अमातृ-चंतन्य भी प्रत्यक्ष ज्ञान की स्थिः 











में उक्त 
दोनो चैतन्यों से एकाक्ार हो जाता है । सांख्य दर्शन अन्त:करण के स्थान पर बुद्धि को 
प्रतिष्ठित करता है, जिसको वृत्ति विषय से सम्पर्क स्थापित करती है। पुरुष के चैतन्य 
से सम्पृक्त होने के कारण बुद्धि-वृत्ति ज्ञान का रूप घारण कर लेती है । 





वास्तव में प्रभाकर और अद्गैत वेदान्त के मत में काफी साम्य है। दोनो ज्ञान को 
स्वम्रकाश मानते हैं। भेद यही है कि अद्वौत वेदान्त आत्मा (साक्षी-चैतन्य) और ज्ञान 
में भेद नहीं करता । चूंकि ज्ञान स्वप्रकाश है, इसलिए उसे जानने के लिए किसी 
ज्ञान की आवश्यकता नहीं है । ०) 
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आत्मा ज्ञाता मात्र हैँ, या वह ज्ञान का विषय भी होता हैं? इस सम्बन्ध में 
भी भारतीय दार्शनिकों के बीच पर्याप्त विवाद और मतभेद हैं। ऊपर हम प्रभाकर 
का मत दे चुके हैँ; उसके अनुसार प्रत्येक ज्ञान आत्मा को ज्ञाता के रूप में प्रकाशित 
करता है। कुछ नैयायिक, जैसे उद्योतकर, आत्मा को मानस प्रत्यक्ष का विषय बतल्णते 
हैं । यह प्रत्यक्ष अहंप्रत्यय के रूप में होता है। किन्तु दूसरे नैयायिक, जैसे जयन्त 
भट्ट, आत्मा को अनुमेय (अनुमान का विषय) घोषित करते हैं। उदयनाचार्य उद्योतकर 
के मत के समर्थक हैँ । 

आत्मज्ञान के संम्बन्ध में एक कठिनाई उपस्थित होती हैं, जिसका पहला 
संकेत बृहदारण्यक उपनिषद्‌ में पाया जाता है--कि जो ज्ञाता है उसे कैसे जाना 
जाएगा ? आत्मा एक साथ ही ज्ञाता और ज्ञेय कैसे हो सकता हैं? अद्देत वेदान्त 
आत्मा को ज्ञान का विषय नहीं मानता, वह आत्मा को स्वपश्रकाश कहता हैं। चित्सुखा- 
चार्य ने आत्मा को स्त्रप्रकाशता का लक्षण इस प्रकार किया है : ज्ञान का विषय न होते 
हुए जो अपरोक्ष व्यवहार के योग्य है वह स्वप्रकाश है । 

कुछ विद्वानों के अनुसार कुमारिल का सत अद्वत के निकट हैं, किन्तु पार्थ- 
सारथि मिश्र आत्मा को मानस प्रत्यक्ष का विषय बतलाते हूँ । 
ख्यातिवाद 

प्रत्यक्ष के अन्तर्गत ही भारतीय दार्शनिक भ्रम अथवा भ्रान्‍्त ज्ञान की व्याख्या 
भी करते हैं । शुक्ति में रजत की, रज्जु में सर्प की और आँख दबाने पर दो चन्द्रमाओं 
की प्रतीति श्रान्त ज्ञान के उदाहरण हैं। पित्त से पीडित व्यक्ति को चीजें पीछी 
दिखायी देती हैं; यह भी भ्रान्त ज्ञान हैं। भारतीय दर्शन में सत्‌ रुयाति, असत्‌ ख्याति, 
आत्म-ख्याति और अन्यथा ख्याति, अख्यातिं, विपरीत रूयाति और अनिवर्चनीय ख्याति 
नामों से प्रसिद्ध भ्रम सम्बन्धी अनेक सिद्धान्त हैँ। मुख्य झगड़ा वस्तुवादी और 
प्र्ययवादी (रियल्िस्ट और आइडियलिस्ट) विचारकों के बीच है । प्रत्यववादी विचारक 
यह मानते हैं कि भ्रान्त ज्ञान का विषय ज्ञाता के. बाहर अस्तित्ववान्‌ नहीं होता, वह 
किसी न किसी रूप में बुद्धि या कल्पना की सृष्टि है । अद्वत वेदान्ती श्रम के विषय 
को अज्ञान की सृष्टि मानते हैं । इसके थिपरीत वस्तुवादी विचारक (जो यह स्त्रीकार 
करना नहीं चाहते कि ज्ञान-क्रिया, किसो भी रूप में, ज्ञेय पदार्थ को बनाती या विक्ृत 
करती है) यह सिद्ध करना चाहते हैं कि तथाकथित प्रांत ज्ञाव का विषय भी कहीं 
न कहीं अस्तित्ववानू होता हैं । पाठक विभिन्‍न ख्यातियों का विवरण विभिन्‍न दर्शनों से 


सम्बन्धित अध्यायों में पायेंगे । 
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6 : भा रतीय दहन 


अनुमान प्रमाण क्‍ 
भारतोय दर्शन के दो सर्वमान्य प्रमाण प्रत्यक्ष और अनुमान हैं, केवल चार्वाके 
अनुमान को प्रमाण स्त्रीकार नहीं करता । भौतिकवाद के रूप में चशर्वाक दर्शन बहुत 
सूक्ष्म और सुव्यवस्थित रूप नहीं ले सका; वस्तुतः इस दर्शन का निजी साहित्य 
उपलब्ध नहीं । किन्तु चार्वाक द्वारा की गयी अनुमान प्रमाण की समीक्षा सटोके और 
महत्त्वपूर्ण है। अनुमान की आधार-भित्ति व्याप्ति है, जिसे नियत माहचर्य, अविनाभाव, 
नांचरीयक आदि अनेक नाम दिये गये हैं। चार्वाक अपने खण्डन में व्याप्ति-ज्ञान की 
सम्भावना से इनकार करता हैं। एक विद्ेप धूम को विशेष अग्नि से सम्बन्धित 
देखकर हम यह व्याप्ति कैसे बना सकते हैं कि जहाँ-जहाँ धूम होगा बहाँनवहाँ बह्ि 
होगी ? हमारी आँखें सूक्ष्म भेदों को नहीं देख सकतीं। व्यावहारिक दृष्टि से अनेक 
घूम और अनेक अग्नियाँ समान मानी जा सकती हैं, किन्तु तात्तविक दृष्टि से नहीं । 
बौद्ध तर्क शास्त्री चार्वाक के विरुद्ध अनुमान का मण्डन करते हैं; उनके अनुसार तादात्म्य 
एवं तदुत्पत्ति-सम्बन्ध व्याप्ति का आधार है, जिससे अनुमान सम्भव हैं। किन्तु जैसा 
हम पहले कह आये हैं, बौद्ध त्कशास्त्र में अनुमान अमाण विकल्पमूलक हैँ, इसलिए 
वह तात्विक ज्ञान नहीं दे सकता । वस्तुतः कार्य-कारण-सम्बन्ध की स्थापना स्वयं में 
कठिनाई उपस्थित करती है । इसलिये नैयायिक विचारक कार्य-कारण-सम्बन्ध के बदले 
साहचर्य नियम पर निर्भर करना पसन्द करते हूँ । 
भारतीय तकं-शास्त्र में हेतु या साधन अथवा लिंग की प्रकृति पर विद्योष 
विचार हुआ है, क्योंकि हेतु से ही साधन का अनुमान किया जाता है। बौद्ध तर्क- 
शास्त्र में विश्वसनीय हेतु त्रिरूप कहा गया है; ऐसे हेतु में पक्षघर्मता, सपक्ष में सत्य 
और विपक्ष में असत्त्व, ये तीन विशेषताएँ होनी चाहिए। उदाहरण के लिए, 'पर्वत 
में वह्नचि है इस अनुमान में पर्वत में धूम का वर्तमान होना पक्षघर्मता है (यहाँ पर्वत 


पक्ष है) । रसोईघर (महानस) में धूम की उपस्थिति सपक्ष में सत्व है और जलाशय 


में (जहाँ अग्नि नहीं है) धूम की अनुपस्थिति विपक्ष में असत्त्व है। नैयायिकों के 
अनुसार हेतु के पाँच रूप या लक्षण हैं; इन लक्षणों में ही व्याप्ति का समावेश हो 
जाता हैं । इन सबके विरुद्ध जैन तर्कशास्त्री हेतु का एक ही लक्षण बतलाते हैं । 
विश्वसनीय हेतु वह हैं जो साध्य के बिना उत्पन्न नहीं हो सकता---अन्यथा5न्‌ पपन्न त्वम्‌ 
हेतो्क्षणमीरितम । वे कहते हैं कि जहाँ अन्यथा अनुपपत्ति है वहाँ हेतु की त्रिर्पता 
से क्‍या लेता हैं और जहाँ अन्यथा अनुपपत्ति नहीं है वहाँ हेतु की त्रिरूपता से भी क्या 


लाभ है? वास्वव में अन्यथाअनुपपन्नत्व के समुचित निर्धारण के लिए ही हैतु के 





























. अन्यथाश्नुपपतनत्व॑ यत्र तत्र त्रयेण किम । 
नान्यथाउनुपपन्नत्व यत्र तत्र त्रयेण किम ॥--पात्रकेशरीकृत 'त्रिलक्षणकदर्थन' । 
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विपक्ष व्यावृत्ति आदि लक्षणों का निश्चय करना आवश्यक होता है । 

निर्दोष हेतु कितने प्रकार का होता है, इस सम्बन्ध में भी विभिन्‍न तर्क-पद्धतियों 
में विचार किया गया हैं? यहाँ भी अनेक मत पाये जाते हैं। जैन तर्कशास्त्री कार्य 
4 कारण हैतु, व्याप्य हेतु, पूर्वचर, उत्तरचर और सहचर ये छह प्रकार के हेतु मानते 
हैं । इन सबकी अनुपलब्धियों को भी हेतु बनाया जा सकता है--जैसे कार्यानपलब्धि 
कारणानुपलब्धि आदि ।* 


बौद्ध तकंशास्त्री दो ही तरह के हेतु मानते हैं अर्थात्‌ कार्य हेतु (घूम व हि 
का कार्य है) और स्वभाव हेतु (शिशषपा में स्वभावतः वक्षत्व है) । इसी प्रकार न्याय 
और सांख्य दर्शनों में हेतुओं के प्रकार अलग-अलग रूपों में कल्पित किये गये हैं । 

यहाँ न तो यह सम्भव ही है और न उद्दिष्ट कि हम भारतीय प्रमाण-मीमांसा 
और ज्ञान-मीमांसा के सभी विषयों का उल्लेख करें । देखने की बात यह है कि इस 
क्षेत्र में प्रायः हर प्रश्न पर परीक्षकों के बीच मतभेद है । आज के दर्शन में इनमें से 
कई समस्याओं का रूप बदछ गया है । इन नयी परिस्थितियों को ध्यान में रखते हुए 
प्रात्रीन और सध्ययुगीन तकशास्त्र एवं ज्ञान-मीमांसा के अनेक प्रइनों पर आज भी नये 
चिन्तन को बहुत गुंजाइश हैं। सच यह है क्रि दर्शन के क्षेत्र में आज तक किसी भी 
प्रश्य का अन्तिम हु नहीं दिया जा सका है। दार्शनिकों के बीच निरन्तर चलने वाले 
मतभेद इसका प्रमाण हैं। मतभेद की इस 'निरन्तरता ने आज के विद्वानों को दर्शन 
के स्वरूप और इसकी चिन्तन-पद्धति के बारे में फिर से सोचने को मजबूर कर दिया 
हैं। एक तरह से कहें तो आज दर्शन के अस्तित्व के सामने ही प्रश्नचिक्ल-सा लूग गया 
। इस प्रइनचिह्लू का विशेष सम्बन्ध तत्त्वन्मीमांसा से है । द 

द की, .. 3९ भ८ 
अभी तक हमने भारतीय तत्त्व-मीमांसा की विशेष चर्चा नहीं की थी। इस 

क्षेत्र में भी मतविभिन्‍नता का अन्त नहीं है। माध्यमिक विचारक तत्त्व या चरम तत्त्व 
को अनक्षर (भाषा से परे) घोषित करते हैं, विज्ञानवादी उसे विज्नप्तिमात्रता बतलाते 
हैं, अद्वैत वेदान्ती तत्त्व को ब्रह्म कहते हैं, और उसे अप्रमेय एवं वाणी से परे बतलाते 
हुए भी सत, चित आननन्‍्दादि शब्दों से वणित करते हैं। ये सब विचारक एकतत्त्ववादी 
हैं । जैन विचारक और सांख्यन्योग जीव और अजीव अथवा पुरुष और प्रकृति नाम 
देने हुए द्वैतवाद अथवा अनेकत्ववाद का समर्थन करते हैँ । न्याय-वैशेषिक स्पष्ट ही तत्त्वों 
की धनेकता में विश्थास रखते हैं । 
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]). जैनमत के विस्तत परिचय के छिए देखिए, कौलाशचन्द्र शास्त्री : जैन न्याय, 
भारतीय ज्ञानपीठ ॥्रकाशन, !966, पु० 27 और आगे। 
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8 : भारतीय दर्शन 


एकतत्त्ववादी और कतिपय द्वैतवादी भी जैसे जैन और वैभाषिक सर्वास्तिवादी 
बौद्ध व्यावहारिक ज्ञान और पारमा्थिक ज्ञान में अन्तर करते हैं। एकतत्त्ववादों 
प्रायः चरम तंत््व को चिंदात्मक मानते हैं, किन्तु वे उस तत्त्व और जगत्‌ के सम्बन्ध 
को अलग-अलग रूपों में कल्पित करते हैं। उदाहरण के लिए शंकर, रामानुज, 
निम्बार्क, वलल्‍्लभ और प्रत्यभिज्ञा दर्शन, से सब चरम तत्व के अद्वैत में विश्वास करते 
हैं, किन्तु उस तत्त्व और विश्व के सम्बन्ध को अलग ढूंगों से प्रतिपादित करते हैं । 

इधर के योरपीय दर्शन में तत्त्व-मीमांसा के विरुद्ध प्रतिक्रिया हुई है। तर्वा 
निष्ठ अनुभववाद (या भाववाद) के समर्थक तत्त्व-मीमांसा के वक्‍तव्यों को तनिरर्थक 
(सिर्फ गलत नहीं) घोषित करते हैं, इसलिए कि उन वक्‍तव्यों की वैसी परीक्षा सम्भव 
नहीं है , जैसी विज्ञान के वक्‍्तव्यों की । भाववाद के आद्य प्रवर्तक कॉम्त ने यह मत 
प्रकट किया था कि मानवीय विचारों की प्रगति का पहला चरण पौराणिक कथाओं 
या मिथकों के निर्माण में अभिव्यवित पाता है; विकास की इस भूमिका में मनुष्य 
अनेक देवी-देवताओं, भूत-प्रेतों आदि की कल्पना करता हैं। विकास के दूसरे चरण में 
मनुष्य कल्पना द्वारा अमूर्त तत्त्वों का मनिरूपण करता है; यह दर्शन की भ्रभि हैं। 
विकास के तीसरे चरण में मनुष्य विश्व के बारे में वैज्ञानिक ढंग से सोचते हुए प्रकृति- 
जगत्‌ के नियमों का अन्वेषण करता हे । ह 

वैद्येषिक दर्शन में, और जैन दर्शन में भी, परमाणुत्राद का सिद्धान्त पाया 
जाता है। किन्तु विज्ञान का परमाणुवाद इनसे अधिक सूक्ष्म, सटीक और उपयोगी 
सिद्ध हुआ है । वैद्येषिक दर्शन में जल, वायु आदि की. बड़ी स्थुल परिभाषाएँ दी गयी 
हैं। वह दर्शन जिन्हें स्वतन्त्र द्रव्य या तत्त्व मानता है, वे आज विज्ञान द्वारा यौगिक 
सिद्ध किये जा चुके हैं। आधुनिक विज्ञान ने प्रयोग-पद्धति का अवलम्ब लेते हुए यह 
सम्भव बनाया है कि हम बिजली, भाप आदि से तरह-तरह वो काम ले गके। 
प्रायोगिक दिल्ञान ने हमारी अद्भुत भौतिक सभ्यता का निर्माण किया है, जिःमे 
यातायात के क्षिप्र साधन, रेडियो, सिनेभा और आधुनिक शब्य-क्रिया जैसे बम्पर 
समाहित हैं । हमारी औद्योगिक सभ्यता पूर्णतया विज्ञान पर आशित है। इगजए 
आज के विंचारकों की यह घारणा है कि क्रम से कम भौतिक जगत्‌ और उसके 
विकास के सम्बन्ध में-“और जीव-जगत्‌ के विकास के सम्बन्ध में भी-वर्शत को 
कुछ भी कहने का अधिकार नहीं है । प्रस्तुत ऊेखक के मत में दर्शव का एकमात्र न 
हमारे जीवन-मूल्य हैं, जिसमें नैतिक, आध्यात्मिक, बालात्मक और तकीशास्त्रीय, * भी 
मूल्यों का समावेश है । दर्शन विभिन्‍न विज्ञानों के व्यारुप्रा-प्रकारों और व्यास्या सृत्रों 
मम का से विचार कर सकता क्‍ है कि वे कहाँ तक वास्तविकता को पकड़ने में 
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इधर तथाकथित विश्लेषणवादी विचारकों ने फिर तत्त्व-मीमांसा को उज्जीवित 
करने का प्रयत्न किया है; यथा, अंग्रेज दार्शनिक स्ट्रासन की बर्णनात्मक तत्त्व-मीमांसा 
को प्रतिष्ठित करने की चेष्टा । अस्तित्ववादी विचारक भी तत्त्वमीमांसीय प्रइत उठाते 
पाये जाते हैं । किस्तु तत्त्व-मीमांसा के ये दोनों रूप परम्परागत तत्त्व-दर्शन से भिन्‍त हैं । 
अस्तित्ववादी चिन्तक मनुष्य की आन्तरिक भावनात्मक अनुभूति और उसकी नैतिक- 
आध्यात्मिक स्थिति एवं समस्याओं में विशेष रुचि रखते हैं । वर्णनात्मक तत्त्व-मीमांसा 
के पोषक हमारी दैनन्दिन भाषा में प्रयक्त होनेवाले व्याख्यात्मक प्रत्ययों, जैसे कारणता, 
वस्तु, व्यक्ति, कर्म आदि पर सूक्ष्म, विश्लेषणात्मक चिन्तन करते हैं । इस चिन्तन का 
उद्देश्य वैसे प्रत्ययों की उपयुक्त परिभाषाएँ देना है, अर्थात्‌ उनके अर्थ का उद्घाटन, 
स्पष्टीकरण या स्थिरीकरण । किन्तु इन सबके साथ-साथ नीति-शास्त्र, कला-शास्त्र 
और विज्ञान दर्शन, इतिहास दर्शन आदि क्षेत्रों में भी चिन्तन-मनन चल ही रहा है । 


किसी भी दार्शनिक सम्प्रदाय का सही ज्ञान--उमकी आत्मा से परिचय-- 
दर्शन के इतिहास से नहीं हो सकता। दर्शन के इतिहासकार के पास स्थान और 
समय की कमी होती है, उसकी दृष्टि में कोई भी दर्शन अनेक दिचार-पद्धतियों मे से 
एक होता हैं। इसके विपरीत, प्रत्येक सम्प्रदाय का लेखक अपनी सम्पूर्ण शक्ति लगाकर 
स्वमत का प्रतिपादन और पुष्टि करता है। भारतीय दर्शन की समुचित जानकारी के 
लिए यह जरूरी है कि अध्येता बहुदारण्यक, छान्दोग्य, कठ, मुण्डक, श्वेताइवतर आदि 
कुछ उपनिषदों से अच्छा परिचय प्राप्त करें। इसके बाद प्रत्येक दर्शन के दो तीन मूल 
ग्रन्थों को देखता आवश्यक हैं। उदाहरण के लिए, न्याय दर्शन के विद्यार्थी को 
वात्स्यायन-भाष्य के अतिरिक्त जयन्त भट्ट की नयायमंजरी, अथवा वाचस्पति मिश्र 
को तात्पर्यटीका' एवं उदयन की '्यायकुसुमांजलि' अवश्य ही देख॑नी चाहिए। इसी 
प्रकार वैशेषिक दर्शन के अध्ययन के लिए 'प्रशस्तपाद-भाष्य , श्रोधर की “न्‍्यायकन्दली , 
हांकर मिश्र का वैशेषिकसूत्रोपस्कार' अवश्य पठनीय हैं। वास्तव ने वाचस्पति मिश्र 
की विविध टीकाएँ सभी दर्शनों के साहित्य में महत्त्वपूर्ण स्थान रखती हैं। हीनयानी 
दर्शनों के ज्ञान के लिए वसुबन्धु का अभिधर्मकोश विशेष महत्त्व रखता हैं। बौद्ध 
तर्क-शास्त्र की जानकारी के लिए घर्मकीति का न्यायबिन्दु प्रामाणिक ग्रन्थ है, उसपर 
घर्मोत्तर और दुर्वेक मिश्र की टीकाएँ भी उपलब्ध हैं। माध्यमिक्र दर्शन के मरल 
परिचय के लिए शान्तिदेव का बोधिचर्यावतार उपयोगी हैँ। विज्ञानवाद के लिए 
वसुबन्धुकृत त्रिशका नामक पुस्तक है । हिन्दू दर्शनों में न्याय, सांख्य, योग और 
अईनत वेदान्त की विशेष मान्यता है। अद्ठत वेंदान्त के परिचय के लिए शंकराचार्य का 
झारोरक भाष्य', 'भामती और विवरण टीकाएं एवं चित्सुखाचार्य को 'प्रत्यक्तत्व- 
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प्रदीपिका' विशेष पठनीय है। भारतीय दर्शन के आकाश में उक्त आजार्ओों के अतिरिक्त 
कुमारिल और प्रभाकर ( मीमांसा में ), नागार्जुन और आर्यदेव (माध्यमिक दर्शन में), 
उमास्वामी, अकलूंकदेव, समनन्‍्तभद्र, सिद्धसेने, आदि (जैन दर्श्षन में) तथा उद्योतकर, 
गंगेश, अभिनवगुप्त, रामानुज आदि दर्जनों से अधिक ज्योतिर्मय नक्षत्र हेँ। 
हमारे देश में ऐसे अनेक भाष्ययार और टीकाकार भी हुष्ट हैं, जिन्होंने विभिन्‍न 
सम्प्रदायों के चिन्तन को मौलिक रूप में आगे बढ़ाया हैँ। उदाहरण के लिए, जहाँ 
कपिल मुनि सांख्य दर्शन के पवर्त्तक कहे जाते हैं, वहाँ उक्त दर्शन की सबसे महत्त्पपूर्ण 
पुस्तक सांख्य-कारिका' है जिसपर युक्तिदीपिका' और तत्त्वकौीमुदी महत्त्वपूर्ण 
टीकाएँ हैं। वैसे हो अद्वेत के साहित्य में खण्डनखण्डखाद्य' के लेखक श्रीहर्ष और 
'अह्ैनसिद्धि' के प्रणेता मधुसूदन सरस्व्रती विशिष्ट नाम हैं। इधर के विचारकों में 
प्राचीन और मध्ययुगीन चिस्तकों जैसा साहस नहीं पाया जाता। इस दुृष्टिसे 
श्री अरविन्द ने एक साहसपूर्ण नयी तत्त्व-मीमांसा का निर्माण किया हु--यद्धपि वहु 
आज के तत्त्व-मीमांसा-विरोधी युग में अधिक प्रशंसा नहीं पा सकी। हिन्दू घर्म के 
नैतिक विचारों में क्रांतिकारी परिवर्तन लानेवाले महात्मा गांधी हैं, जो इधर के भार- 
तीयों में उस क्षेत्र के सबसे बड़े विचारक हैं । दूसरे उल्लेखनीय नाम स्प्रामी थिवेकानंद, 
लोकमान्य तिलक और भगवानदास के हैं । कुछ लोगों के बीच इधर कृष्णमूरति के दर्शन 
की भी चर्चा रही है। बंगाल के कृष्णचन्द्र भट्‌टाचार्य और दक्षिण के सर्वपल्ली राघा- 
कृष्णन भी महत्त्वपूर्ण दार्शनिक लेखक रहे हैं । सम्भवतः गांधी जी को छोड़कर, जो 
नैतिक-सामाजिक क्षेत्र के बड़े ही क्रांतिकारी विचारक थे, बीसवीं सदी के किसी 
भारतीय चिन्तक की तुलना योरप के रसेल, विटगगैन्स्टाइन, हाइडेगर आदि से नहीं की 
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जसा कि हमने संकेत किया, भ्रस्तुत लेक्षक के मत में दर्शन का कार्य हमारी 
प्रल्य-चेतना का अनुशी लन है । इस अनुशीलन के दो प्रमुख अंग, विष्लेषण और 
मूल्यांकन के मानों का प्रतिपादन है। उसका कारये ऐसे व्यास्या-सूत्रों की उद्भावना 
भी है, जो क्षेत्र-विशेष के अनुभवों को सम्बद्ध कर सके। अपने अभिमत को हम 
नीतिशास्त्न (एथिक्स) के उदाहरण द्वारा स्पष्ट करंगे। मनुष्य को न॑तिक चेतना, 
कला-चेतना आदि बदलती और विकप्तित होती रहतो हैं। मनुस्मृति में नव जाति 
को चार वर्णों में बाँटते हुए विभिन्न वर्णों के कत्तंव्यों का अलग-अलग निर्देश किया 
गय्रा है। आज के प्रगतिशील विचारक और नेता वर्ण-भेद और जाति-भेद को अब 
ज्ञानिक, अजनतांतिक और अन्यायपूर्ण घोषित करते हैं। सारे मनुध्य समान हैं और 
उनके अधिकार भी समान हैं। प्रत्येक नागरिक को हर प्रकार की उन्नति करने का 
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समान अधिकार है। जनतांत्रिक सरकार का कत्तध्य है कि वह हर बालक-बालिका 
को उन्नति करने का समान अवप्तर दे । ऐसी स्थिति में यहु अनिवार्य है कि हमारे 
भलाई-बुराई के मानदण्ड बदल जाये। प्राचीन और मध्य युग में हिन्दुओं में अनेक 
स्त्ियों से विवाहु करने की प्रथा प्रचुललत थी । भारतीय मुसलमानों में यह प्रथा 
अभी तक प्रचलित है। किन्तु सरकार ने कानन बनाकर हिंदुओं पर एक पत्नी 
रखने को प्रथा लागू कर दी है। बहुत पहले कतिपय ब्रह्मसमाजी नेताओं ने हिन्दुओं 
में प्रचलित सती-प्रथा को बन्द कराया था। आज हमारा सविधान सब नागरिकों 
की समानता की घोषणा कन्ता है; इसलिए कि आज किसी को शूद्र या काली जाति 
के सदस्य कहकर उसका अपमान या उससे दुव्यंवहार करना ग्रेरकानूनी ही -नहीं, 
अनेतिक भी समझा जाता है। इस प्रकार आज के मनुष्य की विकसित नैतिक 
चेतना पुराने रीतवि-रिवाजों भौर नेतिक मानदण्डों के भुल्यांकन की कसौदों बन गयो 
है। आज विश्व की अनेक संसकृतियों और धर्मां का आमना सामचा भी हो रहा है। 
ऐसी स्थिति में कोई धर्म अपनी श्रेष्ठता तभी प्रमाणित कर सकता है जब उसकी 
शिक्षादं हमार युग की विकसित नेतिक चेतना के अनुकूल हों । 

इसी प्रकार साहित्य के क्षेत्र में भी हमारे मानदण्ड बदल रहे हैं । प्राचीन 
लक्षण-प्रन्थों के अनुसार किसी काव्य या आख्यायिका का नायक और तागिका उच्च 
वर्ग के सदस्य होने चाहिए; आज की कहानी या उपन्यास में किसी भी स्त्री या पुरुष 
को केन्द्रीय पात्र बना दिया जाता है--उदाहुरण के लिए प्रेमचन्द के गोदानः का 
नायक एक गरीब किसान है । 

इसी प्रकार थिज्ञान और गणित की प्रगति ने हमारे तर्क-शास्त्र को नया रूप 
और नयी मान्यतांएँ दी हैं। हुम आशा करते हैं कि इस ग्रन्थ को पढ़नेवाले विद्यार्थी 
और अन्य पाठक परिवर्तन के बड़े तथ्य को सामने रखते हुए विभिन्‍न दर्शनों से सम्बद्ध 
अध्यायों का---और समुच्चे भारतीय दर्शन का--अध्ययन करेंगे । वे जहाँ प्राचीन 
दर्दानों के महत्त्व को हुदयंगम करते हुए अपनी संस्कृति की दार्शनिक घरोहर में उचित 
गर्व का अनुभव करेंगे, वहाँ अपते इस दायित्व को भी समझले का प्रयत्न करेंगे कि 
हमें इस दार्शनिक धरोहर को निरन्तर बढ़ाते रहना है। यदि दर्शन का प्रमुख कार्य 
मूल्यों का अनुचिन्तन है, तो कहना होगा कि आज प्रत्येक क्षेत्र में नयी संवेदना एवं 
मल्य-चेतना के अनुरूप नये व्याख्या-प्रत्ययों और मानदण्डों का निरूपण करना हमारी 
वर्तमान और आनेवाली पीढ़ियों का विशेष दायित्व है। वस्तुतः जिस प्रकार प्रत्येक 
युग या पीढ़ी अपनी बदलछतो संवेदना के अनुरूप नये साहित्य का ५र्माण करती है, 
बैसे ही तये दर्शन क्रा भी । किन्तु नये दर्शन के निर्माण के लिए अपेक्षित योग्यता और 
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दृष्टि का सम्पादन तभी- हो सकता है जब होनहार विचारक अपनी और विश्व की 
विकसित दार्शनिक परम्पराओं का अच्छा परिचय प्राप्त कर ले। दर्शन एक बहुंत ही 
कठिन विषय है । व्यवस्थित दार्शनिक चिन्तन की योग्यता का सम्पादन, इसीलिए, लम्बी 
तैयारी माँगता है। विशेषतः आज के दार्शनिक के सामने दर्शन के स्वरूप और उसकी 
चिन्तन-रणाली से सम्बन्धित समसयाएँ बड़े उग्र रूप में खड़ी हो गयी हैं। प्रत्येक ऐसे 
विचारक को, जो दर्शन के क्षेत्र में महत्त्वपूर्ण एवं मौलिक कार्य करना चाहता है, 
इस भ्रश्न से उलझना जरूरी हो गया है कि दर्शन के इतिहास में विचारकों के बीच 
इतना मतभेद क्‍यों है ? कहीं ऐवा तो नहीं कि दाशंनिक चिन्तन का इतिहास खाली 
अटकलबाजियां करने की एक निष्फल शुंखला या परम्परा मात्र है? 

किन्तु यदि हम दर्शन को जीवन-सूल्यों के सम्बन्ध में व्यबस्थित चिन्तन से 
समीक्षत करें तो उसकी उपयोगिता असंदिग्ध है। जहाँ जीवन-यात्रा के साधनों को 
जुटानेवाला होने के नाते विज्ञान की उपयोगिता हैँ, वहाँ जीवन को दिशा देने के 
लिए दर्शन का अवलूम्ब भी उतना ही, बल्कि अधिक, जरूरी हैं। भारतीय दर्शन 
प्रारम्भ से ही जीवन के चरम लक्ष्य और प्रयोजन में रुचि रखता आया है। आज के 
युग में भी यह उतना ही, बल्कि अधिक, आवश्यक हो गया है कि दर्शन भानव की 
जीवन-यात्रा और नियति के सम्बन्ध में पुनः प्रश्न उठाये और उनकी नयी व्याख्या 


देते हुए हमें नया प्रकाश दे । 








देवराज 
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संद्विताओं एवं ब्राह्मणों में घर्मं तथा दर्शन 





बेद भारत में आकर बस जानेवाछे आरयों के जीवन के प्राचीनतम 


पाहित्यिक साध्य के रूप में हीं नहीं, अपितु पूरे भारतन्योरोपीय-भाषा-परिवार 
के प्राचीनतम साहित्य के रूप में समादत रहे हैं। इनके रचनाकाले का निर्धारण बड़ी 
कठिन समस्या रही है । मैक्समुकर ने 889 में प्रकाशित 'हिस्द्री आव एन्शिएण्ट 
संस्कृत लिटरेचर नामक अपने ग्रन्थ में उपरितम समय-सीमा 200 वर्ष ईसा पूर्व 
प्रस्तावित किया, जिसे अधिकांश परिचमी विद्वानों ने मानने का आग्रह किया । 
तिलक” और याकोबी” ने ज्योतिष के साक्ष्य पर अपनी स्वतन्त्रता गवेषणाओं के आधार 
पर क्रमश: 6,000 वर्ष तथा 4,500 वर्ष ई० पूर्व से बैदिक युग का आरम्भ माना | 
वेबर, छिटनी, ओल्डेनवर्ग, थिबो, हापकिन्स, मैकडानेछ और कीथ ने इन मतों की 
कठोर आछोचना की । ब्युहुलर” का मत था कि भारत की विजय और ब्राह्मणीकरण 
200 ई० पूर्व से कहीं पूर्व समय की' अपेक्षा रखता है और उनका अनुसरण करते 
हुए विस्टरनिट्ज* मे माना कि वैदिक साहित्य का आरम्भ ई० पूृ० तृतीय सहस्राब्दी 
और भारतीय संस्कृति का आरम्भ ई० पू० चतुर्थ सहस्नाब्दी में मानने में कोई बाघा' 
नहीं है । प्रोफेसर ब्लमफील्ड भी वैदिक युग का आरम्भ बहुत पहले (2000 ई० पू० 
के लगभग) ले जाना चाहते हैं। बोगाज कोई में विकलर की खोज के बाद तो 
हित्ताइत और मितन्नी नरेशों की सन्धि को प्रस्तुत करनेवाली मृत्यट्टिकाओं का अध्ययन 
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वैखिक परम्प ही प्राप्त है इसलिए उसके लिए 
जाता रहा है। भारतीय परम्परा वेदों को अपौरुषेय 
/।* ”' ऋषियों ते इनका प्रणयन नहीं, अपितु साक्षात्कार 
! परम्परा से सहस्नाब्दियों तक चले आने के बावजूद वेदों का पाठ 





4... किसी एक ग्रन्थ का नहीं, अपितु एक पूरी साहित्य-राशि का माम है 
कै चार भाग हैं--संहिता, ब्राह्मण, आरण्यक और उपनिषद्‌ | 





ः 


संहिताएँ चार हैं--ऋक्-संहिता, यजुष्‌-संहिता, साम-संहिता और अधर्व- 
संहिता । ऋक-संहिता 028 सूकतों का संकलन है। ये सूक्‍त दस मण्डलों में रखे गये 
हैं। ऋक्‌-संहिता का एक अन्य विभाजन अष्टकों में भो किया गया है। परम्परा के 
अनुसार इसके द्वितीय मण्डल से सप्तम मण्डल तक के ऋषि गुत्समद, विश्वामित्र, 
बामदेव, अनञ्रि, भारद्वाज और वसिष्ठ हैं। किन्तु आधुनिक विद्वान्‌ इसका तात्पर्य यह 
लेते हैं कि इन नामों से प्रथित कुछों के व्यक्तियों ने उन उन मण्डलों की रचना अथवा 
साक्षात्‌ किया | प्रथम मण्डल के 5-9] सूक्तों को विभिन्‍न ऋषियों ने रचा । 
प्राचीनतम ऋक्‌-संहिता का असली कलेवर इतना ही रहा होगा। प्रथम 
मण्डल के -50 सुक्त तथा अष्टम मण्डल कण्व कुल के ऋषियों द्वारा रचा गया। 
सबम सण्डल में पवमान-सोम से सम्बद्ध मन्‍्त्रों का संकलन है। अन्त में दशम मण्डः 
है, जिसमें विभिन्‍न विषयों से सम्बन्ध सूक्त हैं । प्राय: पूरी की पूरी ऋक-संहिता को 
संहिताओं में सबसे प्राचीन कह दिया जाता है, किन्तु यह उल्लेखनीय है कि ऋक- 
संहिता में वैदिक साहित्य के प्राचीनतम अंश हैं और सामान्यतः द्वितीय से सप्त 
मण्डकछ तक को सर्वश्राचीन अंश समझा जाता हैं। तदनन्तर प्रथम और अध्ट' 
के भाग को निर्मित माना जाता है। नवम मण्डल को इसके बाद संकलित 
दह्यम मण्डल को इन सभी मण्डलों से अर्वाचीन कहा जाता हैं। यह निष्कर्ष 
समाविष्ट धामिक विचारों के आधार पर निकाला गया है। देवी उपस्‌ 
हो जाती हैं और नैतिक देव वरुण अपने स्थान से हुट जाते हैं 






















ष्कर्ष उसमें 
हाँ तिरोहित 
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वदिक संहिता एवं ब्राह्मणों में धर्म तथा दर्शन : 25 


_ भावात्मक स्वरूप विकसित होता जाता है और दूसरे भावात्मक देव आते हैं। धामिक 
विचारधारा का विकास सुष्टि सम्बन्धी और दार्शनिक सुक्‍तों से प्रकट होता है। इसी 
मण्डल में सर्वप्रथम चातुर्वर्ण्य व्यवस्था का उल्लेख मिलता है। ऋक-संहिता में मुख्यतः 
देवों की स्तुति में सम्बोधित सूदत हैं। यद्यपि लौकिक जीवन से सम्बद्ध कुछ सूक्त भी 
अवश्य मिलते हैं, तथापि ऋक-संहिता में प्रधानतया घर्मपरक सुक्‍त हैं । 

कर्मकाण्डपरक धर्म के उद्देश्य को पूरा करने के लिए यजुष्‌ और साम- 
संहिताओं का संकलन किया गया है। वैदिक युग के आरम्भ में यज्ञ सरल उपासना 
कर्म था। यज्ञ में देवों के लिए हृविः प्रदान करना और उस समय ऋक और सामन्‌ 
का उच्चारण ही प्रक्रिया थी । ज्यों ज्यों समय बीतता गया, कर्मकाण्ड 
अधिकाधिक जटिल होता गया । अनुष्ठान-विशेष के लिए विशेष मन्त्रों को नियत क्रिया 
गया। यज्ञ के क्षण-क्षण के कार्य को निर्दिष्ट कर दिया गया। इस यज्ञ सम्बन्धी तन्‍्त्रों 
का संकलन ही यजु:-संहिता है | 'यजुष्‌ का अर्थ गद्यात्मक मन्त्र होता है। किन्तु इस 
संहिता के कुछ भाग गच में और कुछ पय में हूँ हे जिन्हें भिन्‍न भिन्‍न यज्ञों में प्रमुक्‍त 
होने योग्य क्रम में रखा गया है । * 





साम-संहिता में यज्ञों में गेयः सामत्‌ मन्‍्त्रों का संकलन हैं। इसके अधिकांश 
मन्त्र ऋक्‌-संहिता से ही लिये गये हैं। इनका संग्रह भी कर्मक्राण्ड क्री दृष्टि से क्रिया 
गया है । 
अथर्व-संहिता को छम्बे समय तक वेद के रूप में मान्यता नहीं मिली थी, 
किन्तु अन्ततः इसे भी वंदचतुष्टय में रखा गया। इस संदिता में मुख्यतग्रा यातु और 
अभिचारपरक मन्त्रों का संग्रह है। इसमें सम्भवतः प्राचीचतर और समाज के निचे 
स्तर के विश्वासों का रक्षण है, इसलिए इसका महत्त्व सबसे अऊुग है । 
ब्रह्मण भाग की रचता सामान्यतः मन्त्र भाग को रचना के बाद हैई। 
ब्राह्मण” का तात्पर्थ मैक्समूलर और एर्लिग ने 'ब्रह्मा' नामक पुरोहित के बचत या 
उनके लिए विहित निर्देश रूप में लिया है, किन्तु इसका वेबर द्वारा रक्त अर्थ 
बहान्‌ अर्थात्‌ 'आ्रार्थना से सम्बद्ध! ही उचित है?। प्रोफेसर मैशडानेल ने: अनुसार ये 
उस युग की आत्मा प्रतिबिम्बित करते हैं, जिसमें सारो बौद्धिक क्रियाशोलनः यज, 
अनुष्ठानों के वर्णन, उसके मूल्य पर विमश तथा उसके आरम्भ और महत्त्व के विश्केयण 
पर ही केन्द्रित थी । कृष्ण यजुः-संहिता में ऐसे वर्णनात्मक स्थल हू, जो बताने है कि 
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26 : भारतीय दर्शन 

किसी मस्त्र का विनियोग यज्ञ में किस प्रकार होगा और क्‍यों उसी प्रकार किया 
जायगा । ये केवल कर्मकाण्ड का विवरण ही नहीं देते, बल्कि उसे कया और पुरावृत्तों 
से स्पष्ट करते हुए सप्राण बनाते हैं एवं कर्मकाण्ड के पारिभाषिक विवरणों के साथ 
काव्यात्मक मन्त्रों का काव्यपरक व्याख्यान अपनी कथाओं से करते हैं । ये भारतीय 
पुराकथा के कोष के रूप में देखेजा सकते हैं। गद्य में रचित इन ब्राह्मण ग्रन्थों का 
महत्त्व भारत-योरपीय-भाषा-परिवार के अत्यन्त प्राचीन गद्य को सुरक्षित रखने में 
भी है । क्‍ 
.. आरण्यक सामान्यतः ब्राह्मण ग्रन्थों के अन्तिम भाग हैं। इनका यह नाम 
सम्भवतः अरण्य में निवास करनेवाले वानप्रस्थ मुनियों के द्वारा उच्चरित होने के 
कारण या अरण्य की शान्ति में शिष्यों को उपदिष्ट होने के कारण पड़ा । पर 
ब्राह्मण ग्रन्थों से परवर्ती हैं, यह उनकी विषयवस्तु और उनके ग्रन्थ के अन्तिम भाग 
होने से भी स्पष्ट है। इनमें यज्ञ को प्रतीकात्मक विवेचन और पौरोहिंत्योन्मुख दर्शन 
प्राप्त होता हैं। कर्म काण्ड की रूपकात्मक व्याडंया इनमें प्राप्त है। फिर भो इतका 
विषय एकविध न होकर बहुविध है। इनमें प्रस्तुत यज्ञ का रहस्यात्मक विवेचन 


ब्राह्मण ग्रन्थों के कर्म काण्ड और उपनिषदों के ज्ञानकाण्ड के बीच सेतु स रोखा है । 


उपनिषदे बेंद के दार्शनिक चिन्तन की परिणति को प्रस्तुत करती हैँ और 
बैंदिक साहित्य के चरम भाग को भी | इसीलिए उन्हें वेदान्त' के नाम से भी 
अभिहित किया गया है। दार्शनिक विचार और तत्वचिन्तन के कारण उनका अपना 
विशिष्ट महत्त्व हैं । उपनिषदें सामान्यतया आरण्यक के अन्त में है और आरण्यक 
ब्राह्मण के । इसलिए कभी-कभी वे विषय, जो ब्राह्मण में विवेचित होने चाहिए, 
आरण्पक में और आरण्यक के विषय उपनिषद्‌ में मिल जाते हैं। किन्तु यह व्यक्त 
करता हैं कि यह सारा साहित्य एक प्रक्रिया में विकसित हुआ हूँ और इसलिए गहूराई 
से अन्तःसम्बद्ध है। अतएव परम्परानुयायी पण्डितवर्ग वेदों को सनावन माता 
अर्थात्‌ कौन भाग पूर्व का है और कौन बाद का, इस इतिहास को असंगत बताता हूं ) 
फिर भी उपनिषदें जहाँ एक ओर वैदिक परम्परा की परिणति हैँ, वहाँ उनका ज्ञान 
काण्ड ब्राह्मण ग्रन्थों के कर्मकाण्ड का विरोधी भी प्रतीत होता हैं। इस सार ते समता 
और भिन्‍नतता को ऐतिहासिक सन्दर्भ में ही देखकर समझा जा सकता हूँ । 











बेद की व्याख्या पद्धति 


बंद के अर्थावगम के लिए उनकी व्याख्या का प्राचीनतम प्रयास याहक मे 
'निरुक्त' में उपलब्ध है। उस समय तक वेद के अनेक दाब्दों का अर्थ जानना कठिन 
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वैंदिक संहिता एवं ब्राह्मणों में धर्म तथा दर्शन : 27 


हो गया था। यास्क अपने सत्रह पूर्ववर्ती आचार्यों में से एक, कौत्स, का कथन उद्घृत 
करते हैं कि वेद 'दुरूह, अर्थ-रहित और परस्पर विरुद्ध” हैं। स्वयं यास्क ने पद-निर्रुक्ति 
के आधार पर वेदार्थ का प्रयास किया । यास्क के शताब्दियों बाद एक बार फिर जिन 
अनेक आचार्यों ने वेदों की व्याख्या का प्रयत्न किया, उनमें चौदहवीं शतीं ई० के 
आचार्य सायण अत्यन्त महत्त्वपूर्ण हैं। सायण ने भारतीय परम्परा के अनुसार ही 
पद-निरुक्ति एवं व्युत्पत्ति पर बल देते हुए वेद-व्याख्यान किया | किन्तु यास्क के 
समय ही वेदार्थ का ज्ञान कठिन हो गया था, फिर सायण तक तो वेद और भी 
दूरस्थ हो गये थे। सायण ने ऋक्‌-संहिता के सुक्तों में वर्णित देवताओं के प्रकृति 
से सम्बन्ध के आधार पर कर्मकाण्ड एवं पुराकथापरक व्याख्या के मार्ग को स्वीकार 
किया है, जिसे बाद में पश्चिमी विद्वानों ने भी माना। सभी संहिताओं पर सायण ने 
अपना भाष्य प्रस्तुत किया । 


स्वामी दयाननद सरस्वती ने एकेश्वरवाद की दृष्टि से वेद की व्याख्या की 
ओर निरुक्त का आश्रय लेने में वे और भी आगे चले गये । राजा राममोहन राय 
ने बंदिक देवताओं को परम सत्ता के भिन्न-भिन्न गुणों के आलंकारिक प्रतिनिधि के 
रूप में देखा । श्री अरविन्द ने एकेशवरवादी दृष्टि से वेद को रहस्यमय धर्म और 
गूढ़ दाशेनिक ज्ञान से भरा देखा । 


योरप में वेदों के व्याख्यान की अनेक दृष्टियाँ सामने आयीं। विल्सन नें 
सायण के मार्ग को ही प्रामाणिक माना। किन्तु रॉथ ने 'समालोचनात्मक पद्धति 
((णंध०७ 770:000) की स्थापना की । उन्होंने ऋक-संहिता को प्राचीनतम घामिक 
गीति और आदिम तथा स्वाभाविक कविता के रूप में देखा, जिसका अर्थ तुलनात्मक 
भाषाविज्ञान की दृष्टि से स्वयं मुल से ही प्राप्त करता चाहिए। उन्होंने भारतीय 
व्याख्याकारों और कर्मकाण्डीय ज्ञान की उपेक्षा की । बर्गेन ने रूपकात्मक (8080708॥) 
अर्थ को स्वीकार किया और प्रत्येक शब्द के एक अर्थ पर ही बर दिया, किन्तु ऋक्‌- 
संहिता का वह व्याख्यान बहुत संकुचित दृष्टि से किया गया । पिशेक्ल और गेल्डनर की 
दृष्टि रॉय की ठीक प्रतिक्रिया में थी । उनके अनुसार ऋक-संहिता के आर्थ के लिए 
भारतीय परम्परा ही कुओ्जी है। उनका मत हैं कि ऋक्‌-संहिक्षा आदिम समाज को 
नहीं, बल्कि विकसित समाज को, उसके गुण-दोषों के साथ प्रतिबिम्बित करती है। 
ब्रनहॉफर के अनुसार वेद की धातुएँ भारत-ईरानी युग तक गहरी चली गथी हैं और 
वेद का व्याख्यान इसी सन्दर्भ में होना चाहिए। हिलेब्रान्ट और ओचल्डेनब्ग ऋग्वेद 
को समझने के लिए वैदिक यज्ञ के ज्ञान पर बल देते हैं। मैकडानेल ने अपेक्षाकृत 
सन्तुलित मार्ग अपनाया । 
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बैदिक संहिता और ब्राह्मणोंमें धर्म एवं दर्शन 

वैदिक दार्शनिक चिन्तन स्वाभाविक रूप से पुराकथा और धर्म में अभिव्यक्त 
हुआ । धर्म का मूलरूप रहस्य से आच्छादित है, किन्तु हम स्वीकार कर सकते हैं कि 
उसका प्राचीनतम रूप प्राकृतिक शक्तियों और उपादानों की उपासना का था। इस 
धर्म के साथ मिलकर पुराकथा परमसत्ता के बारे में प्रदनों के उत्तर प्रस्तुत करती है । 
चीरे घीरे तर्क॑कल्पता का स्थान लेता है और पुराकथा के स्थान पर विश्व-विज्ञान 
और दार्शनिक कारण-मीमांसा का आरम्भ होता है। पश्चिमी विद्वानों ने धर्म और 
दर्शन की विचार-सन्तति के विकास में कई सोपान या स्तर भाने हैं, जिनमें धर्म, 
पुराकथा और विदव-थिज्ञान परस्पर मिश्चित हैं? । ये सोपान हैं---बहुदेबवाद (?0[9- 
(72६0१), एकेश्वरवाद (]र्घ०7०९५०)) तथा अद्द तवाद अथवा एकवाद (००5 )। 

वैदिक धर्म के विकास पर तुलनात्मक भाषाविज्ञान एवं तुलवात्मक पुराकथा- 
शास्त्रपरक अध्ययन से बहुत प्रकाश पड़ा है। प्राचीन ईरानी, प्रीक, लैटिन, 
लिथुआनियन, लेट्रिश, प्राचीन प्रुशन भाषाओं में वैदिक देव शब्द के समादान्तर 
शब्द प्राप्त होते हैं, अतः 'देवता की अवधारणा भारत-योरपीय युग तक पीछे चलो 
जाती हैं। वैदिक देव द्यौस पिता, अग्नि, सुर्य के समानास्तर शब्द अनेक प्राचीन भारत 
योरपीय भाषाओं में प्राप्त होते हैँ। इसी प्रकार चन्द्रमा, आपः:, वायु, अर्पां नपात्‌, 
त्रित-आप्य, यम आदि देवों के समानान्तर दाब्द प्राचीन ईरानी भाषा में मिलते हैँ अतः 
इन देथों की प्राचीनता भारत-योरपीय एवं भारत-ईरानी युग तक सिद्ध होती है । 

वैदिक धर्म के बिकास पर विचार करते हुए सामान्यतः पश्चिमी “िद्वान्‌ 
वैदिक धर्म में भारत-योरपीय युग तथा भारत-ईरानी युग से प्राप्त प्रकृति-उपासना के 
तत्त्व स्वीकार कर प्राचीन वैदिक धर्म को प्रकृति-उपासना-परक धर्म ही मानते हैं । 
उनके अनुसार वैदिक युग में प्रकृति के विभिन्‍न पक्षों की देंबरूप में कल्पना कर उनकी 
उपसना की जाती थी। किन्तु इस सम्बन्ध में परम्परागत भारतीय दृष्टि भिन्‍न है । 
इसके अनुसार प्रकृति के विभिन्‍न पक्षों या उपादानों तथा भावों की उपासना नहीं, 
अपितु उनके अधिष्ठातृ अथवा अभिमानी देथों की उपासना की जाती है ।* वैदिक धर्म 
के सन्दर्भ में यही दृष्टि सत्य प्रतीत होती हैं । 

















[, ए्गाबाएरंड्रणक्रा'ड फतंशा श]030छाए, ५० ॥. , 9. 7., 

2, अभिमानिव्यपदेशस्तु विशेषानुगतिम्याम्‌” (ब्र० सू० 2|/5) पर भाष्य में 
साइूखुय दृष्टि का खण्डन करते हुए आचार्य शंकर ने कहा, “'मृदबवीत्‌ (पृथ्वी ने 

कहा), “आपोअब्रवन्‌” (जल ने कहा) का तात्पर्य जड़ पृथ्वी और, जल से नहीं, 

प्रत्युत उनकी अधिष्ठातु देवताओं से है । 
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हृदैववाद, एकेश्वर वाद अथवा अद्वैतवाद मानने के सम्बन्ध में 

भी थिद्वानों में गहरा मतभेद है । कुछ विद्वान्‌ यदि वैदिक धर्म को बहुदेववादी मानते 
हैं और अन्य एकेश्वरवादी, तो अन्य बिद्वात्‌ संहिता भाग से उपनिषद्‌ भाग तक एक 
अह्ैनवाद को ही वैदिक धर्म का प्राण मानने पर बल देते हैं। किन्तु वास्तविकता 
यह हैं कि ऋक-संहिता के प्राचीनतम अंशों में ही भारत-योरपीय यंग से प्राप्त अनेक 
देवों के ऊपर एक सर्वोच्च देव की अवधारणा दुृष्टिगोचर होती है | यूनानी बहुदेववाद 
में भी अनेक देवों के ऊपर सर्वोच्च देव 'जेउम' है तथा अवेस्ता में 'यज़ना (उपास्य) 
वर्ग से उच्च अहुरमझद' की प्राप्ति होती है। अहुरमझंद की अवधारणा इस्लाम के 
'अल्लाह' वी एक मात्र देव की अवधारणा से भिन्‍न है । 

ऋक-संहिता में पृथिवी, अन्तरिक्ष तथा आकाश में पृथिव्यस्ति, वैशुताग्नि 
तथा सौराग्नि के रूप में एक ही अध्नि की अवधारणा प्राप्त होती है । एक ही सत्‌ 
तत्व नाना देवों के रूप में है, इस घारणा के बीज ऋक्‌-संहिता के प्राचीनतम अंकों में 
विद्यमान हैं । 

बेद का बुहत्तर अंश र्मकाण्ड' कहा जाता हैं, यद्यपि 'ज्ञानकाण्ड में वैदिक 
धिचार की प्रिणति होती है । कर्मकाण्डपरक वंदिक धर्म को जानने और “यज्ञ के 
र्परूप को समझने के लिए 'देव' का स्वरूप समझना आवद्यक है । यज्ञ में देवता के 
उद्देश्य से द्रव्यस्याग किया जाता हैं । जिस देवता के लिए हवि ली जाती है, होता 
(ऋत्यिक्‌-विदेष) उसका मन में ध्यान करता हैं । ? अतः देवस्थरूप का ज्ञान वैदिक 
धर्म के ज्ञान के लिए अत्यन्त आवश्यक है । 

.. देबस्थरूप--दिव' शब्द की निरुक्ति करते हुए यास्क ने उसे दान, दीपन, 
द्योतन अथवा थुस्थान से सम्बद्ध माना ।? देव वह है जो मनुष्य को देता है, विश्व 
को देता है । इस अर्घ में सूर्य, आकाश, अग्नि आदि देव हैं, क्योंकि वे प्रकाश आदि 
प्रदान करते हैं। ऋषि, माता-पिता, अतिथि भी देव हैं, क्योंकि वे भी विद्या, जीवन 
और अभ्युदय प्रदात करते हैं। दीपन और द्योतक से सम्बद्ध मानने पर देव प्रकाश- 
युवत हैं ।? यास्क उन्हें दयुस्थान अर्थात्‌ आकाश-स्थित मानकर भी देव की निरुकिति 
करते हूं । 
निशवत, 8/22. 
निरुकत, 765... क्‍ 
भेघोकिन्ट दिवो' (6०००), ईरानी 'दएवया (68९५७), लैटिन 'देउस” (४79), 
ग्रीवा दिवस (09४98), लिथुआनियन दिएवस' (०46५४$| आदि सभी शब्द 

संस्कृत को दिव्‌ (चमकना, दीप्त होना) की पूर्वतन घातु से ही निकले हैं । 
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बैंदिक देव-स्वरूप के विकास में प्रकृति ने उपादाभ गौर क्क्ति के अभिमानो 
या अधिष्ठात देव की धारणा भारतीय परम्परा के अनुसार सर्वथा उचित है । पाह्वात्य 
विद्वानों ने प्रकृति के विभिन्‍न विभागों के क्षष्यक्ष (१०एशाएशथाश 8005) के रूप 
में देवों का विकास स्त्रीकार किया है। उसेनर ((8८7०/) ने देवस्वरूप के विकास 


में दो सोपानों को माना हँ-- 

(।) विशिष्ट देव (57००४] 8005) और 

(2) व्यक्तिरूप या व्यक्तित्व सम्पन्न देव (?०४5०७७] 80०45) ।! 

पहले सोपान में द्यौस्‌, अग्नि, सुर्य आदि प्राकृतिक वस्तुओं का नाम ह्वी देवों 
का नाम है और उतका कार्य उस मौलिक आधार तक ही सीमित हैं; जैसे 'अग्ति 
का आग और “वात का हवा तक । धीरे धीरे वह प्रकृति की दक्तियों पर व्यक्तित्व 
का आरोप करता है। जितना अधिक विशिष्ट देव अपने समीपवर्ती दंब के क्षेत्र को 
अधिकृत कर छेता हैं और अपने को आदिम प्राकृतिक भ से मकत कर लेता है 
उतना ही अधिक वह व्यक्तित्वारोपण से युक्त होता जाता है। उदाहरण के लिए 'थौस 
और पशथिवी' पर व्यक्तित्वारोपण आरम्भिक रूप में ही है, किन्तु वरुण और इन्द्र 

पधिक व्यक्तित्वारोपण' से युक्त देव हैं । यही एक कारण था कि 'द्योस्‌ और 'पृथिवी 

के नाम से उनके भौतिक आधार का बोध निरन्तर होता रहा और बे पारदर्शी 
(:2579क०7/) बने रहें। व्यक्तित्वारोपण की कल्पना में उनके भौतिक आधार की 
उपस्थिति अवरोध डालती रही । 

इसी तर्क से ब्लमफील्ड ने? देवों का वर्गीकरण इस प्रकार किया है--- 

() प्रागतिहासिक (?:०४६६०४०) 

(2) पारदर्शी (74852 था।.) 

(3) पारभासी (77०॥8ए०९८०६) 

(4) अपारदर्शी (07920५7०८) 

(5) भावात्मक प्रतीक देव (#०४0 80. $५9700॥0 8008) 

प्रागतिहासिक देवों से तात्पर्य सम्भवतः उन देंवों से है, जो भारत-पोरपीय युग 
से चले आते हैं और बैदिक घर्म जिन्हें प्राचीनतर युग से प्राप्त दाय के रूप में ग्रहण 
करता है । 

'पारदर्शी' देव वे हैं, जिनके स्त्ररूप में प्रकृति का भौतिक आधार और व्यक्तित्व 
दोनों उपस्थित रहता है । दूसरे शब्दों में, व्यक्तित्वारोपण को प्रेरित करनेवाले बेशिष्ट्य 


3,. (ए75900 : 9४86 #छाहाएणा ० शि४ए९७०७ 9. 8] 
2. देखिए, ॥796 ४८॥४९४00 ० ८ ४७०७ , 99. 50-207 
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की स्मृति निरन्तर बनी रहने के कारण उनके व्यक्तित्वारोपण में अवरोध आ' जाता है; 
उदाहरणतः द्यौस्‌, उषस्‌ और वात । 

पारभासी' ऐसे मिथक्रीय रूप हैं, जिनके भौतिक आधार की विस्मृति हो 
जाती है और उन आधारों को पहचानने में संशय हो जाता है; जैसे--अशि्विने, विष्णु 
और पृषन्‌ । 

'अपारदर्शी देव पूर्णतया व्यक्तित्वारोपण युक्त हैं; जैसे इन्द्र । इन्द्र का पुरुषा- 
कृतिपरक (5070० 77०) रूप स्पष्ट है । 

भावात्मक देव के रूप में श्रद्धा और भक्ति” आदि को लिया जा सकता है । 

किन्तु ब्लमफील्ड के इस वर्गीकरण का आधार ऐतिहासिक कालक्रम और 
नैरुक्तिक सिद्धान्त दोनों ही है, अतः दोनों की कमियाँ इसमें हैं । देवों को काल-क्रम के 
पौर्यापर्थ में रखने का असन्दिग्ध प्रमाण प्राप्त नहीं है और कोई भी देव, व्याख्याकार 
की व्याख्या के अनुसार पारदर्शी, पारभासी या अपारदर्शी हो सकता है । 

अतः स्वयं ऋक्‌-संहिता में उल्लिखित' तथा यास्क्र द्वारा स्वीकृत” वर्गीकरण 
ही सबसे उपयुक्त प्रतीत होता है। अपने स्थान के अनुसार (]) पृथ्वी-स्थानीय 
(2) अच्तरिक्ष स्थानीय तथा (3) यु-स्थानीय हैं। यास्क के इस वर्गकिरण का मैकडा- 
नेल” और कीथ आदि ने अनुसरण किया है । 


युस्थानीय देवों में द्यौस पिता, वरुण और मित्र इत्यादि के नाम उल्लेखनीय 


हैं। अन्तरिक्ष-स्थानीय देवों में इन्द्र और मरुत्‌ तथा पृथ्वी-स्थानीय देवों में अग्नि, 
सोम प्रमुख हैं . 

इन देत्रों के प्रकृति में अवस्थित भौतिक उपादानों और व्यापारों को पहचानने 
के लिए पाश्चात्य विद्वानों ने घोर प्रयास किया हैं। वैदिक पुराक्रथा पर प्रचर कार्य 
किया गया है। प्रायः देवस्वरूप के निर्धारण में द्युस्थानीय देत्रों में, द्योस को आकाश 
के देवता और वरुण को राजिकालीन सूर्य के रूप में माना गया हैं । 

मित्र और वरुण के स्वरूप-निर्भारण के सम्बन्ध में अन्य मत भी हैं। सूर्य के 
अनेक रूपों और व्यापारों के आधार पर अनेक देवों की कल्पना की गयी। सूर्य 
भास्त्रर मण्डल है और 'भित्र' प्रक्राशदायी मित्र शक्ति । 'सर्ित्‌ जीवन और क्रिया का 





. ऋक-संहिता, 0/58 |. 
2, निरुक्‍त, 7/5. रु र्‌- ही 
3, एवठार अ्फ्रणण७ए, 79. 27-38, |.  टलाक्ाश 3 * 
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प्रसविता या जनक है तथा पृथन्‌ पशुओं का रक्षक और पालक। 'विष्ण आकाश 
| 'जिपदक्रम' अर्थात प्रातः पूर्व क्षितिज, मध्याह्न में मध्याकाश तथा सार्यकालः परिचस 
क्षितिज पर पहुँचकर मानों तीन डग में भुवन नाप लेने बाला उश्गाय देव हूं । 

अन्तरिक्ष-स्थानीय देवों में मुख्यतः वृष्टि और झंज्ावात के देव हैँ । इच्द्र-बृष्टि 
वी अवरुद्ध गायों की मुक्ति के लिए संघर्ष कर्ता देव हैँ । 'त्रित आप्य तीसरी या अच्त- 
रिक्ष में मेघ में स्थित अग्नि हैं। 'अपाम्‌ नपात्‌' अन्तरिक्षीय जल में स्थित अग्नि का 
नाम हैं। 

मातरिश्वन मेघर में जन्मा और मेघ से पृथ्वी पर अग्नि छानेबाला देव हूँ! 
अहिब ध्ल्य' नीचे अन्तरिक्ष में सर्प जैसा लगता मेघ हूँ। अजएकपाद ' मेघरूतों पर्वत 
से नीचे छ्ाँग लगाता है । मस्त' झंझावात और वर्षा के साथ बिजली को कों 
रुद्र पृथ्वी पर टूट पड़ने वाला, तरु को चीर देनेवाला, मनुष्यों का विनाशक बज्ञ हैं । 

पृथ्वी-स्थानीय देवों में अस्नि, सोम आदि प्रमुख हैं। अग्नि और ब्रह्मणस्पति 
को दूसरे रूप में यज्ञ से सम्बद्ध देव (8०7 7ट्ं॥ 8०45) के रूप में भी वर्णित किया जा 
सकता है ! 

ऋक्‌-संहिता (!/58|) तथा निरुक्‍त में देवों की संख्या तीन कही गयी 
है---अग्नि, वायु अथवा इच्ध तथा सूर्य । ऋक्-संहिता ([39|) में ही यह संख्या 
आकाश में ग्यारह, अन्तरिक्षीय जल में ग्यारह तथा प्‌थ्वी पर ग्यारह() »< 3 € 33) 
मिलाकर तैंतीस बतलायी गयी है। शतपथ (0|6|3|5) तथा गोपथ (7.2,22) 
ब्राह्मणों में बैंतीस देव कहे गये हैं । 















वैदिक देव-मण्डल के चु-स्थानीय, अन्तरिक्ष-स्थानीय और पृथ्वीस्थानीय देव 
ताओं के लिए सम्बोधित सुक्‍तों में उनका स्वरूप जिस गरिमा के साथ अंकित हुआ 
है, उसका परिचय कुछ प्रमुख देवों के स्वरूप के वर्णन से मिलता-जुलता है! इस 
उद्देश्य से यह वणन प्रस्तुत है । 





झोस पिता---द्यौस्‌ को भारत-योरपीय युग का देव माना गया है | ये आकाश 
के देव हैं । प्राचीन यूनान में जेउस (26०४), प्राचीन रोम में जुपितर (उण|67) 
और प्राचीन ट्यूटानो जातियों में ठाइर (797) नामों से यही देव मिलते है । ऋक्‌: 
संहिता में योस्‌ के लिए एक भी स्वतन्त्र सृक्त नहीं है। वे या तो उपस्‌, अश्विन, 
अग्नि, पर्जन्य, सूर्य, आदित्य, मरुत्‌ और अज्िरस्‌ के जनक हैं तथा पथ्वी के पतिस् 
में वणित हैं अथवा उनका उल्लेख उन देवताओं के साथ हुआ है, जिनमें एक पृथ्वी है । 
चौसू और पृथ्वी को माता-पिता के रूप में कल्पित कर उन्हें मानवीय गुणों | 
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किया गया । उपकारिता, सर्वज्ञता, धर्मात्मता और आचार सम्बन्धी गुण भी उनसे 
सम्पुक्त कर दिये गये । प्रायः उनके लिए ह्विवचनानत समासयुक्त पद का प्रयोग किया 
गया है; अर्थात्‌ सत्ताएँ दो हैं, किन्‍्तु.वे एक ही सामान्य प्रत्यय को व्यक्त करती हैं । 
पिता चौसू के लिए, महान्‌ देवों के लिए प्रयुक्त उपाधि “असुर का प्रयोग भी किया 
गया है । 





बशुण---वरुण को वैदिक देव-मण्डल में अत्यन्त महत्त्वपूर्ण देव के रूप में 
स्वीकार किया गया हैं। वरुण की एक व्युत्पत्ति “बेर (६/४०) धातु के 
अनुसार उन्हें आवुत कर लेनेबाछा, आच्छादित कर लेनेवाला देव समझा गया है । 
वृह आकाश के तारामण्डित क्षेत्र को मानो समस्त जीव-जन्तुओं और उनके 
निवास-स्थानों सहित आच्छादित कर छेते हैं। इस प्रकार अनेक विद्वान उन्हें 
आकाश के देव के रूप में मानते हैं और उन्हें ईरान के देव 'अहुरमज़द' तथा ग्रीक 
शब्द ओरनोस” (00/8708) के साथ एकीकृत करने की चेष्टा करते हैं। किन्तु 
'आरनोस' के साथ भाषा-वैज्ञानिक आधार पर समोकरण करते समय यह ॒घध्याम 
रखना चाहिए कि वरुण में ह्वितीय ध्वर ऊ' हैं, जबकि ओरनोस' प्रीक छब्द में अ' 
है। इसी प्रकार वरुण छहाब्द आश्युदात है, जबकि औरनोस' अन्तोदात्त शब्द हैं । 
इस प्रकार भाषार्वज्ञानिक दृष्टि से यह समीकरण सम्भव नहीं है? । मिन्रदेव वरुण के 
सहचर हैं । इन दोनों के लिए “मिन्रावरुणा' इस समस्त ट्विवचनानत शब्द का प्रयोग 
किया गया है। मित्र को दिवस के सूर्य के रूप में और वरुण को रात्रि के सूर्य के 
रूप में समझने का प्रयास किया गया है। वरुण को विश्व का निरीक्षण करनेवाले 
देव के रुप में वणित किया गया है। सूर्य उनके नेत्र हैं, वायु श्वास है, आकाश वस्थ 
है । उनकी आज्ञा से नदियाँ बहती हैं, सूर्य चमकता है, नक्षत्र और चन्द्र परिधि प्ें 
रहते हैं और उन्हीं के नियम से द्यूछोक और पृथ्वीलोक अकूग अलग विद्यमान हैं । 
जे ऋतुओं का नियमन करते हैं और शरद, मास, दित और राजि का उचित विधान 
करते हैं । वे भौतिक और चैतिक व्यवस्था रखते हैं और घुतन्नत' हैं। अन्य देवता 
उनकी आज्ञा में रहते हैं। वे सब कुछ जानते हैं--पक्षियों का आकाश-मार्ग और 
तौकाओं का समुद्र-मार्ग । वे 'ऋत्‌' के नियामक हैं। उन्हें 'ऋतस्थ गोपा, 'ऋतायु' 
और 'ऋतजात' कहा गया है । वरुण की स्तुति में पाप की क्षमा>प्रार्थना का स्वर प्रधान 
!. ऋक-संहिता, [/597 , /60|, 4|56/2 

(8009500/7४7ए8, #. : | ॥038 एाशाड। (ए्रशिशाएल, शिद्सतंदा।त। 
0007655, 3९९णा है ४, 47. 
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है, इससे प्रतीत होता है कि ऋक्चसंहिता का ऋषि पाप के भार और उर 
भाव से सर्वथा परिचित है । 


पु कम] सूक ५ गे ु ह्प्य हर 

अधिवना---अश्विना के लिए लगभग » 0 पूरे सूकत हैं तथा कत्य बहुत से 

उस्त्रों में भी उनकी स्वृति की गयी है ! उनके स्वरूप की सबसे विशिष्ट बात उनका 
न्त्रों में भी उनकी सतत की सा रू 


5 है. सता शाह २ गरम ४ उलादाएे प्रशओं 
रे, हाथों और युग्म में रहरेदाले पशुओं 


यगलछ रूप है। उनकी तुलस् नेत्रों, परों, हाथों अ 

से की गयी है । वे चुतिमान्‌, दाजी, शहिमान, पुराणयुदा, भेद और ऑजर से 
। उसके पथ को अरुण या स्वणिम कहा गया है। उनका सम्बन्ध मई से 
है । वे सर्वत्र जाते हैं और उतका विशेष सम्बन्ध प्रकार: से हैं। अशि पिता 
दयौस हैं और स्वसा उपर है। संकट में अश्विंग सहाय हैं। उनके अवदानों व 
विस्तृत बर्णन ऋक-संहिता में है । यास्‍क हार: उल्लिखित मत में” तथा झंतपथ ब्राह्मण 
- तथा पृथिवी मात्रा गया है । अन्य मर्तों के अदुसार दिन और रात्रि, 
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में” उन्हें आकाइ 
«४ और चन्द्रमा या > राजाओं के खझूप में उन्हें बताया गया € | राग्गबत: » ध्यिना। 
सूय और चन्द्रमा या 4६ राजाड, के ४ छू था पा €ू ६ इ+ १६ रि 


सूर्य के उदय के पूर्व उसके पथ पर आगे हे 
स्वरूप के विषय में पाश्चात्य धद्वानों में बड़ा मतभंद हू 

विष्ण--विष्णु शब्द की उत्पत्ति विष्‌ धातु से मानने पर इस शब्द का जय 
होगा क्रियाशीज' और वि पूर्वक स्नु से (सातु की तरह) मान है है दिध्यव वें: ! 
भाग या पार्थिव छोकों का अतिक्रमण करनेबाला । हर तर: से विष्ण सीर देव हू । 
इसके लिए पाँच सूक्त सम्बोधित हूँ । 

उनके अबदानों का वर्णन करते हुए उन्हें उस्माय ! (विस्तृत गतिशील) कह 
गया है । वे तीन डग भरते हैं, जिनमें से दो तो देखे जा सकते हैं, पर तीसरा पक्षियों 
की दष्टि से भी परे है। उसका सर्वोच्च पद स्वर्ग हैं, जहाँ देव गैर पित निवास करल 
हैँ । उनके पर्दों को मधु से पूर्ण कहा गया हूँ। इंच परदच्याता व 
आचार्य शाकपूणणि विश्व के तीन विभाग बताते हूँ । 4$आचार्य गा 
उदय, मध्याह्न और अस्तमन बेला के सूर्य की स्थितियाँ हैँ । 

उनका इन्द्र के साथ गहरा सम्बन्ध हू । 3 नें पर्वत पर निव 
कहा गया है। उन्हें पार्थिवानि रजांसि” को नाप लेनेवाला कहा है वे गभरदक्षक 
. निरुक्त, 4/0 
2, झतपथ, !0/5/6 
3, देखिए, टिलफ्त, रिछे, थाएँ शिरं।,. रण ए९608 850 एछ9,, १०, 8, ए. 

]7-8, 

4. निरुक्त, 40[9 
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गये हैं और मानव जीवन के लिए उनका अत्यधिक महत्व है। भक्तों के बुलाने पर वे 
पस्थित हो जाते हैं । 

प्रवर्ती ब्राह्मण ग्रन्थों में विष्ण का महत्व बढ़ता गया है । उत्तरकालीन धर्म 
में विकसित विष्णु के स्वरूप का बीज ऋक-संहिता में विद्यामात है। उनके पादस्यास 
और वामनावतार का उल्लेख ब्राह्मण ग्रंथों में है। उनके स्वरूप-वर्णन में जनेक अवतारों 
के बीज मिल जाते है 

अआ्त्य:5--आक-संहिता में आदित्यदेवों के लिए 6 पूर्ण और 2 आंशिव 
सूत्त; आये हैं त्य का अर्थ है--अदिति के पुत्र । इनकी संख्या 6 कही' गयी है 
और इनके नाम हँ-->मित्र, अमन, गग, वरुण, दक्ष और अंश । एक बार सात 
और एवः बार थाठ” कही गयी है । सातवें सम्भवतः सूर्य और आठवें मार्सण्ड हैं । 
ब्राह्मणों में सामान्यतः यह संछ्या बारह है । उन्हें बारह मासों में तद्रप गाना गथा है । 

आदित्य दोष्तिमान्‌ू, हिरण्यमय, निर्मेष न करनेवाले, निष्पाप और पवित्र 
वणित हूँ । वे असत्य से घृणा करते हैं और पाप का दण्ड देते वे अपने शत्रुओं को 
पाश् से बाँधते है. और भवतों की रक्षा करते हैं । 

उपस्‌--ऋषक्‌-संहिता में देवी उषस्‌ का स्थ्रान अत्यन्त महत्व का है। उनके 
लिए 20 सृवत बह्ढे गये हूँ । ये सूबत अपने काव्य की दृष्टि से पाइ्चात्य विद्वानों की 
आकुष्ट करते हैं। उपस्‌ को रोम की औरोरा (#एणा0/2) और ग्रीस की एओस 
(208) के समान बताया गया है। केकिन इससे उषस्‌ को भारत-योरपीय युग की 
देवी नहीं कहा जा सकता। ट्यूटानिक ओस्तरा (0४७79) तथा लेद्रिश, उह्सिग 
(0008) भी बालसूर्य की उपासना प्रस्तुत करती हैं । 

उषस का मानवीय रूप में वर्णन बहुत कम हो पाया है। वह नव नव होने 
पर भी 'पुराणी' हैं। उन्हें अपनी माता द्वारा सजायी गयी 'हुखा के रूप में वर्णित 
किया गया है। सिलमिलाते वस्तरों में उषस पथों को प्रकाशित करती है, अन्धकार 
दूर करती है, दृःस्व॒ृप्न को त्रित आप्य' के पास भेजती है और प्राणियों में क्रियाशीलूता 
वा संचार करती हैं । 
रर्य प्रेमी दी तरह उपस का अनुगमन करता हैं। वह सूर्य की पत्नी और 





जज 
का अलकन्‍. 
हक | 


प्रेयसी है। वह भग की बहुन, वरुण की सम्बन्धिनी और रात्रि की भगिनी भी है । 
अग्नि के साथ उयस का सम्बन्ध है । 


. ऋक-संहिता. 2/27|] 
2. वही, #|!4/|3 
3. वही, 0|7 28 
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इस प्रकार पिता द्यौसूं, वरुण, मित्र, अद्िवना, विष्णु तथा आदित्यदेव और 


देवी उषस के वर्णन से बु-स्थानीय देवों के स्वरूप का दिडनिर्देश हो जाता है । सूर्य , 
आदि देव के स्वरूप भी अत्यन्त महत्त्व के हैं । 

हिता के सर्वमहान्‌ देव हैं । 
सोमयाग से उनका सम्बन्ध 


सवितृ, पूषन्‌, अर्थमन्‌, विवस्व॒त्‌ आ 


इसख्च---इन्द्र अन्तरिक्ष-स्थानीय देव हैं। वे ऋक-सं 
केवल वरुण ही शक्ति में उनकी समता कर पाते हूँ किन्तु 
वरुण की अपेक्षा कहीं गहरा है ' उनकी स्तुति में ऋक्‌-संहिता के लगभग एक चतुर्थाश 
अर्थात्‌ 250 यूक्त कहे गये हैं । 

इन्द्र के विग्नह का वर्णन बड़े सजीव रूप में किया गया हैं। उनका शरीर 
विशाल है और द्यावापृर्थिवी (आकाश-पृथ्वी) उनकी मेखला भी नहीं बन पाती । 
उनके सिर, भुजाएँ, हाथ और विशाल उदर का वर्णन आया है। वे सोमपान के 
शौकीन हैं, और उनके ओठों तथा इमश्लु पर सोमपान के बाद ऋजीप' (तलछट) लग 
जाया करता है । उनके श्मश्रु (दाढ़ी) और बाल भूरे रंग के हूं । उनकी भुजाएँ छम्बी 
और कठोर हैं। उनका अस्त्र वज्ञ हैं, उसमें शत या सहस्र नोक हैं । यह स्वर्ण अथवा 
धातु से निर्मित कहा गया है । वे भश्वों द्वारा खींचे जानेवाले रथ पर चलते हैं । 














५ 


! 


इन्द्र की माता का नाम गृष्टि, निभृष्टि या शबसो कहा गया है । उनके पिता 
त्वष्टा था दौस्‌ हैं। उनको पत्नी इन्द्राणी हैं। उनका सम्बन्ध वरुण, वायु, सोम, 
बृहस्पति, पूषन्‌, विष्णु और सूर्य के साथ वर्शित किया गया है । 

इन्द्र के अवदान का वर्णन करते हुए उन्हें सर्प-शरीरबाले बृत्र का वध करने 
वाला कहा गया है । पर्वतों पर निवास करनेवाले और अपने शरीर से जलमार्ग को 


अवरुद्ध करनेवाले अहि वृत्र को वह मरुत्‌ और श#िष्णु की सहायता मे सण्ड-खण्ड कर 


देते हैं। वह वृत्र का हनन बार बार करते हैं । रंभाती गायों की भाँति जलन्वाराएँ 
बुत्र-वध के बाद समुद्र की ओर दौड़ पड़ती हूँ । 
विभिन्‍न देशों के तीस से अधिक विद्वानों ने इन्द्र के स्वरूप पर विचार किया 


है । उनके मत संक्षेप में इस प्रकार हैं-- 





) इन्द्र--आकाश के देव, 

2) इन्द्र--वच्च, वर्षा और तूफान के देव, 
) इन्द्र--सोर देव, 

) इन्द्र---अन्द्र देव, 

) इन्द्र--प्राचीन वीरनायक, 

) इन्द्र--बल एवं युद्ध के देव । 


(] 
( 

(3 
(4 
(5 
(6 
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ल्युडविग के अनुसार इन्द्र आकाशदेव हैं। वृशत्र-बध के आख्यान का तात्पर्य 
ओल्डेनबर्ग के अनुसार यह है कि इन्द्र का कार्य पंत पर से जलराशि पृथ्वी पर छात्रा 


था । उनके अनुसार प्राचीन काल में इस आल्यान के विषय अशनिपात, वृष्ठि अ 
पकाश का उदय ही थे । 

मेकडानेल के अनुसार इन्द्र प्रथमतः वज्ञधारी देव हैं और अवर्पण तथा 
सुरों प्र चिजय प्राप्त कर अवरुद्ध जल को मुक्त करते हैं तथा प्रकाश 











अन्धकार के अ 
करते हैं । 

कीथ के अनुसार मेघ की तुलना पर्वतों से की जानी स्वाभाविक और सरल 
हैं। पर्वत भेघ ही हैं, जो तूफान से पहले जझछ को अवरुद्ध करके अच्धचकार से आवृत 
आकाश में छटक जाते हैं । तूफान आता है, बिजली कौंध उठती है, वृष्टि होती है और 
फिर सूर्य चमकने ऊूगता है । वृत्र-वध आशर्यान का यही अभिप्राय है? । 
हिलेआान्ट के अनुसार वत्र हिम है, जो शीत में जछ को अवरुद्ध कर देता है । 
इसी का सर्प-रूप में वर्णत किया गया है। स्वभावतः इसके अनुसार इचद्ध हिम को 
पिघलानेबाले सूर्य होंगे” । 

हापकिन्स के अनुसार इन्द्र उर्वरता के देव हैं, जो मृऊत: कौशिकों और गौतमों 
के देव थे, बाद में भारद्ाजों ने उन्हें युद्धेव के रूप में माना*। ग्यून्तेत के अनुसार 
भी यह युद्धदेव और दानव-संहारक हैं । 

निरुक्‍त (30/7) के अनुसार इन्द्र का यही कर्म रसदान एवं वृत्र-बध है । जो 
भी बल का कार्य है, वह इन्द्र का ही कर्म है। बुहृदुदेवता (2/6) में भी इन्द्र का यही 
कार्य कहा गया है, साथ ही वे स्तुति के प्रभु भी वहे गये हैं । निष्कर्ष यह है कि इन्द्र 
बल और युद्ध के देव हैं । बाद में उनका सम्बन्ध वर्षा से भी हो जाता है । 

इन्द्र के साथ श्रिशीर्षा विश्वरूप, शम्बर-बंध तथा सरमा-पणि आदि के आश्याल 
जुड़े हैं। इन्द्र को कुपित पर्वतों को स्थिर करनेवाला भी कहा गया है। दाशरा्ष युद्ध 
के वरिष्ठ द्वारा प्रेरित होकर उन्होंने राजा सुदास की सहायता की । 

इन्द्र के स्वरूप की तुलना वरुण के स्वरूप के साथ अकसर की जाती है । वरुण 
से नैतिक स्वरूप की तुलना में इच्ध्र के युद्धदेव के रूप में उदय को वँदिक देवशास्त्र के 


! अमकत-»+म पथ 'तया ह्पपतार्भातालंठ तब "कैराना कल + पाल ५३५ पल था एफ उठ सा फननकमक ३3५७० ७५ कदसार-८तक0ए%४फनकी 
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इतिहास में अत्यन्त क्रास्तिकारी घटना कहां गया है । किन्तु वास्तविक बात यह हूँ 


कि आरम्भ से ही इन्द्र बल और यद्ध के दे हैं, बाद में वर्षा से भी सम्बद्ध हो जाते हैं । 
इन्द्र के अतिरिक्त अन्य छोटे छोटे देद अन्तरिक्ष सम्बन्धी अन्य प्रकार के चमत्कारों 
का प्रतिनिधित्व करते हैं, जैसे बात (वायु) और मसझ्दूगण भयंकर तुफान के देव हैं। 
रुद भयंकर शब्द करनेवाले देव हैं। इसी प्रकार अपाम्‌ नपात्‌, घित आप्य, अज एकपाद 


का 


मातरिश्वनू, पर्जन्य आदि अन्तरिक्ष-स्थानीय देव हैँ । अवेस्ता में 'अपाम्‌ नपात्‌ तथा 
'थ्रित आप्य' देब आते हैं । 


अग्ति--पृथ्वी-स्थानीय देवों में अग्ति का स्थान अग्रगण्य हैं। उनके मानव 


रूप की कल्पना बहुत कम सम्पन्न हो पायी । अश्नि मानव और देवों के बीच के 
घटक हूँ । उनका स्वरूप सामान्वतया पौरोहित्य विषयक धारणा से यूबत है । 
उनका स्वरूप सामान्यतया भौतिक अग्नि का ही रूप हैं। वन उसके आहार 


अक चे ५५ 


बन जाते हैं। उन्हें शिर और पाद रहित कहा गया हूँ, किन्तु जिलह्लाएं सात हैं। 
भौतिक अग्नि के अभिमान्ी या अधिष्ठात्‌ देव के रूप में इनका स्तरूप स्पष्ट 
उनका आह्वान किया गया हू कि बह आकर बाल के आसन पर दिराजे और दंवों के 
निमित ह॒विए को स्वीकार बार । अग्नि की दूति का भी वर्णन किया गया है ! 

ने के माता-पिता ब्यावा-पृथिवी अथवा त्वप्टान्भाप हूं, वे दंवताओं द्वारा 


है. 


भी उत्पन्त किए जाते हैं और अरणियों हारा भी उनवा जन्म होता हैं । 





अग्दि का कल्पना घुछोक, अन्तरिक्ष और पृथ्वी, 
यू-स्थानीय अग्नि सूर्य हैं । वें जल-राशि के गर्भ में हैं, 
औीर म्ेघों में अवतीर्ण वषा है 
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कोथ के अनयार इन वर्णनों से तात्पर्य सम्भवतः 'अगांनपात्‌ हैँ। शायद क्‍ 


अग्नि का सम्बन्ध अन्तरिक्षस्थ जरू से भाना गया हूँ । पृथ्वी पर ते। 
स्पष्ट ही हैं। अन्तरिक्ष और आकाश में एक ही अग्ति की अवस्थिति ने विश्व को 
निगू एकता का आधार बहुत सीसा तक्क प्रदात किया। उन्हें अनेक स्वल्ों पर 
तरिविध कहा गया हैं और बाई स्थलों पर द्विजन्मा । उसका पहला जन्म पृथ्वों पर 
और दूसरा आकाश में अथवा पहुला स्वर्ग में और दूसरा जरू में. कहा गया है । ऋष 
साहता में कहा गया है कि वे जलों में अबतीर्ण होते है और बनस्पतियों में पुनः 
उद्भत होते 
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बेदिक संहिता एबं ब्राह्मणीं में धर्म तथा दर्दान : 39 


वे दानवों का नाश करते हैं एवं मनुष्यों के भित्र, रक्षक और नेता हैं । उन्हें 
माता-पिता, माता और पुत्र तक कहां गया है। उन्‍हें मेघा, वाकू, भोजन, सम्परक्ति 
और दीर्घ आयुष्य प्रदान करनेबाला कहां गया हैं । 
धोम-- ऋषक्-सयंहित) का प्रमुख विषय सोमयाग हैं। उसका पूरा नव मण्डल 

लिए सम्बोधित हैं। अग्नि की ही भाँति सोम भी कर्मकाण्ड से सम्बद्ध हैँ । 
यज्ञ में 'सवम अर्थात्‌ सोम का रस निकाल. की क्रिया का विस्तृत वर्णय किया गया है । 

सोम लता है और उसका रंग लोहित, भराया पीत कहा गया है। सोम 
लता को ग्रावन्‌ (पत्थर) से बेदी पर डिछे चर्म पर पीस! जाता है । उलूखल में मूसल 
से कटने की क्रिया भी ज्ञात थी। पीसमे-कूटने के बाद छाना जाता हैं। तय सोम 
'पवमान' की संझ!। प्राप्त करते हैं। हिटनी वे: अनुसार सरलहुदय आयों ने अपनी 
प्रकृति और आइ्चर्यभय शक्तियों की उपासना में सोगरस द्वारा आत्मिक शक्ति को 


दा 








सोम का पूर्ण मानदीय रूप वर्णित नहीं हुआ । सोम का सम्बन्ध औषधियों से 
था, फलत: आगे चलकर वह औदधियों के राऊा बन गये । सोम के चन्द्र बन जाने 
की धारणा का भी विकास हुआ । सोम अवेश्या के 'हमोम' और ग्रीस के 'डायोनिसस' 
के समान हैं । अवेध्ता में 'हओोग' के उत्परि स्थान पर्वत का विस्तुत वर्णन हैँ । 

पृथ्वी-स्थानीय अन्य देवताओं में बृहस्पति स्वयं, पृथ्वी, नदियाँ, समुद्र आादि 
वर्णित हैं । 

पृथ्वी, अच्तरिक्ष, दुरथानीय देवों के अतिरिक्‍त गन्धर्व, अप्सश्सू, बन, वृक्ष 
ओपधि, युहदेव, दिव्य उपकरण, पशु, भावात्मक देवों आदि की भी रतुति की गयी 
हुँ । वैदिक देव-मण्डल अत्यन्त विशाल हूँ और धर्म के इस पक्ष के विकास के साथ 
दर्शन का विकास भी गहराई से जुड़ा हुआ है । 

नेलिक धारणा---प्राचीन वैदिक धर्म के अन्तर्गत नैतिकअवधारणाओं के 
विषय में यह उत्डेखनीय है कि अत्यन्त प्राचीन यग में ही 'ऋत की अवधारणा का 
विकास हो गया । वरुण को “ऋत के गोप्ता' के रूप में देखा गया। वरुण का नैतिक 
व्यवस्था के नियामक का स्वरूप अत्यन्त प्रभावशाली है। यह विश्व-ब्यवस्था के 
भोतिक पक्ष के साथ नैतिक पक्ष का नियंत्रण करते हैं। अनिष्ट और यातना वे; रामय 
उपायक के साथ रक्षक रूप में रहना, उसे 'अंहस (पाप) से मक्ति दिलाना, पापी को 
जलादर से युक्त कर दण्डित करना, बदान्यत। उनके नैतिक स्वरूप को स्पष्ट करते हैं । 


सु 
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वरुण जिस ऋत' के अभिरक्षक हैं और जिससे सारे देव भी 
नियमों से हैं। यह न्याय का 


उसका तात्पर्य सामान्यतः धर्म एवं सब प्रकार के 
मित गति एवं क्रम से 











घोतक है । सम्भवतः सूर्य, चन्द्र, नक्षत्र तथा ऋतुओं की निय 
इस धारणा का उदय हुआ होगा । अतः ऋत' का अर्थ “विश्व की व्यवस्था! भी 
विद्वव में व्यवस्था, उषस का आगमन, सूर्य का चमकना, ये श्ब कुछ ऋत के ही 
कारण हैं। देवों को 'ऋत' से उत्पन्न अर्थात्‌ ऋतजात' कहा गया हैं। वे ऋत को 
स्वीकार करते हैं और उसके अनुसार आचरण करते हैं 











मूल में 


ऋत' की धारणा के रूप में विश्व की बाह्य दृश्यमान व्यवस्थ 
स्थित नैतिक नियम की सत्ता को स्वीकार किया गया। जगत को 
ऋत' विद्यमान है और उसके परिवर्तनशील कऋम 
इसीलिए ऋत' को सबका जनक कहा गया हैं 

ऋत' का मार्ग ही सदाचार का मार्ग समझा गया, जो बुराइयों से अस्पृष्ट 
यथार्थ पथ है ।2 ऋत' के स्वीकार करने के साथ ही विश्व की प्रयोजनीयता की 
व्याख्या हो जाती है। विश्व में अन्तनिहित व्यवस्था को स्वीकार करते ही आचरण 
के क्षेत्र मे विदशमान एक अपरिहाय व्यवस्था की स्थिति को भी स्वीकार करने में 
सहायता मिलती है, जो हमें सुरक्षा के बोध से युक्त कर देता है । उत्तरवर्ती दार्शनिक 
चिन्तन के कर्म सिद्धान्त' का आधार ऋत' की अवधारणा में विद्यमान है । 





'ऋत की अवधारणा के समान ही देवी 'अदिति' की अवधारणा में भी नैतिक 
व्यवस्था का आधार प्राप्त होता है। अदिति' संज्ञा शब्द है और इसका अर्थ बन्धन- 
राहित्य है। इस शब्द का स्वतन्वता, मुक्ति! और निःसीमता' के अर्थ में भी प्रयोग 
हुआ है । 'अदिति' को आदित्यों की माता कहा गया है। अदिति के स्वरूप का दुसरा 
पक्ष यह है कि वह सांसारिक व्लेश और नैतिक अपराध से छटकारा दिलाती है। 
अनागस्त् के लिए उनकी और आदित्यों की आर्थना की गई है। अदिति के छिए 
कहा गया--अदिति यौस्‌ है, अदिति अन्तरिक्ष है, अदिति माता है, पिता है, पुत्र है 
अदिति समस्त देव हैँ । पद्चजन (अनु, दह्मू , यदू, तुरवंश, पुरु, ये पाँच जन अर्थात सारे 
मनुष्य) अदिति हैं। जो कुछ उत्पन्‍्न हो चुका है, बह अदिति है, जो उत्पन्न होगा, वह 
अदिति हैं (ऋ० सं०, /89/0) । इससे स्पष्ट है कि विश्व-व्यवस्था के छिए 'अदिति 
और ऋत' की अवधारणा ऋक्‌-संहिता के नैतिक ।चन्तन को प्रगट करती है । 











4, २७004 :४780797 : गाता शित्र080999, (७०, 8, 79. 79-80 
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बेदिक संहिता एवं ब्राह्मणों में धर्म तथा दर्शन : 4! 


ऋक्‌-संहिता के परवर्ती युग में वरुण का महत्त्व कम हो गया । इससे पाइ्चात्य 
विद्वानों ने यह निष्कर्ष निकाछा हैं कि भारतीयों के नैतिक आदर्श में परिवर्तन नैतिक 
अवधारणा के छोप की ओर ले गया । वरुण के ध्थात पर “इन्द्र' को प्रमुखता मिली 
किन्तु इन्द्र न तो सर्वदा के लिए सर्वप्रमुख देवता बन पाया और न वह नैतिक गुणों से 
सर्वथा शून्य है। ऋत' का आश्रय भी केवल वरुण ही नहीं है, अन्य आदित्य देंढों को 
भी उत्का आश्रय स्वीकार किया गया । 


परवर्ती भारतीय धर्म और दर्शन का विकास जिस दिशा में हुआ वह पश्चिम 


की परिचित “इब्रानी' अंबधारणा से सर्वथा पृथक्‌ है। इसलिए 'ईइवर' की भारतीय 


अवधारणा अधिकाधिक अपुरुषपरक होती गयी है और नैतिक विचार जीवन-व्यवहार 
में अभिव्याप्त सदाचार के रूप में रहा हैं तथा उसका स्वरूप भी पर्याप्त लचीला रहा हैं । 


बोज्स देश अथवा एकेश्वश्वाइ--प्राचीन वैदिक धर्म के नाना देवों में विश्वास 
के सोपान के साथ ही एक सर्वोच्च देव की धारणा विद्यमान थी। अनुभूत तथ्यों में 
प्रकृति के नाना देवताओं की कल्पना सन्तोष प्रदात न कर सकी । वेदिक ऋषि उस 
सर्वोच्च सत्ता के अन्वेषण में प्रयत्नशील थे, जो सबके ऊपर शामन करती है। धामिक 
चेतना की एक परम सत्ता की अवधारणा को प्राप्त करने की प्रवृत्ति ने उसे सर्वोच्च 
देव की ओर प्रेरित किया । बैदिक साहित्य में यह धारणा यद्यपि अद्वतवादी धारणा के 
साथ मिले जुले रूप में ही प्राप्त है और दोनों को अलग करना कठिन है, फिर भी 
तत्तत्‌ स्थलों पर कहीं एक का प्राधान्य है और कहीं दूसरे का । इसी आधार पर सर्वोच्च 
देव की धारणा को एकेश्वरवाद से समीकृत कर एकेश्वरवादी और अद्ठ तवादी दोनों 
दार्शनिक प्रवृत्तियों को वैदिक दर्शन में अलग-अलग माना गया है ।* 


बहुदेववादी धारणा से एकेश्वरवादी धारणा तक पहुँचने की यात्रा कुछ आक- 
स्मिक नहीं, अपित्‌ अत्यन्त क्रमप्राप्त प्रतीत होती है । ब्लुमफील्ड के अनुसार बहुदवब- 
वाद' के क्रियात्मक जीवन में असमर्थ होने और परस्पर भेद में अनौचित्य होने के 
कारण अवसरवादी एकेश्वरवाद का उदय हुआ, जिसमें प्रत्येक देवता प्रभुता को प्राप्त 
करता है, पर उसे रख नहीं पाता ।? इस विचार को मैक्समूलर ने हेनोथाइज्म 
(घ्र०००४९०४०४) या. कैथेनोथीइज्म (+7800९7०0०४७४09) अर्थात्‌ एकाधिदेववबाद के 
नाम से प्रतिपादित किया था। वैदिक सूकतों में अक्सर इस प्रवृत्ति के दर्शन होते हैं 
कि जिस देवता की स्तुति की जा रही है उसका महत्त्व बहुत बढ़ा दिया जाता हूं । अन्य 
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देवताओं की उस समय उपेक्षा का सतत देव को सबसे श्रेष्ठ वर्णित किया जाता हू । उस 
मप्य यही परमा देवता' होता है और दूसरे दंव उसके सम्मख तिरोहित हो जाते हैं; 
यद्यपि इसका यह अर्थ नहीं है कि किसी अन्य देढ के प्रति अबज्ञा प्रकट का जाती है 
और उसकी महिमा कम की जाती है। एक्राजिदेववाद की इस प्रवृत्ति को एकत्व की 
दिशा में जाने की सहज प्रवत्ति की अचेतन अभिव्यक्ति मानते हुए मैक्समूलर ने इसे 
बहुदेववाद और एकेश्वरवाद के मध्य विक्रास का एक निश्चित सोपान माना ।? किल्त्‌ 
इस मत के विरुद्ध मैकडानल्ड ने तर्क दिये हैं कि वैदिक देवता शेष दूसरे देवताओं से 
मर्वथा स्वतस्त्र रूप में प्रस्तत नहीं किये जाते, क्योंकि अन्य कोई भी धर्म देवताओं को्‌ 
इससे अधिक बार वार एवं वैविध्यपूर्ण सन्निधि तथा संयोग में नहीं रखता और बैंद 
के सर्वाधिक शक्तिशाली देवता भी दूसरों पर निर्भर किए गए हूं। इस ब्रकार बद्ण 
और मूर्य इन्द्र के अधोत अंकित हैं. (4.80) और बरुण दथा अश्विना विष्णु की 
शक्ति के सम्मुख नत हैं (./56) जब कोई देवता '(एकः या मुख्य कहा जाता हैँ, 
जैसा स्वृतियों में पर्याप्त स्वाभाविक है, राव भी ऐसे कथन अपनी एकरेइवरबादी शा 
को सन्दर्भ थथवा उसी छत्दर द्वारा प्रदत्त सुधार या संशोधन के कारण छोड़ देने हैं । 
अतः एक्राधिदे॥ वास्तविकता ने होकर एक प्रतीति मात्र है, जो अविकरित 'व्यक्ति- 
त्वारोपण” के कारण, देदमण्डल के एक 'जेउस' (26७७) मरीखें स्‍्वासी प्रमख के न 
होते गो कारण, स्तुति कर्ता अन्यदेव की उपेक्षा कर एक विशेध देवता गे मिमी 
अभिणयोक्तिपूर्ण दर्णन के कारण उत्पन्न होती है ।” इस तरह का अतिशय क्तिए्ण 
वर्णन ध्राभिक कराब्यों में स्थाभात्िक होता है । और इसलिए यह अनिवार्यन: >स बात 
का सूचक नहीं कि धारणा से एक की धारणा की ओर प्रगति अवश्य हुई । फिर भी 
यह स्त्रीकार किया जा सकता है कि एकाभिदेववादी प्रवत्ति से एकेश्रबादों धारणा 
के बिकास में सहायता मिली । 

देवों का स्वरूप एक दूसरे के बहुत समान है तथा विभिन्‍न देवताओं का बणन 
एक ही प्रकार से किया गया है। इसका कारण है, देवताओं का अस्पष्ट पृथंबकरण 
तथा एक प्राकृतिक दस्तु का दूसरी (जैसे सूर्य, अग्नि और उषा) के साथ सहज 


सम्बन्ध या सादृश्य । हिरियस्ना ने इसे देवताओं की “परस्पर व्याप्ति' का नाम दिया 
& देखताओं की इस परस्पर समानरूपता से एकमात्र सर्वोच्च उपास्य देव में उदय 
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का मार्ग प्रशस्त हो गया । किसी एक देवता की परमा देवता के रूप में स्तुति करने 
की प्रवृत्ति से प्रजापति! (प्राणियों के सर्वोच्च स्वामी) की अवधारणा का विकास 
हुआ, यद्यपि यह सचेत सामान्यीकरण की. प्रक्रिया से नहीं, अपितु मत के विकास के 
अनिवार्य सोपान के रूप में हुआ। इस प्रकार प्रजापति! तथा “विश्वकर्मा आदि 
विशेषण आरम्भ में सभी देवताओं को छोड़ देने पर सर्वोच्च पृथक देव के रूप में था 
गये ।! 

एकेइ्वरवादी धारणा के विकास में एक कारण डॉ० राधाक्ृष्णन्‌ ने वैदिक 
देवमण्डल में आर्येतर रहस्यात्मम अवधारणा के प्रवेश को माना है ।? इस मान्यता 
की आवश्यकता नहीं है, क्‍योंकि वैदिक धर्म भारत-बोरपीय युग से एक सर्वोच्च देव 
के साथ देव-मण्डल की धारणा प्राप्त करता है। जो भी कारण हो, ऋग्वेद में एक 
देवता से दूसरे को मिलता देने अथवा उनका वर्गीकरण करने की प्रवृत्ति आ गयी $ 
पृथ्वी-स्थानीय, अन्तरिक्ष-स्थानीय और च्ू-स्थानीय देवताओं के रूप में वर्गीकरण का 
संकेत ऋक-संहिता में ही मिल जाता है। उनकी संख्या कभी 33 और कभी 333 
रूप में देखना भी था। फलत:ः 'विश्वेदेवा: (सभी देवता) को ऋलपना की गयी । 

परथ्वरी पर, अन्तरिक्ष में तथा आकाश में पृथिवी-स्थानीय अग्ति, वैद्युतारिनि 
और सौरारिन के रूप में एक ही अग्नि के साक्षात्कार में ऋल की धारणा से उत्पन्त 
एकत्व के भाव के उदय तथा विश्वेदेवा: की अवधारणा में प्रकृति के व्यापारों के 
मूल में रहनेवाली प्रयोजन की एकता का बोध विद्यमान है। यद्वि प्रकृति की नाना- 
विधता और भिन्न-भिन्न घटनाओं के कारण अनेक देवताओं क्री कल्पना की जानी हु, 
तो उसके अन्दर लक्षित एकता के अनुसार एकत्व को भी समझा जा सकता हैं । 
दिक ऋषियों से विश्व के स्वयम्भ एवं अविनाशी आदि कारण को खोजना चाहा । 
इस प्रकार के एकेशबरवाद की स्थापना की विधि यही थी कि सभी देवों को एक 
सर्वोच्च सत्ता के अधीन कर दिया जाय, जो सबका नियन्त्रण कर सके । 

अनेक विद्वानों के अनुसार वैदिक देवमण्डल में वरुण का उदय एकेश्वरवाद 
के अत्यन्त निकट पहुँचा देता है। वरुण सर्वोच्च नैतिक देव थे। उनमें सदाचार 


]. देखिए, खिवाबांटंग्रापशा : इावांबा ?705079709;.. $प7७0074.. 'िव)॥ 
[08520998, ए०। 4, 9. 9, 
एम. हिरियन्ना : भारतीय दर्शन की रूपरेखा, पृ० 38-39 

8 ८78788 : ॥शत87 ?॥5050%४77, ४०! |, 9. 89 
शतफ्थ, !0. 2]. 








3. ऋक-संहिता, 3|9| 


4७५०/503:3:244333:32.353:335253 2 23:20... 38 























44 : भारतीय दर्शन 


सम्बन्धी आध्यात्मिक गण--व्याय, उपकार, साधुता और करुणा--सुन्निहित था । 
उच्चतर आदर्शवाद पर अत्यधिक बल दिया गया। वरुण मानव और प्रकृति, इहलोक 
और पंरलोक सभी का स्वामी है। वह बाह्य आचरण ही नहीं, जीवन की आन्तरिक 
पवित्रता पर भी ध्यान रखता है। इससे नैतिक एकेश्वरवाद पर पहुँचने का मार्ग 
प्रशस्त हो गया था । यह आकस्मिक नहीं था, वल्कि एक सुनिश्चित नियम के अनुसार 
ही था। जरथुस्त्र के सुधार वैतिक और एकेश्वरवादी थे! ओल्ड टेस्टामेन्ट का 
-एकेद्वरवाद भी नैतिक था, यंहाँ तक कि इसी से बाद में उद्भुत पैगम्बर मुहम्मद का 
एकेश्वरवाद भी कठोर नैतिक मान्यताओं से युक्त था । सच्चा और सुसंगत आर्तिकता- 
बाद नैतिक एकेश्वरवाद के रूप में प्रतिफलित होता है, यद्यपि यहु भी सही है कि 
ईश्वर की मान्यता के बिना भी महत्त्वपूर्ण नैतिक विकास हो सकते हूँ । 
किन्तु नैतिक एकेदवरवाद सुधारकों या पैगम्बरों के द्वारा प्रबरतित होता है । 
यही प्राचीन इसराइल में हुआ, यही ईरान में और इस्लाम में। ऋक्‌-संहिता के यग 
में द्ष्टा ऋषि और पुरोहित तो थे किन्तु जरथुस्त्र और बुद्ध की तरह के नैतिकताबादी 
नहीं । यदि हम यह कहें कि वरुण को सम्बोधित अनुताप-सूचक सूक्त उन लोगों की 
रचनाएँ हैं, जिनमें सच्चे पैगम्बर की आध्यात्मिक अन्तर्दृष्टि थी, तो हमे यह कहने के 
लिए भी बाध्य होना पड़ेगा कि ऐसे पैगम्बरीय उत्तराधिकार का श्वीघ्र ही अन्त हो 
गया। ऋक्‌-संहिता में 'जेहोवा और 'अहुरमजद' की भाँति प्रतिष्ठित वरुण धीरे-धीरे 
लों और तालाबों के देवता हो गये और इसके साथ-साथ 'ऋत का नियम तिरोहित 
हो गया अथवा कर्म की धारणा में समा गया ग्रिस्वोल्ड इसको नैतिक द्ैजेडी कहते 
हैं। वरुण के स्थान पर इन्द्र को वह पद मिलता है। वस्तुत: भारत में एकेश्वरवाद 
की प्राप्ति का मार्ग भिन्न था। डायसन ने कहा है, “मिस्र में एकेश्वरवाद का एक 
न्य ही प्रकार का मार्ग अपनाया गया था, अर्थात्‌ नाना प्रकार के स्थानीय देवत! 
के यान्त्रिक तादात्म्य की पद्धति अपनायी गयी। फिल्स्तीन में अन्य सब देवताओं 
को बहिष्कृत किय। गया, उनकी उपासना करने वालों पर अपने जातीय देव 'जेहोवा 
के हित में हिल अत्याचार किए गए। भारत में लोग एकेश्वरवाद से भी ऊपर अहैः 
बाद पर पहुँचे, अधिकतर दार्शनिक मार्ग से (अर्थात्‌ विविधता की गहराई में पहुँचय 


उसमें अन्तनिहित एकत्व का उन्होंने अनुभव किया 





























भारत मं नतिक एकेद्व रवाीद्‌ के स्थान पर आ पार्मिक एके.ह्‌ वाद ! 


विकास हुआ | देवताओं में एक सर्वोच्च देवता ढूँढ़ने के स्थान पर उनके पीछे 
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करने वाली एक सांमान्य शक्ति को ढूढ़ने का प्रयत्न किया गया ।* आध्यात्मिक 
एकेश्वरवाद के उदाहरण के रूप में हिरण्यगर्भ-प्रजापति-सूक्त को प्रस्तुत किया 
गया है ।* 

'प्रजापति' का अर्थ है 'अपत्यों का स्वामी ऋग्वेद में इस विशेषण का प्रयोग 
एक बार सवितृ के लिए हुआ है,” जिन्हें थिश्व का प्रजापति और “दिवोधर्ता कहा 
गया है । 'सोम' के लिए भी यह प्रयुक्त हुआ है। परवर्ती संहिताओं और ब्राह्मणों में 
प्रजापति को तत्त्वतः देवताओं का मूर्धन्य, सबका जनक, देवताओं और असुरों का 
पिता एवं प्रथम यजमान माना गया हैं। समस्त ब्राह्मण-कालीन सृष्टि सम्बन्धी 
आख्यानों के प्रजापति नायक बने हैं। सूत्रों में उन्हें विशेष रूप से ब्रह्मन्‌ (बह्मा)का 
तदात्म बताया गया है, जो कि मन्त्र या भहनीय शक्ति के वाचक ब्रह्मन्‌ शब्द का 

पुल्लिज रूप है ।* किन्तु ब्राह्मणों में इस देवता के विकास से प्रजापति की प्रधानता 


अकनललनत। 


. ऋक्‌-संहिता, .64.46 तथा अथर्वसंहिता, 3.3५ । 
2 छू. 0. 5ए॒$5ज्ञणे0 : 776 एशाशॉ०णा 0 ६06 8९९०७, 
3. ऋकऋ०, 4|53|[2 
4. 'ब्रह्मन' के () अन्त, (2) अन्तमयी आहुति, (3) सामगान, (4) मन्त्र, (5) सविधि 
निष्पस्न कर्म, (6) मन्त्रपाठ और दक्षिणा, दोनों साथ-साथ, (7) होता का मन्त्रपाठ 
तथा (8) महान्‌, इन आठ अर्थों को सायण ने स्वीकार किया है, जिसे मार्टित 
हाउग ने आकलित किया है। रॉय ने इसका अर्थ आत्मा की उत्कण्ठा और 
सन्‍्तोष में अभिव्यक्त होनेवाली उस भक्ति के रूप में माना हैं, जो देवों तक 
पहुँचती है। किन्तु शतपथ ब्राह्मण में ही यह देवों के पीछे विद्यमान शक्ति-रूप 
प्रथम कारण' के महत्त्वपूर्ण अर्थ में कल्पित किया गया (देखिए, ॥08$80ए79 : / 
छाझ्ण9 री प्रतांधा ?005०एण9, ४०, 4, 9. 20) | 

वस्तुतः 'ब्रह्मन्‌ का अर्थ 'स्तुति' और “मन्‍्त्र' ही है। बृह घातुसे 
निष्पन्त ब्रह्मन' देवों का 'वर्धन' करनेवाला है । वैदिक ऋषि मन्‍्त्रों की शक्ति में 
निष्ठा रखते थे, बल्कि अपती कामनाओं की पूर्ति में मन्त्र को ही कारण मानते 
थे। याग में शस्त्र और स्तोत्र के रूप में मन्त्र उतना ही प्रधान कर्म है, 
जितना ह॒विस्त्थाग (जै० 2..3-29) । उपनिषदों के युग में 'प्रथम कारण 
अथवा 'स्रष्टा' की मीमांसा होने छगी, तो इन कर्मकाण्डवादियों ने आगे बढ़कर 
उस 'प्रथम कारण” और 'ब्रह्म' का तादात्म्य कर दिया। "ब्रह्म के स्तुतिपरक अर्थ 
और ओऔपनिषदिक 'स्रष्टा' के अर्थ का मध्यवर्ती और सम्बद्ध करनेवाला अर्थ 








रत] 


'डाक्ति' का है । 'बह्म' का यह शक्तिपरक पक्ष 'क्रेनोपनिषद्‌' में बहुत स्पष्ट है । 
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को आघात नहीं पहुँचता है |” 

हिरण्यगर्भ-सृकत (ऋ०, 40.2,) में उन्हें हिरण्यगर्भ कहा गया है । 
“हिरण्यगर्भ का अर्थ है स्वर्णिम बीज । वे सर्वमहान्‌ देव हैं। उन्होंने पृथ्वी और 
चुुलोक को धारण किया है। वें प्राण और बल प्रदान करते हैं, सभी उनके अनुशासन 
मे रहते हैं और देवता भी उनके शासन को स्वीकार करते हैं। मृत्यु और अमरता 
उनकी छाया हैं । वे अपनी महिमा से सभी गतियुकत” श्वास लेते और निमेष करते 
प्राणियों के एकमात्र स्वामी बन गये । ये 'हिमवत्‌” (पर्वत), 'रसा' के सहित समुद्र 
उन्हीं के हैं। वे देवताओं के ऊपर देव हैं, देवों के 'असु” हैं और सर्वल्नष्टा हैं । वे ही 
एकमात्र उपास्य हैं। अन्त में 'हिरण्यगर्भ' और प्रजापति' को एक वर्णित किया गया 
है । अथवं-संहिता और परवर्त्ती साहित्य में भी “हिरण्यगर्भ' को सर्वोच्च देव वर्णित 
किया गया है ।” अथर्व-संहिता में वे 'गर्भ' के रूप में आते हैं? और स सृष्टिक्रम में 
जलराशि में उत्पन्न हुए हैं। तैत्तिरीय संहिता में भी उनके पद का ताद्रप्य प्रजापति पद 
से स्थापित किया गया हैं। 





ऋक्‌-संहिता के ही दो सृक्तों* में विश्वकर्मन्‌ की स्तुति आयी है। उन्हें 
विश्वतश्चक्ष विदवतोबाहु, विश्वतोमुख, विश्वतस्पात्‌ पदों द्वारा सर्वदर्शी अकित क्रिया 
गया है। उन्हें घाता, विधाता' और 'परमंसंहक' कहा गया है । विश्वकर्मन्‌ 
शब्द का प्रयोग भी पहले विशेषण की तरह इन्ध और सूर्य के लिए किया गया है 
किन्तु बाद में वह सब भुवनों के रचनेवाले, ऋषि, होता और पिता के रूप में वर्णित 
है । विश्वकर्मा ने अपनी इच्छा से पृथ्वी की सृष्टि की और आकाश को तान दिया । 
ब्राह्मण ग्रन्थों में विश्वकर्मा प्रजाप्रति के तद्रप हो गये हैं ।* 





(विस्तृत विवेचन के लिए देखिए, ?7687060४9] 3607658 फ ८, (०0०- 
7280793923, .. 6 ॥7909 0९]! (०णाटलिव्व०४,  ंजा। 8558४00 
3००ांगा , प्रगाएशाताआा॥, 937) 





। 


. वैदिक घर्म और दर्शन, ए० बी० कीथ, अनुवादक डॉ० सूर्यकान्त, भाग !, 
पृ० 257 

2. अथर्व०, 4/2|8; ते० सं०, 5/5//2 

3, वही, 4/2/|8 

4, ऋ०, 0|8] तथा 0|704 

3. शतपथ, 8/2(/0 तथा 3/3; ऐतरेय, 4|22 
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ऋक-संहिता के एक सूत्र (0/72) में ब्रह्मणस्पति का इसी रूप में वर्णन 
है और सृष्टि की प्रक्रिया बवायी गयी हैं। इसी प्रकार एक अन्य सूत्र में द्यावापथिवी 
और अन्‍न्तरिक्ष की सृष्टि सविता द्वारा हुई वर्णित है ।” 

तत््वविद्या को यातृविद्या के साथ अनोखे ढंग से सम्मिश्चित करनेवाले अथर्व- 
वेद ने सर्वोच्च देव के लिए नये-नये नाम लिये हैँ। उदाहरणार्थ यह काल को एक 
विश्वव्यापी सत्ता मानता है ।? फिर सृष्टि के आधार के रूप में यह स्कम्म का 
आविष्कार करता है और इसे सर्वोच्च पद देता हैं।' इसी प्रकार 'प्राण तथा 
“रोहित का भी देवीकरण और प्रजापति के साथ ताद्रप्य किया गया है ।* 


यज्ञ की अवधारणा 


एकेश्वरवादी प्रवृत्तियों के दिकास के साथ ही यज्ञ का विस्तारा और जटिलता 
बढ़ती जा रही थी, किन्तु इससे बहुदेववादी यज्ञ की प्रतिष्ठा नहीं हुई, श्रत्युत इसका 
सीधा परिणाम यह हुआ कि देवों की स्थिति अपेक्षाकृत कम महत्व की हो गयी और 
यज्ञ की उस संस्था के रूप में प्रतिष्ठा होती गयी, जिससे अभीष्सित फल प्राप्त होते हैं । 
यज्ञों में दी जानेवाली हवि उस भक्ति के साथ नहीं दी जातो थी, जिसे हम वंष्णव 
या मसीही प्रभाव के अन्तर्गत देखते हैं।” यज्ञ का स्वरूप बहुत कुछ यान्त्रिक हो 
गया और उस यज्ञ के सम्पादन में मामूछी से मामूछी त्रुटि भी अनिष्ट का कारण बन 
सकती थी । मन्त्र के ठोक ठीक प्रयोग तथा यज्ञीय कर्मकाण्ड का ठीक ठीक सम्पादन 
हो जाने ५८ फल-प्राप्ति अनिवार्य थी । मन्‍्धच और कर्मकाण्ड की इस बलवती शक्षित में 
विश्वास को अनेक पाइचात्य विद्वानों ने यज्ञ की ग्रान्त्रितता' के रूप में देखा है । 
सार्टिन हाउग के अनुसार यज्ञ यन्त्र थे जिनके सभी अंग एक दूसरे से ठीक-टठीक जुड़ने 
चाहिए थे । कीथ के अनुसार यज्ञ ब्राह्मणों में एक विशुद्ध और सररू अभिचार है ।” 
अभीष्ट की पूर्ति देवानुग्रह का नहीं बल्कि यज्ञ के विधिपूर्वक सम्पादन का स्वाभाविक 
ऋ०, 0/!49/2 
अथर्व ०, 9/53|54 
अथर्व०, !0/8 
बही, 77/4 तथा 3/-3; तै० ब्रा०, 2| 5/2। देखिए, वैदिक धर्म और 
दर्शन, कीथ, !-8 , अनु० डा० सूर्यकान्त, प्रथम भाग, पृ० 258-५9. 
(352098 : & तरांशताए ए पएवॉ48 ?९050909, ४०॥ 8, 9. <. 
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फल थी। यज्ञ-सम्पादन ऐसे “रहस्यात्मक' फल की सृष्टि करता था, जिससे यथासमय 
स्वभावतः अभीष्ट की सिद्धि होती थी । 

यज्ञ वेदों की ही भाँति अनादि माने गये । विश्व की सृष्टि स्वयं स्रष्टा हारा 
किये गए यज्ञ का फल मानी गयी । यज्ञ की अवधारणा के पीछे सब्निहित दार्शनिक 
विचार पर अपना मत प्रकट करते हुए कीथ ने कहा है, “विश्वविषयक इस सिद्धान्त 
में बहुत सी ऐसी सामग्री है, जिसे कभी भी सामान्य अर्थ में दाशनिक नहीं कहा जा 
सकता, किन्तु समष्टि पर विचार करते हुए विश्वविषयक इस व्यवस्थित दृष्टिकोण को 
दर्शन का नाम न देने का निर्बन्ध भी निरा हठ होगा, क्योंकि यह पूर्णतः सोचा-विचारा 
गया है और अपनी मौलिक सीमाअ ) के भीतर तर्क-संव्ित एवं परिनिष्ठित है । 

सम्पूर्ण विचार-पद्धति का आधार प्रजापति के साथ यज्ञ की एकरूप-स्थापना 
है । यज्ञ रूप में प्रजापति सर्वश्नष्टा है, देव और असुर उसके इवास लेने और छोड़ने से 
उत्पस्त हुए हैं। उसी से मनुष्य, पशु, पक्षी, वृक्ष, खनिज, पर्वत, पृथ्वी और स्वर्ग 
उत्पन्न हैं । सृष्टि यज्ञ से ही उत्पन्न हुई । वह यज्ञ-रूप होने के साथ ही यज्ञ का ख्रष्ठा 
भी है। वह प्रथम यज्ञकर्त्ता, मेघ्य, पशु और यज्ञ फल का प्राप्तिकर्त्ता भी है । प्रजापति 
न केवल स्रष्टा है, अपितु वह उनके अन्दर "नाम रूप का आधघान करता हुआ, प्रविष्ट 
होकर, उन्हें अव्यवस्था से व्यवस्था में लाता हैं ।7 

दूसरे दृष्टिकोण से यज्ञ यज्ञकर्त्ता का तदात्म है. और यह देवों तथा प्रजापति से 
भी एकरूप है । यज्ञ वस्तुतः मनुष्यों के अनुरूप हें और यह परिणाम ठीक ही निकाला 
गया है कि यज्ञ स्वयं मनुष्य का यज्ञ होना चाहिए । इससे कीथ ने निष्कर्ष निकाला |] 
कि एक समय यज्ञ का परिनिष्ठित रूप आत्मबलि देता था ।* किन्तु वह स्वयं स्वीकार 
करते हैं कि ब्राह्मणों में इस विचार का उल्लेख नहीं है । 

वस्तुतः सन्ततिसूत्र आगे बढ़ाने के छिए जिस प्रकार मनुष्य पर पित-ऋण है 
स्वाध्याय के लिए ऋषि-ऋण तथा आत्तिथ्य सत्कार के लिए मनुष्य-ऋण है, उसी 
प्रकार देवों के प्रति ऋण का शोधन यज्ञों से होता है। यज्ञ को 'कर्म और “क्रिया 
कहा गया हैं। ब्राह्मणों की निरुक्ति के अनुसार इसका जन्म क्रिया से हुआ है, इसी 
कारण यह यज्ञ हैं, यज्ञ यही है।* यही यज्ञ प्रथमतः एकमात्र कर्तव्य के रूप में 

















. #8ा0 : रिवाहता भाव शञास्‍080ए9॥9 ० 6 ५६०७ ४70 [9478805, 
पु० 455. 
. वहीं, पु० 455_ 
3. बही, पु० 459-60, 
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माना गया और यह ध्रुव नियम था कि अच्छे या बुरे, नैतिक या इतर (क्योंकि 
ऐसे भी कर्म थे, जो शत्रु के विनाश या दूसरों के मूल्य पर अपनी समृद्धि प्राप्त 
करने के लिए किये जाते थे) फल के लिए किया जानेवबाला विधिपूर्वक् सम्पन्न यज्ञ 
फल अवश्य देगा । ऋत' के रूप- में जिस 'विद्वनियम” को स्वीकार किया गया था 
उसका मंकडाचेल ने नैतिक क्षेत्र में सत्य और 'उचित' (शाष्टा)) अर्थ माना है और 
धाभिक क्षेत्र में यज्ञ या कर्म (२॥6) तथा फल की सुष्टि का अपरिहार्य नियम माना 
है । इसी अवधारणा में कर्म-सिद्धान्त' का मूल है, जिसने परवर््ती भारतीय दर्शन पर 
गहरा प्रभाव डाला । इस प्रकार संहिता-कालीन सरक्त विश्वास जटिल यागीय विवरण 
और विश्व के परम सत्य के दार्शनिक ज्ञान की ओर विकसित हुआ । 
अट्टेत (४०४०) 

प्राचीन वैदिक सूक्तों में एक प्रदीप्त जिज्ञासा का भाव दृष्टिगोचर होता है । 
ऋक-संहिता में स्थान-स्थान पर प्रश्नात्मक प्रवृत्ति के दर्शन होते हैं। वैदिक देवशास्त्र 
पर दृष्टिपात करने से ज्ञात हो जाता है कि अनेक देवताओं की स्वीकृति पर बल दिया 
गया, किन्तु इस विशाल देवमण्डल से वैदिक ऋषि की जिज्ञासा का समाघप्रान न हो 


सका । अनेक देवों में कौन-सा देव उपास्य है, यह प्रइन सामने आया । 
ब्लमफील्ड ने वैदिक दर्शन के विकास में “ब्रह्मोद्य की भूमिका की चर्चा को 


है । ब्रह्मोच्च एक प्रकार की पहेली के रूप में थे, जिन्हें यज्ञ के अवसर पर पूर्वनिश्चित 
रूप में प्रश्नकर्ता ऋत्विज पूछता था और अन्य ऋत्विज्‌ उत्तर देता था। इनके 
विषयों में देवशास्त्रीय मनोवैज्ञानिक और दार्शनिक प्रशइन भी होते थे। ऋक्‌-संहिता 
में एक पूरा सृक्त (!/64) इसी प्रकार का है। ब्लूमफील्ड मानते हैं कि दार्शनिक 
मीमांसा का आरम्भ उपनिषद्‌ के पूर्व बहुदेववादी और कर्मकाण्डीय धर्म में ही हो गया 
था । दूसरी ओर एक अन्य प्रवृत्ति के भी दर्शन होते हैं, जिसे वैदिक स्वतन्त्र चिन्तन 
का नाम दिया गया हैं।” यह कहीं अविश्वास के रूप में और कहीं संशय के रूप में 
प्रकट हुई है । अविश्वास करनेवालों की 'ब्रह्मद्विष, देवनिद्‌' तथा 'अपब्रत कहकर 
निन्‍दा की गई है । इन्द्र के प्रति अश्रद्धालु जनों को इन्द्र की सत्ता और श्रेष्ठता का 
विश्वास दिलाते हुए एक सूक्त में ऋषि अश्रद्धालुओंसे उसपर श्रद्धा रखने को कहता हैं, 
किन्तु एक अन्य सृक्त में देवभक्तों को स्वार्थी, प्रकापी और अपने आपको अ्रम में 
डालनेवाला पुरोहित* कहकर उपहास किया गया है । 


. ०00०० : ५८०० ै५४४70029, 9. 44. 
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जिज्ञासा, अविश्वास और संशय की इन प्रवत्तियों से ही दार्शनिक चिन्तन 
का विकास होता है । एक ओर तो इनसे एक सर्वोच्च सत्ता की कल्पना हुई, किस्तु 
यह एकेश्वरवाद भी प्रश्नों का पूर्ण समाधान न कर सका । यदि एक सर्वोच्च देव के 
नीचे सभी देवों को मान लें तो भी प्रश्न उठते हैं--“प्रथम उत्पन्न देव को किससे 
देखा ?” “कौन इसे जानता हैं ?' “कौन बतायेगा ?” “कहाँ से वह पैदा हुआ ? 
“कहाँ से आया ?' स्वयं देवता भी इसके बन जाने के बाद आये हैं, फिर कौन जानता 


कह 
है कि यह कहाँ से आया ?* 

दर्शन शास्त्र की मुठभूत समस्या हैं कि जीवन क्या हैं? अथवा विश्व का तत्त्व 
क्या है ? इन प्रश्नों का कोई बँधा-बंघाया उत्तर स्वीकार नहीं किया जा सकता। 
आध्यात्मिक यथार्थ सत्ता का अनुभव करना और ज्ञान प्राप्त करना आवश्यक है । 
सर्वोच्च देववाद अथवा एकेश्वरवाद इन प्रदनों का उत्तर प्राप्त कराने में तथा वैदिक 
विचारकों को अन्तिम रूप से मन्तुष्ठ करने में असमर्थ रहा । 

एकेश्वरवाद की एकता से भी ऊँची धारणा अहंतवाद या एकवाद (7४०7४5$77) 
में प्राप्त होती हैं। उपनिषदों में यह धारणा पूरी तरह विकसित हुई किन्तु संहिता के 
युग में भो इसका पूर्वाभास अनेकश:ः प्राप्त होता हैं। संहिताओं में अद्वैतवादी विचार- 
धारा के दो पृथक्‌ रूप प्राप्त होते है--एक सर्वेश्वरवाद के रूप में और दूसरा दार्शनिक 
कारणता के सिद्धान्त की स्वीकृति के रूप में । 

सर्वेदवरवादी विचारधारा में प्रकृति का ईश्वर से अभेद कर दिया जाता है । 
इसकी सबसे स्पष्ट अभिव्यक्ति ऋक-संहिता के उस सूक्त में मिलती हैं जहाँ अदिति 
(शाब्दिक अर्थ बन्धनराहित्य या बन्धन से मुक्ति) को द्यौसू, अन्तरिक्ष, माता, पिता, 
पुत्र, सौर, देवों, सारे मानवों, जो कुछ जात है और जो कुछ भावी हैं, सभी के रूप में 
देखा गया हैं ।” 

इस धारणा के उदाहरण के रूप में पुरुष सूक्तः (ऋ०, 0/90) को उद्धत 
करना एक सीमा तक ही ठीक है, क्योंकि इस यूक्त में आरम्भ में ही पुरुष के 
लोकातीत स्वरूप पर बल दिया गया है। सर्वद्वरवादी अवधारणा में प्रकृति और 
ईहवर के उस भेद का निषेध है, जिसे एकेश्वरवाद में अनिवार्य रूप से माना जाता है । 
स्वश्वरवाद में ईश्वर को प्रकृति से अतीत नहीं, बल्कि उसमें व्याप्त माना गया हैं। 
विश्व ईइवर से उत्पन्न नहीं बल्कि ईश्वररूप है। यद्यपि इस सिद्धान्त का उद्देश्य एकत्व 
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का अभ्युपगम करना है, तथापि यह प्रकटतः कुछ असज्भति के साथ ईइवर और प्रकृति, 
दोनों प्रत्ययों को अपने अन्दर सँजोए हुए है और इसलिए सच्चे एकत्व की खोज में 

ह लगी बुद्धि को सन्तुष्ट करने में असफल रहता है ।* 
इसी बौद्धिक असन्तोष से प्रेरित एकत्व की एक अन्य धारणा भी ऋक्‌-संहिता 
में ही ध्राप्त होती है, जिसे हम नासदीय सूक्‍त में पाते हैं ।? यह सृक्त अपने दार्शनिक 
विचार के कारण विद्वानों द्वारा अत्यधिक प्रशंसित हुआ है। सुक्त इस प्रकार है-- 





“नासदासीत्नो सदासीतू तदानीं नासीद्रजो नो व्योमा परोयत्‌ । 
किमावरीव: कुह कस्य शर्मनतम्भ: किमासीद्‌ गहन॑ गभीरम्‌ ॥ 
हा न मृत्युरासीदमृतं न तहिं न रावत्या अछ्न आसीतुप्रकेत: । 
आनीदवातं॑ स्वधया तदेक॑ तस्माद्धान्यनल पर: किज्चनास ॥ 

तम आसीत्तमसागुढ़मग्रेंप्रकेत॑_ सलिलं सर्वमा इदम्‌ । 

तुच्छेनाम्वपिहित यदासीत्‌ तपसस्तन्महिनाजायतेकम्‌ ॥ 

कामस्तदग्रे समवर्तताधि मनसो रेत: प्रथम यदासीत । 

सतो बन्धुमसति तिरविन्दत्‌ हृदि प्रतीष्या कंवयो मनीषा ॥ 

तिरश्वीनो विततो रश्सिरेषामध: स्विदासीदुपरिस्विदासीतु । 

रेतोधा आसन्‌ महिमान आसन्‌ स्वधा अवस्तात्‌ प्रयतिः परस्तात्‌ ॥ 

को अद्धा वेद क इह प्रवोचत्‌ कुत आजाता कुत इयं विसृष्टि: । 

अर्वाग्‌ू देवा अस्य विसर्जनेताथ को वेद यत आबभूव ॥। 

इयं. विसृष्टियंत आबभूव यदि वा दे यदि वा न दधे। 

यो अस्याध्यक्ष: परमे व्योमनूसों अद्भ वेद यदि वान वेद ॥ 

उस समय न सत्‌ था और न असत्‌ ही । आकाश नहीं था और न उससे ऊपर 
का व्योम (7६०४०७॥ )। किसने आवृत कर रखा था ? वह कहाँ था और किसके आश्रय 
में था ? क्‍या वह गम्भीर जल था (जिसमें यह सब स्थिर था) ? 

मृत्यु भी नहीं थी, इसलिए कुछ अमर भी नहीं था, रात और दिन के बीच 
प्रकाश (भेदक) भी नहीं था, वह एक इृवास के बिना अपने से इवसित था, उसके 
अतिरिक्त और कुछ नहीं था । 
ल्‍ उस समय अन्धकार था, आरम्भ में यह सब प्रकाश रहित समुद्र था, वह 
द बीज जो भूमि से ढका था वह एक उष्मा (तपस) की शक्ति से उत्पन्न हुआ था । 


अककाककपइल जरा जातंगम ऊपर का + ऋषयकाा४ 
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आरम्भ में काम ने उसे आविर्भूत किया, जो मनस्‌ से उत्पन्न बीज था; कवियों 
ने अपने हृदय में अन्वेषण के पश्चात्‌ बुद्धि द्वारा असत्‌ में सत्‌ के बन्ध को जाना । 

उनकी किरण, जो पार तक फैली थी, क्‍या ऊपर थी ? या नीचे थी ? बीज 
को धारण करनेवाले थे, शक्तियाँ थीं, आत्मशक्ति नीचे थी और इच्छाशक्ति ऊपर । 

तब फिर जानने वाला कौन है, किसने इसकी यहाँ घोषणा की, कहाँ से यह 
सृष्टि उत्नन्त हुई ? देवता इस सूष्टि के बाद भाये, तो फिर कौन जानता है कि यह 
कहाँ से प्रादुर्भत हुईं ? 

जिससे इस सृष्टि का प्रादुर्भाव हुआ, उसने बनाया या नहीं बनाया, उच्चतम 
व्योम में ऊँचे से ऊँचा देखनेवाला, वही यथार्थ रूप से जानता हे या क्‍या वह भी 
नहीं जानता ? 

इस सूक्‍त का अनुवाद अत्यन्त दुर॒ह है और इसके विभिन्‍न अनुवार्दों में बहुत 
अन्तर भी है। तथापि इसमें निहित दार्शनिक विचार के समीप हम उपयु क्‍त अनुवाद 
द्वारा पहुँच सकते हैं । इस सूक्‍त में अद्वैतवादी अथवा एकवादी विचारधारा का सार 
दिखाई देता है। यहाँ स्पष्टतः विश्व के दार्शनिक कारण की मीमांसा की गयी है 
और न केवल सम्पूर्ण ब्राह्मण की उत्पत्ति एक मूल कारण से मानी गयी है, बल्कि 
उसका स्वरूप निर्धारित करने की चेष्टा भी की गयी है । हिरियन्ना ने इस सूक्‍त के 
ज् सम्बन्ध में इस प्रकार अपने विचार व्यक्त किये हैँ : 





“यहाँ सत्‌-असत्‌, जीवन-मुत्यु, पुण्य-पाप इत्यादि सारे इन्द्ों का इस आधारभूत 
तत्व के अन्दर ही विकसित होना और फलतः उनके विरोधों का परमार्थतः इस तस्व 
में परिहार माना गया है। विश्व की उत्पत्ति के सम्बन्ध में यहाँ यह मत नहीं अपनाया 
गया कि कोई बाह्य कर्त्ता इसकी सृष्टि करता है, बल्कि यह मत प्रस्तुत किया गया है 
कि दृश्य जगत्‌ अनुभवातीत कारण का स्वतः विस्तार हैं। यह घारणा नितान्‍्त 
अपुरुषपरक है। सर्वेश्वरवाद में ईद्वरवाद की जो छाया है, उस तक का इसमें 


3.0 37 


अभाव है? । 
ऋक्‌-संहिता में केन्द्रीय तत्व को नपुंसक लिख शब्द सत्‌' से कहा गया, यह 

प्रदर्शित करने के लिए कि वह लिज्भातीत है। उन्हें इस बात का निरचय हो गया था 

कि ऐसी यथार्थ सत्ता अवश्य है, जिसकी अग्नि, इन्द्र, वरुण आदि केवल भिन्‍न संशाएँ ु 
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था रूप हैं । असत्‌ से सत्‌ की उत्पत्ति की अवधारणा एकेश्वरवादी विचार में ही 
प्राप्त होने लगती है”, किन्तु ऋक्‌-संहिता के दक्षम मण्डल के पाँचवें सक्‍त में अग्नि की 
सत्‌ और असत््‌ दोनों रूपों में कल्पना की गयी हैं। यहाँ सत्‌ और असत्‌ का विरोध 
मिट जाता हैं। नासदीय सूक्तः के आरम्भ में सृष्टि की उत्पत्ति के विषय में उस 
उन्‍नत सिद्धान्त की स्थापना हैँ। प्रारम्भ में न सत्‌ था और न ही असत्‌ । सत्‌ भी 
अपने अभिव्यक्त रूप में नहीं था। केवल इसीलिए हम उसे असत्‌ नहीं कह सकते, 
क्योंकि वह एक निश्चित सत्ता है, जिसमें सब पदार्थ आविर्भूत हुए । पहली पंक्ति में 
हमारे सिद्धान्तों की अपूर्णता प्रदर्शित की गयी है। परमात्मा को, जो समस्त विश्व की 
पृष्ठभूमि में है, हम सत्‌ अथवा असत्‌ किसी भी रूप में 'ठीक-ठीक' नहीं जान सकते ।* 
इस सूक्‍त में दो अत्यधिक सतर्कता से प्रयुक्त पद हैं--- तत्‌' और एकम्‌ । ये परमतत्त्व 
के भावात्मक और एकात्मक स्वरूप के अतिरिक्त और किसी बात का संकेत नहीं 
करते । विचार का यह स्तर हमें अद्वतवादी चिन्तन के द्वार पर पहुँचा देता है, जो 
उपनिषद्‌ में प्राप्त होता है ।* 


सृष्टि विभाग 


ऋक्‌-संहिता के सृष्टि विषयक विचार को दो रूपों में देखा जा सकता है-- 
पुराकथाशास्त्रीय और दार्शनिक । प्रोफेसर मेकडानेल ने दो भिन्न श्रवृत्तियों के सम्बन्ध 
में कहा है, (एक तो विह्व को यान्त्रिक निर्माण का परिणाम समझता है--तक्षा और 
जोड़नेवाले का कौशल कार्य; दूसरा इसे स्वाभाविक सर्जन के परिणाम रूप में प्रस्तुत 
करता है ।7* 

मनुष्य और प्रकृति दोनों समान 'रूप से चिन्तन का विषय बने । बाह्य जगतू 
की सत्यता में कभी सन्‍्देह नहीं किया गया । इसे पृथ्वी, अन्तरिक्ष और बुलोक में 
विभक्‍त एक व्यवस्थाबद्ध समष्टि के रूप में ही देखा गया। यद्यपि देवता अनेक हो 
सकते हैं और वे अपने अपने विभाग का शासन कर सकते हूँ, किन्तु जिस विर्व का 
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वे शासन करते हैं, वह एक है । प्रकृति में सन्निहित इस एकत्व के बोध से एकेश्वरवादी 
और अद्वेतवादी विचार बलवान होते गये ! 

सृष्टि-क्रम के अनेक वर्णन ऋक-संहिता में मिलते हैं । प्रत्येक परिवर्तनशील 
पदार्थ के प्रथम आधार के रूप में उन्होंने यूनानी दाशनिकों की ही भाँति जल, वायु, 
अग्नि आदि को ही मौलिक तत्त्व माना, जिनसे जगत्‌ की उत्पत्ति हुई |” किन्तु कदा- 
चित्‌ पृथिव्यग्नि, वेद्यताग्ति और सौराग्नि की एकता के अनुभव से उन्हें ज्योतिःस्वरूप 
अग्नि के एकत्व का बोध हुआ ।? 

सृष्टि की प्रक्रिया की पहले ठीक उसी रूप में देखा गया, जैसे कोई तक्षा गृह 
का निर्माण करता हैं। एक स्थल पर प्रदइन किया गया हैं, “तब कौन सा वक्ष था, 
कौन सा वतन था, जिससे उन्होंने द्यावा-पुथिवी का तक्षण किया ? ओ मनीधियों, अपने 
मन से पूछो, वह क्‍या था जिसपर भुवनों को धारण करता वह खड़ा था ?  तंत्तिरीय 
ब्राह्मण में इसका उत्तर दिया गया, “ ब्रह्मन्‌ ही वह वृक्ष था और ब्रह्मन्‌ हो बन जिससे 
द्यावापृथिवी निर्मित हुए ।* सविता और विष्णु को घुलोक को 'स्कम्भ' (खम्भे) पर 


४ 


दृढ़ करते वणित किया गया हूँ । 


यज्ञ की अवधारणा के विकास के साथ सूप्टि-प्रक्रिया को यज्ञ के रूप में 
कल्पित किया गया । 'पुरुषसुक्त' (ऋ०, 0/90) में पुरुष को विश्व में व्याप्त होकर 
भी उसे दस अंगुल अतिक्रान्त बताया गया। पुरुष ही भूत, भावी सब कुछ हैं और 
अमृत तथा अन्न से बढ़नेवाले का स्वामी है । उसका एक चौथाई यहाँ हैं और तीन 
चौथाई स्वर्ग में | आगे चलकर इसमें विराट और उससे पुनः पुरुष की उत्पत्ति बतायी 
गयी है । यह कहा गया है कि पुरुष की हवि बनाकर किये गये यज्ञ से ब्रह्माण्ड की 
समस्त वस्तु को रचने की सामग्री प्राप्त हुई । चन्द्रमा उसके मन से उत्पस्न हुआ, 
उसकी आँख से सूर्य उत्पन्न हुआ, उसके मुख से इन्द्र और अग्नि पैदा हुए और उसके 
प्राण से वायु । उसकी नाभि से अन्तरिक्ष, उसके शीर्ष से द्यौसू, उसके चरणों से पृथ्वी 
और उसके श्रोत्र से दिशाएं उत्पन्न हुई ।” यह वास्तव में दृश्य जगत्‌ का उसके भागों 
में विडलेषण है । 
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सर्वोष्चदेववाद या एकेश्वरवाद और अर्धसर्वश्वरवाद के स्तर तक पहुँचने पर 
यह प्रइन उठता है कि क्‍या परम सस्ता पूर्वस्थित प्रकृति को उपादान के रूप में प्रयुक्त 
कर सृष्टि का निर्माण करती हैं या अपने निजी स्वभाव से किसी पूर्वस्थित्त सामग्री के 
बिना आविभ त करतो है ? “हिरण्यगर्भ सूक्‍त में हिरण्यगर्भ प्रकृतिरूपी उपादाभ 
कारण से सृष्टि का निर्माण करानेवाला वर्णित है |? किन्तु पूर्ववणित “नासदीय सूक्‍त' 
में सृष्टि का अत्यन्त उन्‍नत सिद्धान्त प्रस्तुत किया गया है । “नासदीयसुक्त ' द्वैतपरक 
आध्यात्मिक ज्ञान का अतिक्रमण कर उच्चत्तर अद्दैतवाद को स्वीकार करता है। यह 
प्रकृति और आत्मा दोनों को ही परम सत्ता के दो रूप बततलाता हैं। परम सत्ता अपने 
आपमें न तो 'अहम्‌' है और न 'अहम्‌ का अभाव है, न तो अहम्‌' की प्रकृति की 
स्वयं चेतना है और न ही 'अहम्‌' के अभाव के रूप की चेतनाहीनता हैँ । यह इन 
दोनों से उच्च श्रंणी की हैं । यह श्रेष्ठतर चेतना हैं। विरोध का विकास स्वयं इसी के 
अन्दर हुआ है। डॉ० राधाकृष्णन? के अनुसार इस सूकक्‍त में कालरहित पूर्ण सदा 
श्रृंखडाबद्ध सत्ताओों में प्रकट होता वर्णित है ! यह सूक्‍त हमें सृष्टि-निर्माण की विधि 
बतलाते हुए सृष्टिरूपी घटना की व्याख्या करता है । इस सृुक्‍त के सुष्टि-विषयक विचार 
के समान ही विचार 'शतपथ ब्राह्मण” में भी प्राप्त होता है, जहाँ कहा गया है कि 
आरम्भ में न तो सत्‌ और न असत्‌ था ।* अथर्व-संहिता में भी स्कम्भ में विश्व के 
सभी रूपों को सन्निहित बताया गया है ।* 

ऋक-संहिता में जगत्‌ को भिथ्या मानने के विचार का संकेत नहीं मिलता । 
सृष्टि के बाद प्रकय और प्रलय के बाद सृष्टि के परवर्तों विचार का भी प्रतिपादन नहीं 
है। यद्यपि ऋक-संहिता में इस तरह के विचार की झलक सी प्रतीत होती है, तथापि 
इनकी अन्य तरह से व्याख्या भी की गयी है ।* 


नीतिशास्त्र एवं परलोक-विषयक धारणा 
ऋक्‌-संहिता में प्रतिपादित नोति-विचार में “ऋत' का महत्व बहुत अधिक 


है । 'ऋत' की अवधारणा बाद में भारतीय दर्शन में स्वीकृत कर्म सिद्धान्त का पूर्व 
रूप है। ऋत' का स्वरूप पहले ही विवेचित किया जा चुका है। यदि कोई सर्व- 
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कालावस्थायी नियम या व्यवस्था है, तो उसे व्यवहार में आना ही चाहिए। यदि 
यह व्यवस्था है, तो अन्याय या अव्यवस्था पर्यवसायी रूप में नहीं रह सकते, उनका 
अन्त और पराजय सुनिश्चित है। वैदिक ऋषि ने वरुण को ऋत' का रक्षक माना 
था और जैसे धार्मिक क्षेत्र में ऋत' यज्ञ के रूप में अभिव्यक्त हैं और विश्व के स्तर 
पर सबका जनक है, उसी प्रकार सदाचार के स्तर पर वही सत्य, व्यवस्था ओर 
औचित्य है । 'अनुत' उसका विपरीत है। अवस्थित आवरण ही सत्यक्नत है । कर्मकाण्ड 
का महत्त्व बढ़ने के साथ ही 'ऋत यज्ञात्मक अनुष्ठान का पर्यायवाची हो गया। यज्ञ 
को अभीष्ट की सिद्धि का अमोघ साधन माना गया, इसलिए जीवन की व्यवस्था में उसे 
ग्रधान स्थान मिला । 

देव-ऋण, ऋषि-ऋण और पितृ-ऋण को माना गया था। देवों के प्रति 
कर्तव्य की पूर्ति यश्ञ के सम्पादन से होती है। ऋषि-ऋण का तात्पर्य है कि प्राचीन 
पुरुषों के प्रति सांस्कृतिक दाय के छिए ऋण है, जिसे हम स्वाध्याय के द्वारा उस 
परम्परा को ग्रहण कर, उसे आगे की पीढ़ी तक पहुँचाकर अनूण हो सकते हैं । पितृ- 
ऋण से अनुण्य सन्तति के सूत्र को आगे बढ़ाकर प्राप्त किया जा सकता हैं। इसी 
प्रकार मनुष्यों के प्रति भी हमारे कर्तव्य हैं। अतिथि सत्कार के द्वारा उसका एक 
पक्ष पूर्ण होता हैं। सबके प्रति दया को भावना का कर्शब्य के रूप में विधान है । 
इसी के साथ परोपकार और दान के महत्त्व को समझा गया ।” इनके द्वारा वैदिक युग 
में कर्तव्य की घारणा स्पष्ट हो जाती है । 

ऋक्‌्-संहिता में वैराग्य की प्रबुत्ति के संकेत भी मिलते हैं। बहाँ लम्बे बाल 
और. रंगीन वस्त्रवाले मुर्नियों का उल्लेख है ।? इन्द्र गे भी तपस्‍्था कै बल पर 
अन्तरिक्ष लोक को प्राप्त किया ।* 








परवर्ती जीवन में यज्ञ को अत्यधिक प्राघान्य मिकने के कारण कुछ विद्वानों 
के अनुसार नैतिक विचारों की उपेक्षा हुई और कर्मकाण्ड का महत्त्व बढ़ गया। 
किन्तु कर्मकाण्ड की यह महत्त्व-वृद्धि ही वैदिक युग का एकमात्र पक्ष नहीं है । परवत्ती 
युग में भी नैतिक विचार समाप्त नहीं होते, अपितु यह समझा जाता है कि देवता 
विश्व-व्यवस्था के साथ नैतिक व्यवस्था को भी बनाये रखते हैं । 

वैदिक विश्वास में इस लोक में प्राप्त होनेवाले पुरस्कार और दण्ड के अतिरिक्त 
प्राचीन परलोक-विषयक धारणा का भी अस्तित्व था। यह विस्वास था कि मृत्यु ही 
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अन्त नहीं है। यह माना गया है कि पुण्य करनेवाले और पापी, दोनों ही परलोक में 
जाते हैं । सदाचार और धघर्माचरण के फल के रूप में स्वर्ग में देवों के साथ सुखोपभोग 
प्राप्त होता है । इस लोक में जाने के लिए प्रार्थना की गयी हैँ, जहाँ देवभकत लोग 
मतवाले बने रहते हैं । बाद में पृषण्यशील पितरों के लोक में इस आनन्द की प्राप्ति 
बतायी गयी है । यम पितृलोक का अधिपति बताया गया है । देवयान और पितृयान 
का वर्णत ऋक्‌-संहिता में एक स्थल पर आया हैं ।* 

नरक की स्पष्ट घारणा ऋक-संहिता में नहीं है, यद्यपि पाप का दण्ड शाइवत 
यातना को स्वीकार किया गया है। वरुण पापियों को गहरे गढ़े में ढकेल देते हैं 
और इन्द्र भी अपने उपासकों को पीड़ा पहुँचानेवाले को अन्धकार में डाल देते हैं किन्तु 
नरक की वह कल्पना ऋक-संहिता में नहीं है मो बाद में पुराणों में आयी है । 
ब्राह्मणों और अथर्व-संहिता में सर्वदा तमसावृत रहनेवाले अधोलोक की कल्पना हैं, 
जबकि स्वर्ग में प्रकाश रहता ही है। आत्मा की अमरता में विश्वास था और यह 
माना गया कि मृत्यु के साथ ही अन्त नहीं हो जाता, अपितु अपने कर्मों के अनुसार 
सुख या दुःख भोगने के लिए परलोक जाना पड़ता है। यह विश्वास उत्तरवर्तती 
दार्शनिक विकास का आधार बना, किन्तु यह स्पष्ट है कि ऋक्‌-संहिता में पुनर्जन्म 
के विचार का संकेत नहीं मिलता । 


3. ऋ०, 40/88/5 





अध्याय 2 


उपनिषद्‌-दर्शन 


. उपनिषद्‌-साहित्य 


सामान्यतः एक सौ आठ उपनिषद्‌ उपलब्ध हैं, जिनके नाम सबसे पहले 
मक्तिकोपनिपद्‌ में गिनाये गये हैँ । किन्तु गुजराती प्रिंटिंग प्रेस, बम्बई से मुद्रित 
उपनिपद्-वाक्य-महाकोष में दो सौ तेईस उपनिषदों के नाम दिये गये हैं, जिनमें पे 
दो उपनिषद्‌ (उपनिषद्‌-स्तुति और देव्यूपनिषद) अभी तक अनुपलब्ध हैं और मांड्क्य- 
उपनिपद्‌ से पृथक्‌ करके मांडक्यकारिका के चारों प्रकरणों के नाम चार बार गिने 
गये हैं । इस प्रकार कुल दो सौ अद्ठारह उपनिषद्‌ होते हैं । फिर, गीता प्रेस, गोरखपुर 
से प्रकाशित 'कल्याण' के उपनिषद्-अंक में दो सौ बीस उपनिषदों के नाम दिये गये हैं । 
सम्भव है, और भी उपनिषद्‌ हों, जिनका प्रकाशन अभी तक नहीं हुआ है । 

उपनिषदों का वर्गीकरण वेद की शाखा के अनुसार किया जाता हैं। 
मुक्तिकोपनिपद्‌ में कहा गया है कि ऋग्वेद की इक्कीस शझाखायें हैं, यजुर्वेंद की एक 
सौ नो शाखायें हैं, सामवेद की एक सहस्न और अथर्ववेद की पचास। फिर बहीं यह 
भी कहा गया है कि प्रत्येक शाखा का एक-एक उपनिषद्‌ है। इस प्रकार कुल एक 
हजार एक सौ अस्सी शाखायें हैं और उनके अनुसार एक हजार एक सी अस्सी 
उपनिषद्‌ भी हैं। किन्तु न तो वेद की ये सभी शाखायें उपलब्ध हैं और न इतने 
उपनिषद्‌ ही उपलब्ध हैं । 

उपलब्ध शाखाओं के निम्नछिखित मुख्य उपनिषद्‌ हैं । 





जद शाखा उपनिषद्‌ 
ऋग्वेद शाकल ऐतरेय 

है वाष्कल कोषीतकि और वाष्कल मंत्रोपनीषद्‌ू____ 
सामवेद कौथुम | छांदोग्य उपनिषद्‌ 








_  ॒  जैमनीय ।[केनोपनिषदु जैमिनीय केनोपनिष 








शुक्ल यजुवेद 
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कृष्ण बजुवंद | तैत्तिरीय तैत्तिरीय और महानारायण उपनिषद्‌ 
मैत्रायणी मैत्रायणी उपनिषद्‌ 
कृंठ कठोपनिषद्‌ 

इवेताश्वतर | इवेताइवतरोपनिषद्‌ 




















। 





| काण्व ईशावास्योपनिषद्‌ और बुहृदारण्यक उपनिषद्‌ 


ईशावास्य और बृह॒दारण्यक उपनिषद्‌ 





माध्यंदिन 











पिप्पछाद प्रशनोपनिषद्‌ 








शौनक मु डक उपनिषद्‌ और मांडक्योपनिषद्‌ 





' फपपंकत माकपा, 


उपलब्ध उपनिषदों का आजकल कई प्रकार से वर्गीकरण किया जाता है । 
पहला वर्गीकरण वेदानुसार है। ऐतरेय, कौषीतकि आदि दस उपनिषद्‌ ऋग्वेद के हैं 
ईश, बृहदारण्यक आदि उन्‍नीस उपनिषद्‌ शुक्ल यजुर्वेद के हैं, कठ, त्तैच्तरीय आदि 
बत्तीस उपनिषद्‌ कृष्ण यजुर्वेद के हैं, केन, छांदोग्य, मैत्रायणी आदि सोलह उपनिषद्‌ 
सामवेद के हैं तथा प्रश्न, मुडक, मांड्क्य आदि इकत्तीस उपनिषद्‌ अथर्ववेद के हैँ । 
इस प्रकार मुक्तिकोपनिषद्‌ के अनुसार एक सौ आठ उपनिषदों का वर्गीकरण है । 

उपनिषदों का दूसरा वर्गीकरण सम्प्रदाय के आधार पर किया जाता हैं। 
अडयार लाइब्रेरी, भद्रास से संन्यास-उपरनिषदू, योग-उपनिषद्‌, वेदान्त-उपतनिषद्‌ और 
वैष्णव-उपनिषद्‌ श्षीर्षकों से उपनिषदों के चार संग्रह प्रकाशित हैं। ज्ैव-उपनिषद्‌ और 
शाक्त-उपनिषद्‌ भी इसी योजना में. जोड़े जा सकते थे जो किसी: कारणवश प्रकाशित 
नहीं किये जा सके । वास्तव में मूछत: केवल वेदान्त-उपनिषद्‌ ही थे। काल्ान्तर में 
जब वेष्णव-मत, शैव-मत, शाक्त-मत, सौर-मत, गाणपत्य-मत और ब्राह्य-्मत के 
सम्प्रदाय विकसित हुए तो इनके अपने-अपने उपनिषद्‌ प्रकाश में आये। इन सबका 
विचार करने से उपनिषदों को नौ वर्गों में बाँठा जा सकता है जो क्रमशः वेदान्त- 
उपनिषद्‌, योग-उपनिषद्‌, संन्‍्यास-उपनिषद्‌, वैष्णव-उपनिषद्‌, शैव-उपनिषद्‌, शाक्त- 
उपनिषद्‌, ब्राह्मनडपनिषदू, सौर-उपनिषद्‌ और गाणपत्य-उपनिषद्‌ कहे जा सकते हैं । 

मुक्तिकोपनिषद्‌ में कहा गया है कि सभी उपनिषदों में मांड्क्य ही मुमुक्षुओं 
के लिए पर्याप्त है और यदि उससे ज्ञान की प्राप्तिन हो सके तो दस उपनिषदों को 
पढ़ना चाहिए । पुनः यदि दस उपनिषदों के अध्ययन से भी ज्ञान न मिले तो बत्तीस 
उपनिषदों को पढ़ना चाहिए । अन्त में यदि इसपर भी ज्ञान न प्राप्त हो तो एक सौ 
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आठ उपनिषदों को पढ़ना चाहिए। इस वर्णन से सिद्ध है कि कभी ज्ञान-प्राप्ति के 
दृष्टिकोण से क्रमशः एक उपनिषद्‌, दस उपनिषद्‌, बत्तीस उपनिषद्‌ और एक सी आठ 
उपनिषदों का पाठ और अभ्यास किया जाता था। आचार्य गौड़पाद ने केवल मांड्क्य- 
उपनिषद्‌ को ही लिया और उसी पर अपना स्वतन्त्र भाष्य लिखा। आचार्य शंकर ते 
ईश, केन, कठ, प्रइन, मुडक, मांडूक्य, तैत्तिरीय, ऐतरेय, छांदोग्य और बुह॒दारण्यक, 
डन दस उपनिषदों को लिया और उनपर अपने भाष्य लिखे । सम्भव है, किसी अन्य 
आचार्य ने बत्तीस उपनिषदों पर भी भाष्य लिखा हो और किसी और ने एक सौ 
आठ उपनिषदों पर । कुछ भी हो, शंकराचार्य ने जिन दस उपनिषदों पर भाष्य लिखे 
हैं वे अत्यन्त प्राचीन उपनिषद्‌ हैं। यहाँ उन्हीं के दर्शन को प्रधानतया उपनिषद्‌-दर्शन 
कहा जायगा । 
2. उपनिषदों का काल 
सभी उपनिषदों का काल एक ही नहीं है । अल्लोपनिषद्‌ की रचना सम्राट 
अकबर के समय में की गयी और मठाम्नायोपनिषद्‌ की रचना (किन्‍्हीं ?) शंकरा- 
चार्य ने की; वत्भसूचिकोपनिषद्‌ की रचना अद्बघोष ने की या उनके समय में की गयी । 
इसी प्रकार राधोपनिषद्‌ की रचता उस समय हुई जब भक्ति काल में भारत के धा्िक 
साहित्य में राधा का प्राकट्य हुआ | इसी प्रकार अनेक उपनिषदों के बारे में कहा जा 
सकता है कि वे शंकराचार्य के बाद के हैं । 
डॉ० पाल डायसन ने उपनिषदों का कार निश्चित करते हुए उन्हें चार क्रमिक 
युगों की रचना माना है।” इन जार काझछों में जिन उपनिषदों की रचनाएं हुईं वे 
यों हैं-- 
() प्राचोन् गद्यात्मक उपनिषदू--जिनमें क्रमशः ब॒ह॒दारष्यक और छांदोग्य, तैत्तिरीय, 
ऐतरेय, कौषीतकि और केन आते हूँ । 
(2) पद्यात्मक उपनिषद्‌--जिनमें कठ, ईशा, इवेताश्वतर, मुडक और महानारायण 
आते हैं । 
(3) परवर्तो गद्यात्मक उपनिषदुू--जिनमें प्रश्न, मैत्रायणी और मांडक्य आते हैं । 
(4) परवर्ती अथर्वंबेदी उपनिषदृ--जिनमें गर्भ, प्राणाग्निहोत्र, पिड आदि अधिकांश 
उपनिषद्‌ आते हैं । 
चौथे दर्ग के उपनिषद्‌ शंकराचार्य के परवर्ती हैं और प्रथम तीन वर्गों के 
उपनिषद्‌ प्राचीन उपनिषद्‌ कहे जाते हैं। पाल डायसन ने दिखलाया है कि बादरायण 
ने छांदोग्य, बृहृदारण्यक, कठ, तेत्तिरीय, कौषीतकि, मुडक और प्रदन उपनिषदों का 





4. दि फिलासफी आव्‌ दि उपनिषद्‌, पाल डायसन, 906, पृ० 23-26, 
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उपयोग अपने ब्रह्मसूत्र में किया है । इससे स्पष्ट है कि प्रथम तीन वर्ग के चोदह 
उपनिषद्‌ अत्यन्त प्राचीन हैं। वास्तव में ते बादरायण से बहुत पहले के हैं । वे भौतम 
बुद्ध के भी पहले के हैं। इन चौदह उपनिषदों में एक उपनिषद्‌ मैत्रायणी-उपनिषद्‌ हैँ 
जिसको पाल डायसन ने प्राचीन उपनिषदों के अन्तिम वर्ग में रखा हैं। इस उपनिषद्‌ 
में एक वाक्य है--मघाद्यम्‌ शविष्ठार्धम्‌ आगनेयम्‌ क्रमेण ।/ इस वाक्य से छोकमान्य 
बाल गंगाघर तिलक ने सिद्ध किया है कि मैत्रायणी उपनिषद्‌ का काल 4£09 या 
400 ई० पू० हैं। इस वाक्य का अर्थ है कि माघ नक्षत्र के आरम्भ से क्रमशः 


धनिष्ठा नक्षत्र के आधे भांग तक पहुँचने तक दक्षिणायन होता है । उदगयन की 


स्थिति बतानेवाला यह वाक्य निश्चित ही उसी समय रचा गया होगा जब उदगयन 
की वैसी स्थिति रही होगी । इस आधार पर गणना करके तिलक जी ने सिद्ध किया 
कि मैत्रायणी उपनिषद्‌ का काल ]200 या 400 ई० पू० है ।” कुछ भी हो, इस 


बात पर आजकल प्रायः सभी विद्वानों में मतैक्य है कि 4 प्राचीन उपनिषदों का 


काल निश्चय ही गौतम बुद्ध के पहले है। इन्हीं चौदह उपनिषदों के दर्शन का विवेचन 


हम यहाँ करेंगे । अन्य अधिकांश उपनिषदों के दर्शन हमारे मत से उपनिषद्‌्-काल के 


दर्शन नहीं हैं । वे परवर्ती युगों में रचे गये और अपने युग की दार्शनिक विचारधारा 

की व्यक्त करते हैँ। उनके दर्शनों का विवेचन इस पुस्तक के अन्य अध्यायों में 

प्रकारान्तर से हो गया है । 

3. उपनिषद्‌ का अर्थ 

उपनिषद्‌ शब्द के मुख्य अर्थ के बारे में विवाद हैं। इस प्रसंग में निम्नलिखित 
चार मत प्रचलित हैं : 

(|) ओल्डेनवर्ग का मत है कि उपनिषद्‌ का अर्थ उपासना है। यहाँ ब्रह्म या भात्मा 
का ध्यान करना उपनियद्‌ है। किन्तु पाल डायसन ने ठीक ही इस मत के खंडन 
में कहा है कि () उपासना में उप + आसू और उपनिषद्‌ में उप+सद्‌ दो भिन्‍न« 
भिन्‍न धातुएँ हैं, (8) आत्मा उपास्य नहीं है तथा (४) आत्मा जिज्ञास्थ है ।* 
अतः यह मत ठीक नहीं है । 


| हिललाहन, 


!. वेदान्त-दर्शन, पाल डायसन (हिन्दी अनुवाद, संगमछाल पाण्डेय), हिन्दी ग्रन्थ 
अकादमी, रूखनऊ, !97], पृ० ]9-20, 

2. मैत्रायणी उपनिषद्‌ 6, 4 

3. गीतारहस्य, बाल गंगाघर तिलक, 0 वाँ संस्करण, 955, पृ० 577-579. 

4. दि फिलासफी आव्‌ दि उपनिषद्‌, पाल डायसन, पृ० !3-45, 
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(2) शंकराचार्य” का मत है कि उपनिषद्‌ का अर्थ ब्रह्मविया है क्योंकि वह संसार 


33 पााककली 


(3 


(4 


१ परशकादभकनी, 


न्‍फडलनलशबबकनतननाणाना कीट टिक 


4, 
2. 
3. 
4. 


का अत्यन्त उच्छेद करती है और जिन ग्रन्थों का प्रयोजन ब्रह्मविद्या है उनको भी 
उपनिषद्‌ कहा जाता है। इस प्रकार उनके मत से उपनिषद्‌ का वाच्यार्थ ब्रह्म- 
विद्या है और लक्ष्यार्थ ब्रह्मविद्या-विषयक ग्रत्थ । अन्यत्र” उन्होंते उपनिषद्‌ शब्द 
की निरुक्ति देते हुए कहा है कि उप और नि उपसर्ग के साथ सद्‌ धातु में क्विपु 
प्र्यय लगाकर उपनिषद्‌ शब्द बनता है। सद्‌ घातु के तीन अर्थ हें---नाश करना, 
छे जाना और शिथिल करना । जो विद्या विद्यार्थी को ब्रह्म के पास ले जाती है 
संसार-बीज का विनाश करती है और पुनर्जन्म करानेवाले कर्मों को शिथिलू करती 
है वह उपनिषद्‌ है । फिर वहीं शंकराचार्य यह भी कहते हैं कि उपनिषद्‌ के ये 
लक्षण किसी ग्रन्थ में सम्भव नहीं हैं इसलिए अभिधावृत्ति से उपनिषद्‌ का अर्थ 
ब्रह्मविद्या ही है; कारण, ब्रह्मविद्या में उपनिषद्‌ के ये तीनों लक्षण मिलते हैं । 


फिर उनका कहना है कि लक्षणावत्ति के द्वारा जिस ग्रन्थ में ब्रह्मविद्या का वर्णन 


रहता है उसको भी उपनिषद्‌ कहा जाता है । शंकराचार्य के इस मत को उनके 
दिष्य सुरेश्वर ने अच्छे शब्दों में अभिव्यक्त किया है ।” डाॉँ० पाल डायसन ने 
शंकराचार्य के उपयु कत निर्ववचन को भाषा-विज्ञान और इतिहास के आधार पर 
अप्रमाणित बतलाया है । 

डॉ० पाल डायसन ने उपनिषद्‌ के बारे में हिन्दू मत का उल्लेख करते हुए कहा 
है कि उपनिषद्‌ का मुख्य अर्थ किसी जिज्ञासा को लेकर गुरु के समीप (उप) 
निश्चय के लिए (नि) बैठना (सद्‌) है। इस प्रकार का बैठना प्राय: एकान्‍्त में 
(रहसि) होता था और गुरु शिष्य को किसी गोपनीय विद्या की शिक्षा देता था । 
इस कारण बाद में चलकर इस रहस्यमयी विद्या या शिक्षा के लिए उपनिषद्‌ शब्द 
का प्रयोग होने लगा । अन्त में जिन ग्रन्थों में यह विद्या है उनको भी उपनिपद्‌ 
कहा जाने लूगा ।* 


पाल डायसन ने तीसरे मत का समर्थन करते हुए निश्चित किया है कि उपनिषदों 
में कहीं-कहीं इति उपनिषद्‌ शब्द का प्रयोग है, तो कहीं-कहीं 'इति रहस्यम्‌' 
शब्द का | इससे स्पष्ट हैं कि उपन्षद्‌ का 3र्थ रहस्थ है । इसका व्याख्यान करते 
बुहदारण्यक उपनिषदु भाष्य, संबंध भाष्य । 

कठोपनिषद्‌ भाष्य, संबंध भाष्य । 

बृहदारण्यक वातिक, संबंध भाष्य, 5-४, 

पाल डायसन का ऊपर उद्धृत ग्रन्थ, पृ० 40, 
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हुए उन्होंने लिखा हैं कि उपनिषद्‌ का अर्थ रहस्यमय प्रतीक, रहस्यमय शब्द, 
रहस्यमय नाम, रहस्यमय सुत्र, रहस्यमय ज्ञान और रहस्यमय उपदेश हैं।” आगे 
उन्होंने इन सब अर्थों को तीन अर्थों में वर्गीकृत किया है-- 


(क) रहस्यमय दाब्द, जैसे तज्जलान या नेतिनेति । 


(ख) रहस्यमय ग्रन्थ, जैसे--तैत्तिरीय. उपनिषद्‌ की ब्रह्मवल्ली के अन्तिम दो 
अनुवाकों के अन्त में 'इति उपनिषद्‌' शब्द का प्रयोग । 


(ग) रहस्यमय अर्थ, जेसे छांदोग्य उपनिषद्‌ !  0 में उदगीथ शब्द के विमर्श 
को उपनिषद्‌ कहा गया है ।* 


(5) किन्तु पाल डायसन का मत भी ठीक नहीं हैं; कारण, उपनिषद्‌ व्याख्यानपरक 
हैं। अनेक जगह किसी वाक्य को कहकर उसका उपव्याख्यान किया गया है। 
उदाहरण के लिए मांडक्य-उपनिषद्‌ में ओम इति एतद्‌ अक्षरं इदम सर्वम्‌ तस्योप- 
व्याख्यानम्‌ भूतंभवदभविष्येद्‌ इति” कहा गया है। यहाँ ओम सम्पूर्ण सत्ता है, 
इसका उपव्याख्यान किया गया है । “उपनिषदम्‌ व्याख्यास्याम: ऐसा तैत्तिरीय' 
उपनिषद्‌ में कहा गया है । उपनिषदों में सर्वत्र व्याख्या और उसके जानने पर 
बल हैं। इससे स्पष्ट है कि उपनिषद्‌ के अर्थ में व्याख्या-तत्त्व रहस्यमय नहीं है। 
वह पूर्ण बौद्धिक व्याख्या हैं। वास्तव में वेदों में जो दर्शन हैं उसी की व्याख्या 
उपनिषद्‌ हैं। इस दर्शन को हम प्रातिभ-ज्ञान कह सकते हैं। प्रातिभ ज्ञान से 
जो तत्त्व प्राप्त होता है उसकी व्याख्या उपनिषद्‌ हैँ। ऐसा मानने से शंकराचार्य 
के द्वारा निश्चित किया गया उपनिषद्‌ अर्थ ऐतिहासिक सिद्ध होगा और भाषा- 
विज्ञान के आधार पर भी उसका औचित्य स्पष्ट हो जायगा। शंकराचार्य का 6 
यह मत सही हैं कि उपनिषद्‌ का मुख्य अर्थ ब्रह्मविद्या है और गौण अर्थ 
ब्रह्मविद्या-विषयक ग्रन्थ हैं। उपनिषदों के इतिहास में इन दोनों अर्थों को 
मिलाकर एक नया शब्द वेदान्त प्रचलित हुआ है। उपनिषद्‌ शब्द अक्षरश: और 
अर्थतः वेदान्त हैं। स्त्रयं उपनिषदों में ही उपनिषद्‌ के अर्थ में वेदान्त का प्रयोग 
हुआ हैं ।” अतः हमारा मत हैं कि उपनिपद्‌ का अर्थ वेदान्त है । 
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4. उपनिषदों की व्याख्याएं 
उपनिषदों की अनेक व्याख्याएँ को गयो हैं, जिनके फलस्वरूप सभी भारतीय 

दर्शनों का उद्भव और विकास हुआ है ! फिर भी वेदान्त के विविध सम्प्रदाय मुख्य 

रूप से औपनिषद दर्शन माने जाते हैं। यदि उपनिषदों की सम्पूर्ण व्याख्याओं का 
विचार किया जाय तो उन्हें हम निम्नलिखित बर्गों में बाँट सकते हूँ । 

() शंक्र-पूर्व भाष्य । ये सभी भाष्य 'अब भअनुपलब्ध हैं। किन्तु भत्‌ प्रपंच, ब्रह्मनन्दि, 
द्रविणाचार्य आदि शंकरपूर्व आचार्यों ने उपनिषदों के भाष्य लिखे थे। इस काल 
के भाष्य सांख्यवादो, भेदाभेदवादी या अभेदवादी थे । 

(2) शांकर-भाष्य और उसकी परम्परा के भाष्य । शंकराचार्य ने दस उपनिषदों पर 
अद्दतवादी भाष्य लिखे हैं। उनकी परम्परा में सुरेश्वराचार्य, आनन्दर्गिरि, विद्या- 
रण्य, शंकरानन्द, भास्करानन्द आदि ने उप नपदों पर अथवा शांकरभाष्य पर 
टीकाएँ लिखी हैं । इस प्रकार मुख्यतः उपनिषदों के अद्व तवादी भाष्य प्रचलित हैं । 


(3) वैष्णव-भाष्य । रामानुज के अनुयायी वेंकटनाथ और रंगरामानज ने उपनिपदों 
पर विशिष्टाह्न तवादी भाष्य लिखे। मध्वाचार्य ने उपनिषदों पर द्व॑तवादी भाष्य 
लिखे । वल्लभ मतानुयायी पुरुषोत्तम ने उपनिषदों पर शुद्धाह तवादी भाष्य लिखे । 
इसी प्रकार उपनिषदों के अन्य वैष्णव भाष्य भी हैं । 

(4) आधुनिक युग के भाष्य । आधुनिक युग में उपनिषदों के भाष्य कई दृष्टिकोणों से 
किये गये हैं, जिनमें से निम्नलिखित मुख्य हैँ । 

(क) ऐतिहासिक दृष्टिकोण से माना जाता है कि उपनिषदों का दर्शन उस 
दार्शनिक कर्म की पराकाप्ठा है, जिसका आरम्भ ऋग्वेद में हुआ | इस 
दर्शन का महत्त्व उपनिषद्‌ काल में हो था और बाद में इसका प्रभाव 
समस्त परवर्ती दर्शन पर पड़ा । पाल डायसन को उपनिषद-व्याख्या इस 
कोटि की है | बेलवल्कर और रानाडे ने ब्राह्मणों, आरण्यकों और आरम्भिक 
उपनिषदों की व्याख्या इस दृष्टिकोण से की है । 

(ख) उपनिषदृत्तर दृष्टिकोण से गक ने 'उपनिषदों का दर्शन' नामक एक ग्रन्थ 
लिखा, जिसमें उन्होंने उपनिषदों के दर्शन का भाष्य शंकराचार्य के अद्वेत 
वेदान्त के अनुसार किया । 

(ग) तुलनात्मक दृष्टिकोण से डॉ० राघाकृष्णन ने उपनिषदों के दर्शन का भ। 
पाश्चात्य दार्शनिकों के दर्शनों से तुलना करते हुए किया। प्रोफेसर रानाडे 
ने उपनिषद्‌ दर्शन पर एक ग्रन्थ लिखा, जिसमें उन्होंने उपनिषद्‌ दर्शन की 
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तुलना अपने समकालीन दार्शनिकों के दर्शनों से की । इन प्रयासों का लक्ष्य 
यह सिद्ध करना है कि उपनिषद्‌ का दर्शन शाइवत दर्शन है । 


(घ) धामिक दृष्टिकोण से मसीही विद्वानों ने उपनिषदों का अध्ययन किया 
और उनके तत्त्ववाद; नीतिशास्त्र और धर्मशास्त्र का भारतीय जन-जीवन 
पर प्रभाव दिखलाते हुए यह आलोचना की कि उपनिपदों का धर्म 
आधुनिक युग के लिए अपर्थाप्त हैं। इसके विरोध में भारतीय विद्वानों ने 
उपनिषदों को मानव धर्म का शाइवत ग्रन्थ बतछाया। राजा राममोहन 
राय, रवीन्द्रनाथ टैगौर और रामक्ृष्ण मिशन के दार्शनिकों के कार्य इस 
ओर उल्लेखनीय हैं । 


स्पष्ट है कि उपयु क्‍त दृष्टिकोणों से उपनिषद्‌-दर्शन के जो व्याख्यान किये गये 
हैँ वे एकांगी और अपर्याप्त हूँ । यद्यपि यह सत्य है कि उपनिषदों में शाहवत धर्म और 
दर्शन के बीज हैं, तथापि उनका विकास आधुनिक युग में स्वतनन्‍्त्र रीति से होना 
चाहिए, न कि किसी पाव्चात्य प्राचीन या अर्वाचीन दर्शन के संदर्भ में । पुनः यह 
सत्य है कि उपनिषदु-दर्शन का विकास किसी विशेष युग में हुआ और उसका सम्बन्ध 
उसके पूर्वकालीन और उत्तरकालीन दर्शनों से है, तथापि इन दर्शनों के सन्दर्भ में 
उसकी व्याख्या करना उसके शाइवत सत्य को नकारना हैं। अतः हमारा मत हूँ कि 
उपनिषद्‌-दर्शन के स्व॒तन्त्र व्याख्यान ही अधिक तर्कसंगत हैं। ऐतिहासिक, वैज्ञानिक 
और तुलनात्मक व्याख्याओं की अपेक्षा उपनिषदों की दार्शनिक व्याख्या अधिक 
समीचीन है । 


5. उपनिषय्‌ और भारतोय दर्शन 


उपनिषद्‌ सभी भारतीय दर्शनों के मूल स्रोत हैं। जो भारतीय दर्शन वेद- 
प्रामाण्य को मानते हैं वे सभी उपनिषदों को वेद-प्रामाण्य के अन्तर्गत रखते हैं । 
यद्यपि बौद्ध, जैन और चार्वाक दर्शान-वेद-प्रामाण्य को नहीं मानते हैँ, तथापि उनके 
दर्शनों के भी मुल उपनिषदों में हैं । कुमारिल भट्ट ने दिखलाया है कि बौद्ध दर्शन के 
विज्ञानवाद, क्षणभंगवाद, अनात्मवाद तथा वैराग्यवाद उपनिषद्‌ से ही निकले हैं । 
यद्यपि बौद्धों ने बौद्ध दर्शन को उपनिषदों से उत्पन्न नहीं माना है; तथापि आधुनिक 
युग में बौद्ध दर्शन के अनेक विद्वानों ने स्वीकारा है कि बौद्ध दर्शन के बीज उधषनिपदों 
में हैं । चार्वाक-दर्शन का भौतिकवाद उपनिषद्‌ के दार्शनिक विरोचन का दर्शन है। 
फिर, उपनिषदों में ४पस्ति जैसे दार्शनिक हैं, जो आत्मा को दृश्य वस्तु के रूप में देखना 
चाहते हैं । अन्नमय ब्रह्मा फी अवधारणा भौतिकवादी है। इस प्रकार चार्वाकि-दर्शन के 
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बीज उपनिषदों में प्रचुर मात्रा में मिलते हैं। फिर, जैन-दर्शन के अनेक , सिद्धान्तों 
का स्रोत उपनिषद्‌ में है । उदाहरण के लिए, सदु-दृष्टि, असदु-दृष्टि और अवाच्य-दृष्टि 
उपभनिषदों में बहुत मिलती हैं, जिनको लेकर जैनियों ने स्थाद्वाद और अनेकान्तवाद 
को विकसित किया । फिर, उपनिषदों में सत्य, तप, वैराग्य, ब्रह्मचर्य, अपरिग्रह, अस्तेय 
और अहिंसा के अनेक विवेचन हैं, जो जैन आचारशास्त्र के मूल हैँ । 


पड़्दर्शनों में बेदान्त के सभी सम्प्रदाय उपनिषदों के साक्षात्‌ विकास हैं । 'तत्‌ 
तव्वम असि' इस एक वाक्य की व्याख्या विभिन्‍न वेदाल-सम्प्रदायों ने विभिन्‍न प्रकार 
से की है। इस और ऐसे अन्य वावयों के व्याख्यानों से इन सम्प्रदायों का प्रादुर्भाव 
हुआ है । ये सभी सम्प्रदाय ब्रह्मवादी हैं और जीव, जगत्‌ तथा ब्रह्म का विवेचन करते 
हैं । इस विवेचन में ये उपनिषद्‌ के वाक्‍्यों को प्रमाण-रूप में मानते हैं। वेदान्त दर्शन 
का मूक ग्रन्थ ब्रह्मसूत्र' उपनिषदों के दर्शन का सार प्रस्तुत करता है ।? वेदान्त दर्शनों 
में मान्य भगवंद्गीता स्वयं एक उपनिषद्‌ होने का दावा करती हैं और सभी उपनिषदों 
का सार-तत्त्व प्रदान करती हैं । उपनिषद्‌, बह्मसूत्र और गीता के ही भाष्यों से बेदास्त- 
सम्प्रदायों का विकास हुआ हैं। अतः उनकी उपनिषद्-मुलकता स्पष्ट है । कर्म-मीमांसा 
कर्म, उपासना और ज्ञान के समन्वय पर बल देती हैँँ। यह समन्वयवाद उपनिषदों में 
बहुचाचित है। वहाँ कर्मकाण्ड, उपासना-काण्ड और ज्ञान-काण्ड के अलग-अलग विवेचन 
हैं । फिर, वहीं अनेक यज्ञों के दार्शनिक विवेचन हैं, जैंसे बृहुदारण्यक उपनिषद्‌ के 
आरम्भ में अह्वमेघ का विवेचन हैं । इत विवचनों से कर्म-मीमांसा का प्रादुर्भाव हुआ 
है । आत्मावाकरे द्रष्टव्यः श्रोतव्यों निदिष्यासितव्य: जैसी उक्तियाँ कुमारिल के विधि- 
वाद के स्रोत हैं । आत्मा इत्येवोपासीत जैसी श्रुतियाँ प्रभाकर के नियोगवाद के मूल 
में हैं । इसी प्रकार विज्ञाय प्रज्ञां कुर्वीत जैसी श्रुतियाँ मंडन मिश्र के भावनावाद के मूल 
हैं । इस प्रकार मीमांसा के प्रमुख सम्प्रदायों का स्रोत उपनिषद्‌ ही हैं । 


सांख्य-दर्शन की प्रकृति का उल्लेख इवेताइब्रतर उपनिषद्‌ में “अजाम्‌ एकाम्‌ 
लोहित शुक्ल क्ृष्णाम्‌ इस मन्त्र में आता है जहाँ स्पष्ट रूप से प्रकृति को सत्व, रज 
और तम गुणों से युक्त कहा गया है। सत्कार्यवाद, ज्ञानमार्ग, पुरप की असंगता आदि 
सांख्य-सिद्धांत उपनिषदों से लिये गये हैँ । यों तो योगविषयक अनेक अर्वाचीन उ पनिषद्‌ 
हैं, किन्तु प्राचीन उपनिषदों में भी योग के अनेक सिद्धान्त मिलते हैँ। मांड्क्य-उपनिषद्‌ 
तो प्रणव-उपासना का मूल ही है । अन्य उपनिषदों में भी अनेक उपासनाएँ बतरायी 





!. वदान्त वाक्य कुसुम ग्रथनार्थत्वात्‌ सृत्राणम्‌ ।--शंकराचार्य, झारीरक आष्य, ! (/2 
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गयी हैं जो शान्ति-प्राप्ति के उपाय' हैं । कठोपनिषद्‌ का योग-विवेचन पतंजलि के योग- 
सूत्र का मूल खोत है । वहाँ योग और योगी का स्पष्ट वर्णन है ।* 


न्याय वैशेषिक दर्शन के ज्ञान-सिद्धान्त उपनिषदों की श्रवण-प्रक्रिया और मनन- 
प्रक्रिया के विकास हैं । मनन का निरूपण उपनिषदों में जिन उदाहरणों से किया गया 
है उनसे ही व्याप्ति सिद्धान्त विकसित हुआ है । शंका-समाघान, शास्त्रार्थ, निग्नह-स्थान, 
छल, जाति आदि के उदाहरण उपनिषदों में भरे पड़े हैं, जिनका विवेचन न्यांयशास्त्र 
करता है | वैशेषिक-परमाणुवाद के बीज भी उपनिषदों में मिलते हैं । आत्मा को अणु से 
भी अणु, अणिष्ठ कहा गया है । इससे सिद्ध है अणुवाद का ज्ञान उपनिषद्‌ दार्शनिकों 
को था और उसी का विकास परवर्ती काल में वैशेषिक दर्शन में हुआ । व्याकरणश्ञास्त्र, 
निरुक्‍त, भाषा-दर्शन, सौन्दर्य-शास्त्र, काव्य-शास्त्र आदि के मूल भी उपनिषदों में यत्र-तत्र 
हैं, जिनका विकोस कालान्तर में इन-इन शास्त्रों के द्वारा किया गया । 

सभो भारतोय दर्शन उपनिषद्‌-दर्शन से विकसित हुए हैं और जो उपनिषदों से 
नहीं निकला हैं वह दर्शन ही नहीं है, यह मान्यता भारतवर्ष में बहुत दिनों तक 
प्रचलित थी । इसके फलस्वरूप अनेक नये उपनिषदों की रचना हुई, जो वास्तव में नये 
घामिक सम्प्रदायों को उपनिषद्-मुलक सिद्ध करने के लिए रचे गये। किसी धार्मिक 
सम्प्रदाय की प्रामाणिकता को प्रतिष्ठित करने के लिए उसके मल को उपनिषदों की भाषा 
और शैली में लिखा जाता रहा है । यद्यपि यह सत प्रयास नहीं तथापि यह सिद्ध करता 
है कि उपनिषदों का कितना प्रभाव समस्त भारतीय दर्शन पर है। उपनिषद्‌ एक ओर 
सभी दर्शनों के उद्गम स्थान हैं तो दूसरी ओर वे उनके प्रामाण्य की कसौटी भी हैं । 
जो दर्शन उपनिषदों से -सत्यापित है वह सत्य है और जो उनसे सत्यापित नहीं है, वह 
असत्य है । यही नहीं, जो सत्‌ उपनिषद्गम्य है वही सत्‌ है, जिज्ञास्य है और जो 
अनौपनिषदिक है वह असत्‌ है, हेय है । यह मान्यता उपनिषदु-काल में ही इतनी प्रबल 
हो चली थी कि उस काल में दार्शनिक एकमात्र औपनिषदपुरुष (सूल तत्त्व) को हो 
जानना चाहते थे--तं त्वौपनिषद्‌ पुरुष पृच्छामि ।” 


6. उपनिषद्‌ की दाशंनिक विधियाँ 
उपनिषद्‌ के दार्शनिकों ने कई विधियों से दार्शनिक चिन्तन किया हैं । उनकी 


मुख्य विधियाँ निम्नलिखित हैं :-- 


. कठोपनिषद्‌, 2/3/] 
2. बह॒दारण्यक उपनिषद्‌, 3. 9. 26 
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(!) प्रतीकात्मक विधि--शाण्डिल्य ने इस विधि से परमतत्त्व का विबेच्रन छान्दोग्यो- 
पनिषद्‌ में किया है । उन्होंने परमतत््व को “तज्जलान कहा ।” इसका अर्थ है 
कि जिससे यह जगत उत्पन्न होता है (तज्ज), जिसमें यह जगत गतिशील है 
(तदन! और जिसमें यह जगत्‌ छय होता है तल्‍ल' वह ब्रह्मा है। इस विधि के 
द्वारा किसी सम्प्रत्यय की संरचना की जाती है और उमकी व्याख्या की जाती है । 


(2) सूत्र विधि--माण्डक्योपनिषद्‌ के दार्शनिक ने सूत्र विधि से ओम को परबह्य 
बताया है और फिर अ+3+ म द्वारा ओम की व्याख्या करते हुए ओम को चतु- 
ध्पात्‌ आत्मा कहा है । 

(3) निरुक्त विधि--उपनिषदों में स्वप्न, पुरुष आदि शब्दों की निरुक्तियाँ दी गयी है । 
जो शयन करता हैँ वह पुरुष हैं । शब्द और अर्थ का इस प्रकार सम्बन्ध बताकर 
अनेक शब्दों की व्याख्या की गयी है । इससे अर्थ का स्पष्टीकरण और विश्लेषण 
होता है । 

(4) आख्यायिका-विधि---अनेक आख्यायिकाओं द्वारा उपनिपदों में परमतत्व का बिवे- 
चन किया हैं । उदाहरण के लिए, इन्द्र और पिरोचन की आख्यायिका द्वारा 
छान्‍्दो ग्य उपनिषद्‌ में आत्म-तत्त्व का क्रमिक विवेचन किया गया है । 





(5) उपसान-विधि--उपनिषदु-दार्शनिक आरुणि ने अपने पुत्र इबेसकेतु कौ अनेक 
साम्यानुमानों द्वारा जीव और आत्मा के सम्बन्ध को बताते हुए 'तत्‌ त्वम असि 
की व्याख्या की है। जैसे नमक पानो में घुछकर सर्वत्न पाती में व्याप्त हो जाता 
है, वैसे ही ब्रह्म जीव में सर्वत्र व्याप्त है । जैसे नदियाँ समुद्र मे मिलने पर अपने 
नाम और रूप मे रहित हो जाती हैं वैसे ही जीव ब्रह्म से मिलयर अपने नाम और 


ना 





(6) शास्त्रार्थविधि--उपनिपद्-दार्शनिक याज्ञवल्क्य ते अगेक दार्णनवों से झास्तार्थ 
करके सम्राट्‌ जनक के दरबार में अपने दर्शन की सर्वश्षेग्दता प्रशिपादित दी है । 
उनके शास्त्रार्थ का निरूपण बृहदारण्यक उपनियद्‌ में किया गया हे। इस पिधि 
को संवाद-जिधि भी कहा जा सकता है। कठोपनितद्‌ में यम-नलिक्ेतान्संबाद, 
छातदोग्य-उपनिपद्‌ में आरुणि-ड्वेतकेतु-संबाद और नारद-सनत्कुमार-संवाद तथा 


. छान्दोग्योपनियद्‌, 3, 4.] 
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जुह॒दारण्यक उपनिषद्‌ में याज्ञवल्क्य-मैत्रेयी संवाद एवं याज्ञवल्क्य-जनक-संवाद 
अत्यन्त महत्त्वपूर्ण संवाद हैं । 

(7) संइलेषणात्मक-विधि---उपनिषदों में कई जगह अनेक दृष्टिकोणों का समन्वय किया 
गया है। छान्दोग्य उपनिषद्‌ में अश्वपति कैकेय ने सृष्टि-विज्ञान के छह सिद्धान्तों 
का समन्वय किया है। प्रइनोपनिषद्‌ में पिप्पछाद ने छह ऋषियों के मतों का 
समस्वय किया है । 

(8) आत्म-संलाप-विधि-- याज्ञवल्क्य, नचिकेता, शाण्डिल्य आदि दार्शनिकों ने एकान्त 
में स्वगत संछाप कर के कुछ दार्शनिक चिन्तन किया है । 


(9) भअरन्‍्धती न्‍्याय-विधि-- तैत्तिरीय उपनिषद्‌ में ब्रह्म को क्रमशः अन्नमय, प्राणसय, 
मनोमय, विज्ञानसय और आनन्दमय बताया गया है। यह उपदेश वरुण ने भृगु 
को एक क्रम से दिया हैं। उन्होंने सम्पूर्ण सत्य का उद्घाठन सहसा एक बार ही 
नहीं किया । उनकी विधि का उद्देश्य शिष्य को शान: शर्नें: उच्चतर सत्य का अधि- 
कारी बनाना है। इस विधि को अरुन्धती-न्‍्याय कहा जाता है । 


(0) विहलेषणात्मक-विधि--उपनिषद्-दार्शनिक याज्ञवल्क्य ने आत्मा का विवेचन शुद्ध 
विश्लेषणात्मक विधि से किया है। यह विधि उपनिषदों में बहुधा देखी जाती है । 
उपनिषद्‌-दार्शनिक किसी वस्तु के कारण, आधार या प्रयोजन की खोज करते हैं । 
इस खोज में वे कारण के कारण, आधार के आधार या लक्ष्य के लक्ष्य की 

. खोज करते चले जाते हैं और अंत में उस वस्तु पर पहुँचते हैं जो सबका कारण होते 
हुए अकारण है, सबका आधार होते हुए निराधार है और सबका लक्ष्य होते हुए 
अलक्ष्य हैं । इस विधि से कहा गया है कि आत्मा सबका ज्ञाता होते हुए स्वयं अज्ञाता 
है, सबका कर्त्ता होते हुए स्वयं अकर्त्ता है और सबका भोक्ता होते हुए स्वयं 
अभोक्ता है । इस प्रकार के विवेचनों का तात्पर्य है कि आत्मा स्वकारण, स्वाघधार, 
स्वालक्ष्य और स्वप्रकाश हैं । 


() अधिदेवत-विधि --उपनिषदों में कहीं-कहों देवताओं के द्वारा ऋषियों को ज्ञान 
मिलता है । तेत्तिरीय उपनिषद्‌ में वरुण देव ने भुगु ऋषि को ज्ञान दिया। 
छान्दोग्य उपनिषद्‌ में अग्निदेव ने सत्यकाम जाबाछ को तथा प्रजापति ने इन्द्र 
को ज्ञान दिया । कठोपनिषद्‌ में यम देवत्ना ने नचिकेता को ज्ञान दिया । इस प्रकार 
का दिव्य ज्ञान बताता है कि उपनिषद्-ज्ञान इलहाम या दिव्य सन्देश है । वह 
अपौरुषेय ज्ञान है । उसका दाता ईइवर है । 
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इन विधियों से स्पष्ट है. कि उपनिषद्‌ के दार्शनिक परमतत्त्व को समझने तथा 
समझाने के लिए अनेक विधियों का प्रयोग करते हैं। इन सभी विधियों में शिष्य 
परिप्रइन करता है, गुरु की सेवा करता है और गुरु के प्रति नम्नता दिखलाता है । 


7, संष्टि-विज्ञान 


गौड़पाद ने उपनिषदों के सुष्टि-विज्ञान के बारे में अनेक सिद्धान्तों का वर्णन 
किया है” और अन्त में यह निष्कर्ष निकाला है कि उपनिषदों का तात्पर्य सृष्टि-विज्ञान 
नहीं है। उनका कहना है कि सृष्टि असत्‌ से होती है या सत्‌ से होती है, इस विषय॑ 
में उपनिषद्‌ के वचन निर्णायक नहीं हैं क्‍योंकि दोनों पक्ष के सिद्धान्त उपनिषदों में 
मिलते हैं । अतएव जो सिद्धांत युक्ति-युक्त लगे वही उपनिषद्‌ का सुष्टि-विज्ञान है । 
भूततोधभुततोवापि सुज्यमाने समा श्रुति: । 
निश्चितं युक्तियुक्त च यत्‌ तद्‌ भवति नेतरत्‌? ॥ 
पुनहच, गौड़पाद के अनुसार शसृष्टिवादिनी श्रुतियाँ ब्रह्मतत्व को समझने- 
समझाने के उपाय मात्र हैं-- 
मूल्लोहविस्फुलिज्भाये: सुष्टिया चोदिताइन्या । 
उपाय: सोश्वताराय नास्ति भेद: कंचन ॥ 
उनका मत है कि उपनिषद्‌ अज्ञातवाद की शिक्षा देते हैँ और सृष्टि-विज्ञान 
ब्रह्म तत्व की व्याख्या करनेवाला एक मिथक है । सत्ता और मिथक (आड्यायिका) 
का ऐसा गाढ़ा संबंध उपनिषदों में मिलता है कि एक को दूसरे से पृथक नहीं किया जा 
सकता हैं । किन्तु फिर भी यह पृथक्करण करना उपनिषदु-दर्शन को समझने के लिए 
आवश्यक है। परन्तु आधुनिक युग में वैज्ञानिक दृष्टिकोण से उपनिषदों के जो अध्ययन 
किये गये हैं उनसे स्पष्ट होता हैं कि उपनिषदों में सृष्टि-विज्ञान के प्रायः वे सभी 
सिद्धान्त मिलते हैं जो प्राचीन ग्रीक दर्शन और आधुनिक पादचात्य दर्शन में पाये जाते 
हैं। उदाहरण के लिए प्रो० रानाडे* ते दिखलाया है कि उपनिषदों में सुष्टि-विज्ञान के 
निम्नलिखित सिद्धांत मिलते हैं--- 
() सृष्टि का मूल तत्त्व अपू (जल) है। जल से सत्य उत्पन्त हुआ। सत्य ने ब्रह्म 











... माण्डक्य कारिका 2, 20-28 
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4. ए कन्स्ट्रक्टिव सर्वे आवू उपनिषद्‌ फिल०, पु० 76-]05 


ईैंकओे हे. छच्णथ. 
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उत्पन्न किया । ब्रह्म ने प्रजापति को उंत्पन्त किया और प्रजापति ने देवों को पैदा 
किया ।* तत्पश्चात्‌ होष सृष्टि हुई । 

(2) उपनिषद्‌ के दार्शनिक रैक्स का मत है कि मूल तत्त्व वायु है। वायु सभी वस्तुओं 
का संवर्ग है। यह संवर्ग-विद्या ग्रीक दार्शनिक अनेक्जीमिनीज के सृष्टि-विज्ञान से 
मिलती-जुल्ती है । द द 

(3) कठोरप॑निषद्‌ में कहा गया है कि अग्नि ही सम्पूर्ण भुवन में विभिन्‍न रूप से प्रविष्ट 
है ।? इंस विचार की तुलना प्रो० रानाडे ने ग्रीक दार्शनिक हेखलाइटस 
के सृष्टि-विज्ञान से की है, जिसके अनुसार अग्नि समस्त वस्तुओं का मूल 
कारण है | 

(4) प्रवाहण जैवलि का मत है कि आकाश सभी वस्तुओं का मूल स्रोत है । सभी भतों 
की उत्पत्ति आकाश से होती है ।* 

(5) सृष्टि का मूल असत्त है ऐसा उल्लेख छान्दोग्य, तैत्तिरीय और बृह॒दा रण्यकः उप- 
निषदों में आता है। असत्‌ से सत्‌ उत्पन्न हुआ । वह सत्‌ एक ब्रह्माण्ड हो गया। 
इस ब्रह्माण्ड के दो भाग हो गये--पृथ्वी और दयौ। फिर इसके अंझों से पर्वत, 
मेघ, नदियाँ और समुद्र उत्पन्न हुए। ब्रह्माण्ड से आदित्य उत्पन्न हुआ* और 
तत्पदचात्‌ आदित्य से अन्य सभी वस्तुएँ उत्पन्न हुईं । 


(6) छान्दोग्यः उपनिषद्‌ में सारी सृष्टि का मूल सतू कहा गया है। सत्‌ से तेज उत्पन्न 
हुआ । तेज से जल उत्पन्न हुआ । जल से अन्न उत्पन्न हुआ । अन्न से अण्डज, 
जीवज और उद्धिज पैदा हुए ।* यहाँ कहा गया है कि तेज, अपू और अन्न अर्थात्‌ 
अश्ति, जल और पृथ्वी परस्पर मिलकर, त्रिवृत्त होकर, सभी वस्तुओं के कारण 
हैं। इस प्रकार त्रिवृत्तकरण का सिद्धान्त उपनिषदों में मिलता है, जिसका विकास 
वेदान्त पंचीकरण-सिद्धान्त में हुआ । 

(7) कोौषीतकी उपनिषद्‌ में प्राण को परमतत्त्व माना गया है ।” प्राण का यह सम्प्रत्यय 


उफकहल सतत राजमरभ ' 6 #मर-लकरक, 


. बृह॒दारण्यक उपनिषद्‌, 5. ! 
2, कठोपनिषदु, 2, 5 

3. छान्दोग्य उपनिषद्‌, [(9| 
4. वही, 3. 9||3 

5. बही, 6, 6|2|3 

6. कोौषीतकि उपनिषद्‌, 3-9 
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बर्गसाँ के इलोन चायटल से मिलता-जुलता है । इसी प्राण-तत्त्व से सृष्टि की सम्पूर्ण 
वस्तुएं उत्पन्त हुई हैं । 


(8) इवेताइवतर उपनिषद्‌ में कहा गया है कि सृष्टिकर्ता ईश्वर है। नारायण सृष्टि 
के मूल कारण हैं; वे भगवान्‌ हैं और उन्होंने अपने संकल्प से सृष्टि को उत्पन्न 
किया है, ऐसा नारायण उपनिषद्‌ में कहा गया है । प्रश्नोपनिषद्‌ में भी प्रजापति 
को सृष्टि का कर्ता माना गया है । नारायण उपनिषद्‌ में प्रजापति को भी 
नारायण से उत्पन्न माना गया है। प्रजापति ब्रह्मा या सृष्टिकर्ता ईश्वर का 
नाम हैं । 


(9) सारी सृष्टि निर्णण ब्रह्म या आत्मा से उत्पन्न हुईं, ऐसा वर्णन ऐतरेय उपनिषद 
में मिलता है। आत्मा से आकाश उत्पन्न हुआ । आकाझ्ञ से वायु, वायु से अग्नि, 
अग्नि से जल और जल से पृथ्वी उत्पन्न होती है। इस प्रकार तैत्तिरीय उपनिषद्‌ 
में कहा गया है । 


(40) मुण्डकोपनिषद्‌ में सृष्टि के मूल कारण को निर्गुण ब्रह्म तथा सगृण ब्रह्म दोनों 
कहा गया है। इ्वेताइवतर उपनिषद्‌ में सृष्टि का मूल कारण सगुण ब्रह्म या ईश्वर 
माना गया हैं। ईशावास्योपनिषद्‌ में सृष्टि को संभूति और प्रछय को असंभूति कहा 
गया हैं। इससे क्रमशः जगत्‌ का आविर्भाव और तिरोभाव माना गया है | मुण्ड- 
कोपनिषद्‌ में ईशावास्य के आविर्भाववाद और इ्वेताश्व॒दर के सृष्टिवाद का समन्वय 
किया गया है । 


() कहीं-कहीं काछ को समस्त भूतों की योनि कहा गया है। श्वेताइबतर उपनिषद्‌ः 

में कहा गया है कि सृष्टि-विज्ञान के छह मत हैं--काछ, स्वभाव, नियति, यदृच्छा, 
पंचमहाभूत था पुरुष को भिन्‍न-भिन्‍न लोग समस्त भूतों की थोनि मानते हैं । इन 
छह मतों की आलोचना करके वहाँ दिखलाया गया है कि सृष्टि का कारण स्वयं 
भगवान्‌ हैं । 








इस प्रकार उपनिषदों के सृष्टि-विज्ञान का सिंहावछोकन करने से ज्ञात होता है 
कि वहाँ सृष्टि-सिद्धान्त, विकास-सिद्धान्त और आविर्भाव-सिद्धान्त, तीनों मिलते हैं 
फिर, वहाँ भौतिकवादी सुष्टि-विज्ञान से लेकर अजातवाद तक के सभी सिद्धान्त मिलते 


हैं। सिद्धान्तों की इस विविधता की व्याख्या निम्न प्रकार से की जा सकती है :--- 











, श्वेताइबतर उपनिषद्‌, !, 2 
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(4) उपनिषद्‌ अनेक हैं। उनके ऋ ष॑ अनेक हैं। इसलिए उनके सृष्टि-विज्ञान भी 
अनेक हैं । 

(2) उपनिषदों के सभी सूष्टि-विज्ञान एक क्रम से विकसित हुए हैं. जिसे हम स्थ्ूलदा 
और सूक्ष्मता का क्रम कह सकते हैं। भौतिकवादी सिद्धान्त पहले विकसित हुए, 
प्राणवादी सिद्धान्त उनके बाद विकसित हुआ और तलश्चात्‌ ईद्वरवादी सिंद्धाल्त 


विकसित हुआ । अन्त में आत्मवादी सिद्धान्त विकसित हुआ । सुष्टि-विज्ञान के 
इस विकास-क्रम द्वारा उपनिषदों के सभी सिद्धान्तों का समस्वय हो जाता है। 


(8) गौड़पाद के अजातिवाद के द्वारा भी उपनिषद्‌ के सभी सृष्टि-्वैज्ञानिक सिद्धान्तों 
का अन्तविरोध दूर हो जाता है, क्योंकि वे सभी सिद्धान्त आत्मवाद की विभिन्‍न 
प्रक्रियाएँ हैं । 

सृष्टि क्या है? इस प्रश्न के चार उत्तर उपनिषदों में मिलते हैं। कुछ लोग 
सृष्टि को आधिदेविक मानते हैं, तो कुछ लोग आध्यात्मिक । अन्य लोग इसे आधि" 
भौतिक मानते हैं । किन्तु ब्रह्मशानी सृष्टि को स्वृप्ववत्‌ तुल्ट मानते हैं ।. 


8. तसव-मीसांस! 


मनुष्य ऊपर देखने के पहले अपने भीतर देखता है और अपने भीतर देखने के 
पहले वह अपने बाहर देखता है। इस प्रकार पहले वह बॉर्ड सत्त। को देखता हैं, 
तत्पश्चात्‌ वह आभ्यन्तर सत्ता को देखता है और भच्त में वह ऊर्घ्व सत्ता को देखता 
है। उपनिषदों में बाह्य सत्ता को अधिभत, आमभ्यच्तर सत्ता को अध्यात्म और ऊष्वे 
सत्ता को अधिदेवं कहा गया है। फिर, इनको क्रमशः पुरुष, आत्मा और हे कहा 
गया । आरम्भ में पुरुष अर्थात्‌ मूल तत्त्व के विविध रूप बताये गये और अच्त में पुर 
को एक और अद्वितीय सत्‌ कहा गया । फिर आत्मा भो कई बतायो गयो और अन्त 
में आत्मा को एक और अद्वितीय चित्‌ कहा गया ! इसी प्रकार कई देव असल में 
बताये गये और अन्त में एकमात्र देवता ब्रह्म को कहा गया। इसी प्रकार उपतनिषदों में 


परपतत्व के बारे में आधिभौतिक, आध्यात्मिक और आधिदेविक दृष्टिकोणों से किये 
गये चिन्तन मिलते हैं और अन्त में इन तीनों दृष्टिकोणों से प्राप्त सत्‌ को एक और 
अभिन्‍न सत्‌ कहां गया है। इस संत्‌ को ब्रह्म की संज्ञा दी गयी है। इसका छक्षण 
पसत्यं ज्ञानमनन्त' ब्रह्म किया गया है अर्थात्‌ जो सत्य, ज्ञान और अनन्त है वह तह 
है। सत्यं ज्ञानमनन्त ब्रहम में आधिभौतिक, आध्यात्मिक और आधिदैविक दृष्टिकोषों 


का पूर्ण|ंसमन्वय हुआ हैं । 
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ब्रह्म के अनेक और लक्षण क्ये गये। इनमें से मुख्य ये हैँ--बहां, अनन्त 
अमृत, आनन्द, प्रज्ञान, अन्तर्यामी तत्त्व या परात्पर तत्त्व हैं। ऐसे सभी चिन्तनों 
फलस्वरूप आत्मा और ब्रह्म का समीकरण प्रकट हुआ जो उपनिषद्‌ की तत्त्व-्मीमांसा 
का सार-सर्वस्व है। अय॑ आत्मा ब्रह्म', तत त्वमू असि, प्रज्ञानं ब्रह्म, सर्व खल 
इदम ब्रह्म फ, ये चार वाक्य उपनिषदों के महावाक्‍्य हैं जो ब्रह्म और आत्मा के अभेद 
पर बल देते हैं। इस समीकरण को सिद्ध करने से पूर्व ब्रह्मगविचार और आत्म विचार 
. का पृथक्‌-पृथक्‌ विवेचन करना प्रासंगिक हैँ । 


() ब्रह्म का विचार उपनिषदों में अनेक प्रकार से किया गया हैं | तैत्तिरीय 
उपनिषद्‌ ब्रह्म को परिभाषित करती हुई कहती है कि ब्रह्म वह है. जिससे सभी प्राणी 
उत्पन्न होते हैं, जिसमें सभी प्राणी स्थित हैं और जिसमें सभी प्राणियों का अन्त में 
लय हो जाता है। इस परिभाषा के अनुसार ब्रह्म को क्रमशः अन्नमय ब्रह्म, प्राणमय 
ब्रह्य, मनोमय ब्रह्म, विज्ञानमय ब्रह्म और आनन्दमय ब्रह्म कहा गया है। बहा 
अन्नमय हैं और अन्नमय से ऊपर भी है, प्राणमय है और प्राणमय में ऊपर भी | 
वह मनोमय हैं और मनोमय से ऊपर भी है, वह विज्ञानमय है और “िज्ञानमय 
से ऊपर भी है और इसी प्रकार वह आनन्दमय है और आनन्दमय से ऊपर भा है । 
ब्रह्म मर्वान्तर और सर्वोर्ध्व है, वह अन्तरयामी और परात्यर हैं। अन्तनमय, प्राणमंय, 
मनोमय, विज्ञानमय और आनन्‍्दमय ब्रह्म के ये पाँच कोश हैं। ब्रह्म इन बाझ्ों मे 
व्यतिरिकत है । 


सामान्यतः उपनिषदों में ब्रह्म के दो रूप माने गये हैं, परब्रह्म भर अपरबहा ! 
परत्रह्म अमूर्त ओर अमृत है, अपरब्रह्मा मूर्त और मर्त्य है । परब्रह्म यत्‌ (चर) हू और 
अपरब्रह्म स्थित है । अपरब्रह्म सत्‌ हैं और परबरह्मा त्यत (तत र वह) है ।* 


सत्‌ + त्यत्‌ मिलकर सत्य बनता हैँ । हमें जो दुष्ट या ज्ञात होता हे बह लत 
हैं। वह तत्‌ क्‍या हैं? इस प्रइन का उत्तर जब हम देने चलते हैँ तो हमारी शब्दावली 
में इसके लिए जो सबसे उपयुक्त शब्द हैँ वह सत्‌ है। अतः हम तत्‌ के अर्थ को सन 
कहते हैं । दोनों मिलकर हम सत्य प्राप्त करते हैं । इस प्रकार हम निर्मुण निराकार 
और निरुपाख्य तत्‌ अर्थात्‌ परब्रह्मै को और सगुण, साकार, बोधगम्य सत्‌ अर्थात्‌ अपर- 
ब्रह्म को एक दूसरे से अभिन्‍न करते हैं। उपनिषदों ने भी ऐसा ही किया है | मह॒य 
उपनिषद्‌ के अनुसार परब्रह्म और अपरब्रह्म के दर्शन से ही हृदयग्रन्थि टूटती है, सभी 
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संशय क्षीण होते हैं और सभी कर्मों का क्षय होता है ।” इससे स्पष्ट है कि परवह्म 
और अपरब्नह्म का सम्बन्ध बहुत गाढ़ा है । 


परब्रह्म-सम्बन्धी ज्ञान को परा विद्या और अपरब्रह्म सम्बन्धी ज्ञान को अपरा 
विद्या कहा गया है । डॉ० पाल डायसन ने इन दोनों विद्याओं को एक दूसरे का 
विरोधी बतलाया है ।? परन्तु वास्तव में ये विद्याएँ परस्पर समन्वय-योग्य हैं और 
जैसे परब्रह्म और परब्रह्म के बीच कोई खाई नहीं है, वैसे ही परा विद्या और अपरा- 
विद्या के बीच में भी कोई खाई नहीं है। जैसे किसी सिक्के की दो पीठें होती हैँ वेसे 
ही ब्रह्म के दो रूप हैं। इन दोनों रूपों को ब्रह्म का स्वभाव या प्रकृति कहा गया है । 
भगवदगीता इन्हें क्रमशः ब्रह्म की परा प्रकृति तथा अपरा प्रकृति कहती है। 

(2) आत्मा का विचार उपनिषदों में अनेक प्रकार से किया गया हैँ । इनमें 
से मांडक्य-उपनिषद्‌ का विचार अत्यन्त महत्त्वपूर्ण है । वहाँ कहा गया है कि जीव की 
चार अवस्थाएँ होती हैं--जाग्रत, स्वप्न, सुषुप्ति और तुरीय । जाग्रत में ज्ञाता को 
वेश्वानर कहा गया है। स्वप्न के द्रष्टा को तैजस कहा गया है और सुषुप्ति में आनन्द 
के अनुभव-कर्ता को प्राज्ञ कहा गया है । तुरीय आत्मा वैश्वानर, तैजस और प्रज्ञा का 
मूल आधार है । वह अदृष्ट, अग्राह्म अव्यवहार्य, अचित्य, अलक्षण, अव्यपदेश्य हैं । वह 
प्रपंचोपशम, शिव, शान्त और अद्वैत है । केनोपनिषद्‌ में कहा गया है कि आत्मा न तो 
ज्ञेय विषय है और न अज्ञेय । वह ज्ञेय या विदित से भिन्‍न है और अज्ञेय या अविंदित, 
से ऊपर हैँ । अन्यदेव तद्‌ विदितादधों अविदितादधि ।* 


सम्पूर्ण उपनिषद्‌ साहित्य में आत्म-विवेचन की दो प्रधान शैलियाँ मिलती हैं ॥ 
पहली शैली आत्मा के अन्तर्यामी स्वरूप को प्रस्तुत करती है । इसके अनुसार आत्मा 
सर्वव्यापी, सर्वसाक्षी, सर्वज्ञ, सर्वेश्वर, सर्वान्तर, सब का एकायन हैं । वहु अणु से अणु 
और. महान्‌ से महान्‌ है। इस शैली को अन्वय-विधि कहा जा सकता है । दूसरी शैली 
व्यतिरेक-विधि है । इसमें आत्मा का विवेचन “नेति नेति” की रीति से किया जाता 
है। जो कुछ ज्ञेय है, जो कुछ मर्त्य है, जो कुछ अल्प है और जो कुछ चिंत्य हैं वह सब 
आत्मा नहीं है। आत्मा न चल है, न अचल; न स्थायी है, न क्षणिक; न सूक्ष्म है, त 
स्थल । वह सभी दन्द्दों और को्टियों से परे है । 





मुण्डक उपनिषद्‌ 2,2,9 

वेदान्तदर्शन, डॉ० पाल डायसन (हिन्दी अनुवाद, संगमलाल पाण्डेय), पु० 97. 
भगवदुगीता, 7.4-5 

, केनोपनिषदु, .3 
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१6 : भारतीय दर्शन 


बुहदारण्यक उपनिषद्‌ में याज्ञवल्क्य ने आत्मा के स्वरूप के विषय में दो महत्त्व- 
पूर्ण बातें कही हैं। पहली, आत्मा विषय नहीं हो सकती हँ--विज्ञातारमरे केत 
विजानीयात्‌ ।” दूसरी, आत्मा ही एकमात्र प्रीतिपात्र हे। सब कुछ आत्म-प्रेम के 
लिए ही होता है । जो कुछ प्रिय है, जो कुछ मृल्यवान्‌ है, वह आत्स-प्रेम के कारण 
ही है। आत्पनस्तु कामाय सर्व प्रियम मवति ॥? अतः एकमात्र मूल्य या परमार्थ 
आत्मा है ! 

(3) आत्मा और ब्रह्म एक ही तत्त्व के दो नाम हैं। छांदोग्य उपनिषद्‌ में 
'ततु त्वम असि” की व्याख्या करते हुए आरुणि ने अपने पुत्र श्वेतकेतु को अनेक 
दुष्टान्तों द्वारा आत्मा और ब्रह्म की एकता और अभिन्‍नता समझायी हैँ । जैसे बरगद 
का बीज और बरगद का वृक्ष मूलतः एक हैं, जैसे समुद्र से मिलने पर नदियों का जल 
और समुद्र का जल एक है, जैसे नमक और पानी मिल जाने पर दोनों एकसेक हो 
जाते हैं, वैसे ही जीवात्मा और परमात्मा एक हैं। आत्मा सभी विषयों में व्याप्त है 
क्योंकि सभी विषय आत्मा के द्वारा ही ज्ञात होते हैं। इस कारण आत्मा ही सब कुछ 
है । वह सर्वध्यापी और अनन्त है। यही ब्रह्म का लक्षण है अतः आत्मा हीं ब्रह्म है । 


उपनिषद्‌ के ऋषियों ने आत्मा और ब्रह्म को एकता का साक्षात्‌ तथा अपरोक्त 
अनुभव किया हैं। इस अनुभव को व्यक्त करते हुए उन्होंने कहा सोह्म्‌ अस्मि', अहम 
ब्रह्मास्म: । अन्त में नानात्व को मिथ्या बताते हुए उपनिषदों में कहा गया है कि 
एकसात्र सत्‌ आत्मा या ब्रह्म है। आत्मा के अतिरिक्त जो कुछ है वह नाम-रूपात्मक 
है, विकार है, नश्वर है और जन्म-मरण के चक्र में डालनेवाला है। उपनिषद्‌ के 
ऋषियों का अनुभव है कि नानात्व है ही नहीं । जो नानात्व देखते हैं, वे जन्म-मृत्य के 
चक्र में घूमते रहते हैँ । नानात्व माया का प्रपंच है । आत्मा निष्प्रपंच है, बहा भिष्प्रपंच 
है । इस कारण आत्मा ब्रह्म है । द 
आत्मा का लक्षण स्वयंज्योति: और ज्योतियों की ज्योति, सत्य का सत्य है । 
हैं ज्ञानस्वरूप है, असंग है, अज और अमर है। वह देह, इंद्रियों, प्राण, मन, बाक, 
बुद्धि, हृदय और विज्ञान से भिन्‍न है। वह पंचमहाभतों से भी भिन्‍न है । मन आत्मा 
हारा अभिमत हैं किन्तु आत्मा मन द्वारा अभिमत नहीं है। दाक्‌ क्षात्मा द्वारा 
बुहुदारण्यक उपनिषद्‌, 4, 5, 5 
वही, 4, 5. 6 
कौषीतकि उपनिषद्‌, !,6 
बुहृदारण्यक उपनिषद्‌ 3, 4, 0 


ते (७३ जि जाय 
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अभिव्यक्त है किन्तु आत्मा वाक्‌ द्वारा अभिव्यक्त नहीं हैं। इस प्रकार आत्मा सन और 
वाणी से अगोचर होते हुए भी मन और वाणी का आधार हैं । 


9 प्रलोक विद्या 


उपनिषदों का मत है कि इस जन्म में जीव जब मर जाता है तब वह अपने 
कर्म के अनुसार परलोक में फल पाता है । मृत्यु के बाद जीवों की तीन गतियाँ हैं-- 
देवयान की गति, पितृयान की गति और तृतीय गति । 


देवयान--जो लोग श्रद्धा और तप का अभ्यास करते हैं तवा औपतनिषद्‌ उपा- 
सना का मार्ग अपनाते हैं, उनका जीव देहपात के बाद पहले चिता की आग सें प्रवेश 
करता हैं। वह आग से दिन में, दिन से शुक्लपक्ष में, शुक्लूपक्ष से उत्तरायण के छह मास 
में, इन मासों से संवत्सर में, संवत्सर से आदिस्य में, आदित्य से चन्द्रमा में और 
चन्द्रमा से विदयुत्‌ में प्रवेश करता है । वहाँ एक अमानव पुरुष हैं। वह उस जीव को 
ब्रह्मलोक ले जाता है। ब्रह्मलोक में वह बहुत वर्ष तक रहता है और जब तक ब्रह्मा या 
ईइवर परब्रह्म में लय नहीं होते तब तक उसकी मृत्युलोक में पुनरावत्ति नहीं होती है । 
किन्तु जब पुनः ब्रह्मा का आविर्भाव होता है तो उस जीव की पुनरावृत्ति उपयुक्त क्रम के 
अनुसार ही ब्रह्मछोक से मृत्युछोक में होती हैं। यह चक्र तब तक चलता रहता है जब 
तक मुक्ति नहीं मिलती । 

पितृयान--जो लोग इष्ट, पूर्त और दान करते हैं तथा जो यज्ञ करते हैं वे जब 
अपने देहपात के पश्चात्‌ चिता की अग्नि में प्रवेश करते हैं तो पहले वे उसके धूम में 
प्रवेश करते हैं। फिर वे यथाक्रम घूम से रात में, रात से कृष्ण पक्ष में, कृष्ण पक्ष से 
दक्षिणायन के छह महीनों में और वहाँ से पितृलोक जाते हैं। पितृलोक से वे आकाश 
में और आकाश से चन्द्रमा में प्रवेश करते हैं । जब वे चन्द्रमा में पहुँचते हैं तब वे अन्न 
हो जाते हैं ओर देवतागण उनका भक्षण करते हैं। जब तक उनका पृण्यक्षय नहीं हो 
जाता तब तक वे यहाँ रहते हैं । फिर जिस मार्ग से वे गये थे उसी मार्ग से वे लौटते 
हैं । जिसका आचरण रमणीय था, वहु उत्तम योनि में पैदा होता है और जिसका आच- 
रण अशुभ था वह अशुभ योनि में पैदा होता है । 

तृतीय गति--ऊपर के दोनों मार्गों से भिन्‍न एक तीसरा मार्ग हैं जो उत क्षुद्र 
जीवों के लिए है जो शीघ्रता से पैदा होते और मरते रहते हैं। उनके मरण और पुलत- 
जन्म में कोई व्यवधान नहीं है । ऐसे जीवों में कीट, पतंग और डसनेवाले जीव हैं । 
0. सोक्ष 

मोक्ष अपुनर्भव है । इसका विपरीत पुनर्भव या पुनर्जन्म है जिसे जन्म-मरण 
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का चक्र या संसार कहा जाता हैं। उपनिषद्‌ के दार्शनिक संसार को बंघन मानते हूँ 
और इस बंधन से मुक्त होने को मोक्ष कहते हैं । 
मोक्ष आत्मा का साक्षात्‌ और अपरोक्ष ज्ञान हैं। यह एकत्व-दर्शन है । इस 
दर्शन को प्राप्त करने पर शोक-मोह नहीं रह जाते, सारे बन्धन, सारे संशय और सारे 
कर्म श्रीण हो जाते हैं। जो जीव ऐसा दर्शन प्राप्त करता है वह आप्तकाम, कृतकृत्य, 
आनन्दधन और स्वराद हो जाता हैं। उसके लिए कोई वस्तु अप्राप्य नहीं रहती । वह 
अमरत्य, आनन्द और स्वाराज्य भोगता है । 
यदि इस जीवन में मोक्ष-लाभ हो जाता है तो जीवन सफल हैं, अन्यथा जीवन 
नष्ट है। बंधन की स्थिति दुःखदायी है। इस दुःख के अभाव का ही नाम मोक्ष है । 
किन्तु मोक्ष अभावात्मक नहीं है। वह भावात्मक आनन्द हैं। 'रसो वे सः' कहकर 
उमका वर्णन किया जाता है । इस जगत्‌ में जो कुछ सुख है वह मोक्ष -रूपी आनन्द का 
ही लव अंश है । 
मोक्ष की प्राप्ति का एकमात्र उपाय ज्ञान है। आत्मतत््व को जानकर ही छोग 
मृत्यु का अतिक्रमण करते हैं। इसके अतिरिक्त मोक्ष का कोई और उपाय नहीं है ।” 
इस ज्ञान को उपनिषदों में त्याग कहा गया है क्योंकि मोक्षदायक ज्ञान निवत्तिपरक या 
संन्यासपरक हैं। प्रवृत्तिपरक या कर्मोन्मुख ज्ञान बंधनकारी है और उसे अज्ञान या 
अविद्या कहा गया है । 
किन्तु यद्यपि बिना ज्ञान के मोक्ष-लाभ नहीं होता, तथापि इस ज्ञान में उपा- 
सना या भक्ति सहायक है। उपासना से ज्ञान-प्राप्ति की अहता प्राप्त होती है । उपा- 
सना के पूर्व कर्म भी ज्ञान-प्राप्ति में सहायक माना गया है। कर्म से चित्त शद्ध होता है 
और उपासना के प्रति प्रेम उत्पन्त होता है । इस प्रकार कर्म से चित्त-शद्धि, चित्तशद्धि 
से भक्ति और भक्त से ज्ञान उत्पन्न होते हैं। किन्तु ज्ञान के पश्चात कर्म और भक्ति 
असम्भव है। कारण, एकत्व-दर्शन के पश्चात्‌ जीव के ज्ञातृत्न-कर्तृत्व और भोकतत्व दूर 
हो जाते हैं । 
ज्ञान प्राप्ति के तीन सोपान श्रदण, मनन और निदिध्यासन हैं । श्रवण, मनन 
और- निदिध्यासन से आत्म-ज्ञान होता है और आत्मज्ञान होने पर सब कुछ ज्ञात हों 
जाता है। तब कुछ जानने योग्य रह ही नहीं जाता ।” उपनिषदों का स्वाध्याय 
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करना, औपनिषद पुरुष की जानकारी प्राप्त करना श्रवण हैं। अपनी युक्ततियों से इस 
श्रवण को सत्यापित करना, एक और अद्वितीय तत्व को सिद्ध करना तथा नानात्व 
को मिथ्या सिद्ध करना मनन है। फिर एक और अद्वितीय सत्‌ पर सतत ध्यात करना 
निदिध्यासन है जो वास्तव में चित्त की वह एकाग्रता हैं जिसमें भ्रमर कीटवत 
.  अनन्यता से साधक अपने साध्य से एकमेक हो जाता है । निदिष्यासन के पश्चात 
समाधि की अंवस्थो है जिसमें अनुभव होता है कि मैं ब्रह्म हूँ, अहं ब्रह्मास्मि ।” यहीं 
जीवनमुक्ति है । देह रहते ऐसी ब्रह्मानुंभति-अनेक उपनिषदु-दार्शनिकों को मिली थी । 
वे जीवन्मुक्त थे और अपने शरोर को वैसे ही देखते थे जैसे साँप अपने छोड़े हुए केचलछ 
को देखता हैं। इन्हीं जोवन्मुक्त ऋषियों ने उपनिषद्‌-ज्ञान का विचार किया और एक 
ऐसा क्रांत दर्शन दिया जिसकी कल्पना मात्र से आज भी विश्व के सभी मनीषी 
आदइचर्यचकित हो जाते हैँ, क्योंकि उनकी बुद्धि में जो कुछ सत्यमू, शिवम्‌, सुन्दरम्‌, . 
उदात्तम्‌, पावनम्‌ और रहस्यम्‌ है वह सब उपनिषद्‌ के इस क्रान्त दर्शन की तुलना में 
अत्यन्त अल्प है । औपनिषद्‌ दर्शन के ग्रहणकर्तता क्रान्तद्शों हैं। उनका दर्शन अत्युत्तम 
हैं । उससे बढ़कर या उससे मूल्यवान्‌ आजतक कोई दर्शन नहीं हुआ है । 
के 
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आजीवक-दशेन 


भारतीय दर्शन क्रे क्षेत्र में पाँचवीं-छठी शताब्दी पूर्व का काल बस्तुतः बैनारिव 
क्रान्ति का काल था, क्योंकि इस काल में अनेक महापृरुषों ओर मनीपिगों के 
और उपदेश के साथ ही महत्त्वपूर्ण आथिक और मामाजिक परिवर्तन भी दण्टिगान 
होते हैं, जिन्होंने न्युनाधिक मात्रा में कुछ सामाजिक वर्गों के लिए बलेश आर उन्वें 
द्वारा जिज्ञासा के भाव को जन्म दिया। अतः सामाजिक परिवर्तन और आनि का 
अनुभव निस्मन्देह धर्म और दर्शन की नई सरणियों की खोज से सम्बन्ध रखना 2 । 
यही कारण है क्रि जैनागमों में महावीर के अतिरिक्त 263 और बौद्ध थ्रिपिटयों में 
बुद्ध के अतिरिक्त 62 मतावलम्बियों को उपस्थित किया गया है । घ्यातब्य ह कि जैन, 
बौद्ध दर्शन के साथ ही साथ उपर्युक्त मतावलूम्बियों के विचारों की पृष्ठभमि में वेदिक 
धरं-दर्शन के दिपरीत अरवैदिक धर्म-दर्शन की ही परम्परा थी, जिसे श्रमण-परम्पर। ये; 
नाम से अभिहित किया जाता है। इस परम्परा का सामूहिक स्वर पुरोद्ितां, कम- 
काण्डों, ईश्वर, आत्मा, वेदों आदि के विरुद्ध था और बदले में वे. द:खबादी, निर्वात- 
वादी, निरीश्वरवादी, जीववादी और क्रियावादी विचार के पोपक थे हथा उनकी 
दाशंनिक निप्ठा का मृल आधार संसारवाद अथवा कर्म और पुनर्जन्म के सिद्धान्त थे । 
ह्ाचर्य, तपस्या, योग आदि क्रियाओं की अपेक्षा के कारण निशद्चिचन रूम से ये ब्राह्मणसर, 
तथा दंदिक संस्कृति के बाह्यतर प्रतीत होते हैं। ऋकू-संहिता के केशिसूवल में कैश 
धारी मेले, गेश्ये कपड़े पहने 'मौनेय, 'बातरसज मुनियों और 'मइकोपनियद' मे 
मुण्डित-शिर, यज्ञ-विधि के निन्‍्दक श्रमणों, ब्रात्यों, यतियों के उल्लेख मे स्पष्ट टोसा 
है कि वैदिक ब्र्म-दर्शन के विपरीत श्रमण धर्म-दर्शन की एक अलग परम्परा थी । हम 
बात दी पुष्टि मंगास्थनोज एवं पन्॑जलि के कथनों से भी होती है, जहाँ ब। हाण ओर 
श्रमण को परस्पर विविक्त और विरोधी बतलाया गया हैं । यह बात दूसरी है वि 
इन दो परम्पराओं ने एक दूसरे को प्रभावित किया है और भारतीय पघर्म-दर्शनों को 
विस्तृत एवं स्पष्ट होने में समान सहयोग दिया है ॥' 


लिन्‍नन 
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अतः श्रमण विचार-धारा में बौद्ध, जैन, आजीवक, चार्वाक आदि का उल्लेख 
होता है जिनमें से यहाँ मात्र आजीवक मंखली गोशाल एव उसके समकालीन 
इर्णकश्यप, अजित केशकस्बल, प्रक्रुध-कत्यायन एवं संजय वेलटियय के ही विचारों को 
उपस्थित करना है, जिन्होंने क्रमशः नियतिवाद, अक्रियावाद, उच्छेदवाद अन्योन्यवाद 
एवं विक्षेपवाद की स्थापना की । । 


आजीवक मंखलो गोशाल---निय तिवादी 


गोशाल का पूरा ताम मंखलि गोशाल' अथवा मकखली गोशालक' था। 
'मक्खली शब्द 'मस्करी का ही पालछी रूप है। गोबहुल ब्राह्मण की गोशाला में 
जन्म लेने के कारण इनका नाम गोशाल अथवा गोझ्यालक हो गया। स्वतन्त्र रूप से 
भिक्षा पर ही जीवित रहनेवाले साधु-संन्यासियों की तरह वे अपना जीवन व्यतीत 
किया करते थे। जैन ग्रन्थों में उल्लिखित है कि वे कुछ दिनों तक महावीर के साथ 
भी रहे और उनकी मृत्यु महावीर के कारण ही हुई थी। वे विशुद्ध रूप से नियतिबाद 
के शीर्पस्थ समर्थक थे और उनका यह॒ मन लोगों के बीच काफी प्रचारित भी था। 
उनके छह शिष्यों का उल्लेख भी मिलता है, जिल्होंने उनके सिद्धान्तों का प्रचार- 
प्रसार करने का ब्रत लिया था | उनके ये शिष्य इस प्रकार हँ--() ज्ञान, (2) कलन्द 
(3) कणिकार, (4) अच्छिद्, (5) अग्नि वैद्यायन एवं (6) गोमायपत्र अजन। 
श्रावस्ती नगरी की रूपत्रती, बुद्धिमती एवं घनाद्य कुम्हारिन हालाहलछा' उनके मत 
की समर्थिका थी, जो आजीवक मत के प्रचार में सहयोग देती रही । 


जन ग्रन्थों के अनुशीलन से पता चलता है कि गोशाल से सातवाँ पूर्व आचार्य 
कंडियायन हुआ था, जो आजीवक मत का संस्थापक था । उनके अन्तर ऐंगेयक, 
मल्लराम माल्यमण्डिन, रोहभारद्वाज, गौनमपुत्र अजुन एवं मंखलिपुत्र गोगालक, ये मात 
पदच्चर हुए, जिन्होंने क्रमश: बराईम, इक्क्रीस, वीस, उन्तीस, अद्भारह, गत्तरह तथा 
सोलह वर्षों तक आचार्यत्व ग्रहण किया था। यौद सण्यों से अन्य दो आजक्षार्यों 
“किस्मसंकिव्चा एवं ननन्‍्दबच्छ का भी पता चलता डै, जो गोआालक के पूर्वदर्ती अजीवक 
थे । इस प्रकार इनका सम्प्रदाय उस समस मगध एवं अन्‍य क्षेत्रों में भी फैला इश्चा था । 
और उसके बहुत सारे मतावलम्बी थे । आजीवकों का एफ भारी संघ राजगढ़ के जेनवन 
के पीछे के भाग में ही रहता था। ये अत्यत्त कठिन तपस्या ऋरते थे। ब्ये पंचारि 
तापते थे, उत्कुकिट (उकड़ बैठनेत्रालि) थे और हबा में झलते रहते श्र (आचार्य नरेच्दर- 
देव) । इन आजीवबकां के लिए ही अशोक के ऐोते दशरथ ने गया के पाग की बराबर 
पहाड़ी में कई गुफाएं बनतायी थीं और उन्हें आजीवकों को दान दे दिया था। यहाँ 
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तक कि कई आजीवक राजा बिन्दुसार की मित्र-मण्डली में थे और उनकी रानी के 
पराभर्शदाता भी थे (हिस्ट्री ऐण्ड डॉक्ट्रिनूस आऑव आजीवकाज़, पृ० 3-32) । छोम- 
हंस जातक (पृ० 390) के अनुसार स्वयं बोधि भगवान्‌ कुछ दिनों के लिए आजीवक 
हुए थे । इससे ज्ञात होता है कि बौद्ध एवं जैन मुनियों के साथ आजीवक भी प्रतिष्ठित 
एवं श्रद्धा के पात्र समझे जाते थे। इस प्रकार के कई उल्लेख हैं, जिनके आधार पर 
.. यह कहा जा सकता है कि उस समय आजीदक मत को मानवनेवाले बहुत से लोग थे । 
बौद्ध एवं जैन ग्रन्थों में कई ऐसे गृहस्थों की चर्चा है, जो उनके मत का प्रचार-प्रसार 
करने में सहयोग देते थे । आजीवकों की सभाएं होती थीं और लोग उनसे अपने प्रश्नों 
का समाधान करते थे । 

जैनाचार्य कालकाचार्य का निमित्त-शास्त्र पढ़ने के लिए आजीवकों के पास जाना ट 
उनके उस झास्त्र में निपुण होने की सूचना देता है । विक्रमपूर्व प्रथम शताब्दी में दक्षिण 
भारत में आजीवकों का दिशेय प्रचार दृष्टिगोचर होता है। 'बृहज्जातफ', ' भट्टिकाव्य', 
हर्षचरित्र', अभिधानरत्नमाला', “दिव्यावदान' /  औपपातिक सूत्र ', 'निशीधर्चाण ', 
'अनुयोगद्वार', “जानकीहरण' आदि ग्रन्थों में आजीवकों के आचार-विचार कई खण्डों 
में देखने को मिलते हैं। कहीं उन्हें साधना के पिशाच, एक-दण्ढी, पांइुरसिक्ष, मदिरा 
पीनेद्रछा एवं स्त्री-भोग में मत्त माना गया हैं तो कहीं मांस-मदिरा से रहित अधिसक 
रूप में उपस्थित किया गया है । शीलांक टीका में इन्हें शेव माना गया है और भट्टात्पल 
की दृष्टि में ये नारायण के भक्त हैं। नग्न रहना इनके सम्प्रदाय का स्वाभाविक धर्म 
था। वें तरह-तरह के तप एवं साधनाओं में रत रहा करते थे (ओऔपपातिक सूत्र 4!. 
स्थानांग सूत्र 4309) । 

'नियतिवाद' आजीवक दर्शन की रीढ़ है। नियति के लिए यहाँ भाग्य शत 
का भी प्रयोग हुआ है। वे मानते थे कि संसार में नियति ही परम तत्व है, जिस: 
कारण जागतिक सारे कार्य-कछाप संचाडित टात हू । जगत की कोई भी घटना, कोई 
नरतु पुत्पतत्रयत्न के द्वारा सिद्ध नहीं होती, बल्कि वह निवति के बच्च में होकर कार्य 
करती हैं। सत्तवों के क्लेश का कोई हेन था प्रत्यय नहीं है । बिना हैत और बिना 
अत्यय के ही प्राणी क्लेश पाते है। कोई मनुष्य स्त्रय॑ कुछ नहीं कर सकता, पराये भी 
अछ नहीं कर सकते । कोई भो पुरुष कुछ नहीं कर सकता है, क्योंकि बल, वीर्य एवं 
पराक्रम नाम की कोई वस्तु नहीं है । बल्कि भाग्य और संयोग के कारण मनुष्य सुख 
दुःख भोगते हैं (दीर्वनिकाय, पृ० 20) | इन बातों का समर्थन आजीबक मत का अनु 
यायी गद॒दाऊपुत्र भी करता है--मृत्तिकाभांड नियतति बल से बनते हैं, पुरुष-पराक्रम 
से नहीं। सभी पदार्थ नियति के वशवर्ती होते हैं, जिसका जैसा होना नियन है, वह 
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बसा ही बनता है, उसमें पुरुष-पराक्रम कुछ भी परिवर्तन नहीं कर सकता, क्योंकि सब 
भाव नियत रहते हैं (उपासक दक्शांग, सातवाँ अध्ययन) । नियतिवाद के सम्बन्ध में कई 
ग्रन्थों में विचार किया गया है और नियतिवाद के लिए स्वभाववाद, यद्च्छावाद 
आदि का नाम दिया गया है। कई ग्रन्थों में आजीवक के साथ अजित केश कम्बल एवं 
पूरण कश्यप के विचार भी सम्मिलित कर लिये गये हैं। ऐसा लूगता है कि आगे 
चलकर आजीवक मत में कई मत समारविंष्ट हो गये । 


इस प्रकार हम देखते हैँ कि गोशालक एक कट्टर भाग्यवादी था, जो सम्पूर्ण 
गतिविधि का नियामक नियति को ही मानता था। उसका कहना था कि मनुष्य का 
दुःख, कष्ट आदि उसके पूर्व कर्म के कारण नहीं हैं, बल्कि नियतिवश हैं और संचित 
बुरे कर्मों से छुटकारा पाना भी बिना कारण अथवा आधार के है। इस सन्दर्भ में ध्या- 
तव्य है कि गोशाल की दृष्टि में कर्म का अस्तित्व ही नहीं था, ऐसी बात नहीं है; 
बल्कि वह कर्म के सिद्धान्त में कोई नैतिक बल नहीं पाता था, क्योंकि उसके. अनुसार 
नैतिक आचरण (ब्रत, तप, ब्रह्मचर्यादि) का प्रभाव कर्म पर नहीं पड़ता है । इसके 
अनुसार प्रत्येक मनुष्य (आत्मा) चौरासी लाख महाकल्प में परिभ्रमण करने को बाध्य 
होता है और प्रत्येक वाणी (जीव) का विकास उसकी नियति, संगति एवं भाव पर 
निर्भर होता है. (सुमंगल विलासिनी' टी०, भाग !, पृ० 60)। सामझफलसत्त में 
इस सन्दर्भ में नियति, संगति, भाव, परिणता के उल्लेख मिलते हैं। यहाँ परिणता' 
शब्द का अर्थ स्पष्ट नहीं हो पाया है। अतः आजीवक के तत्व-मीमांसा में भाव दस्तृतः 
वस्तु के स्वभाव का ही पर्याश्र है अथवा नियति की प्रक्रिया का द्योतक है, जिसके 
अन्तर्गत नियंत्रित उत्पत्ति, द्विकास एवं पुनर्जन्म होते हैं। कुछ लोगों की. दृष्टि में स्व- 
भाव ही नियति है। कर्म के सिद्धान्त एवं पृरुषार्थ को नहीं मानने के कारण स्वभाव 
अथवा नियतिवाद को अक्रियाबाद भी कहा जाता है। केकिन स्वभाववाद और निय« 
तिवाद में थोड़ा अन्तर है। स्वभाववाद जहाँ मानता है कि प्राणी (जीव) का नियामक 
प्राणी (जीव) से भिन्‍न नहीं है, वहाँ नियतिवाद नियामक को जीव से भिन्‍न मानता 
हैं। इस सन्दर्न में संगति संयोग के अर्थ में व्यवहृत हुआ है । सूत्र-कृतांग' (//2,3) 
के अनुसार दुःख-पुख् न स्‍्वरययक्रत है न दूसरे का किया हुआ ही है। बल्कि वह साधन 
के बिना हो उत्पन्न होता हैं और जो मात्र संयोग या नियतिक्ृत है । द 


आगे चजकर आजोदक मत में परिवर्तन देखने को मिलते हैँ। अब तक इस 
मत में जहाँ विश्वनियंता-शक्ति के रूप में नियति को परम कारण एवं मात्र एक कारण 
माना जाता था, वहाँ बाद में ऐसा माता जाने छूगा कि नियति परम कारण है। परन्त 
एकमात्र कारण नहीं हूं तथा उसके साथ भाव, संगति आदि अन्य कारण भी हैं। 




















84 : भारतीय दर्शन 


आत्मा को तीन राशियों भर्थात्‌ अवस्थाओं में बतलाने के कारण आजीवक 
मत को त्रैराशिक भी कहा जाता है। इस मत के अनुसार जीव अनन्त काल के पश्चात्‌ 
संसार से उद्विग्न होकर शुद्धाचरण-सम्पन्न होता है और शुद्धाचार-सम्पन्न होकर मोक्ष 
को प्राप्त करके कर्म-रहित हो जाता है। परन्तु बह फिर अपने शासन की पूजा और 
तिरस्कार देखकर राग-द्वेष करता हैं। राग-हेष के कारण वह फिर कर्म-सहित हो 
जाता है। इस प्रकार त्रराशिक आत्मा या जीव तीन राशियों को प्राप्त करता हैं। 
आत्मा की इन तीन अवस्थाओं की कल्पना गोशालक मत की अपनी एक विश्येपता हैं । 


दक्षिणी परम्परा (प्रमुख तीन ग्रन्य--मणिमेखछ, नीलकेशी एवं शिवणाण 
चेट्रिजर) में उल्लिखित आजीवकों के मत में परमाणुवाद की चर्चा देखने को मिलती 
है, जो गोशाल के मौलिक सिद्धान्त से भिन्‍न हैँ । परमाणुवाद के सन्दर्भ में गोशाल, 
कश्यप एवं कात्यायन तोनों ही सात तत्त्वों को मानते हैं --पृथिवी, जलू, तेज, वायु, 
सुख, दुःख और जीव । इनमें से प्रथम चार तत्त्वों के साथ काया शब्द का व्यवहार 
हुआ है और अन्तिम तीन तत्त्वों के साथ नहीं । अतः ऐसा जान पड़ता है कि अन्तिम 
तीन तत्त्वों को बाद में सम्मिलित कर लिया गया, जो प्रकुध के सात तत्वों का प्रभाव 
ग्रहण के सिवाय और कुछ नहीं । यहाँ उल्लिखित है कि ये सारे तत्त्व अकर्त्ता एवं 
बंध्या हैं और एक दूसरे को प्रभावित करने में भी भसमर्थ हैं। मणिमेखले में भी 
उल्लिखित है कि ये तत्त्व उत्पत्ति और विनाश से मुक्त हैं। आपस में इन तत्वों का 
संघटन होता हैं लेकिन मिश्रण नहीं और इनका जिस अनुपात में संघटन होता है 
उसी आधार पर उसका नामकरण भी होता हैं। इन तत्त्वों की अपनी-अपनी विशेष- 
ताएँ भी होती हैं । 

आजीवक मत में आठ चरम पद और छः: अनतिक्रमणीय की चर्चा हुई है, 
जिनके सम्बन्ध में प्रकाश डालना यहाँ समीचीन नहीं है । 


आजीवक गोशाल के आचार श्रमण-परम्परा के आधार से मिलते-जलतने है । 
इस सम्प्रदाय में दो प्रकार के छोग थे-भिक्षु और गृहस्थ । भिश्न नंगे रहते थे, कड्िन 
तपस्या करते थे और इधर-उधर से माँगकर खाते थे। ग्राम, नगर, पर और सन्निवेशों 
में जो आजीवक रहते थे, उनके कई प्रकार थे। जैसे ड्विगृहान्तरित , जिगुहान्तरित, 
मपतगृहान्तरित, उत्पलवृन्तिक, गृह-सामुदानिक आदि (औपपातिक सूत्र) । वे अपने 
हाथों से भोजन कश्ते थे, देहली के बीच रखा हुआ ओखली में कूटा हुआ तथा चल्हे 
पर पक्रा हुआ आहार ग्रहण नहीं करते थे। ये मद्य, मांस, प्याज, लक्षसुन, कन्द, मल, 
गूलर, गहतूृत, पीपल आदि के फलों का त्याग करते थे (मस्सिम निकाय, प्रकरण 
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26) । इनका आचार जैन साधुओं से बहुत मिलता-जुलता था | इसलिए इन्हें 'पासत्थ' 
कहा गया है । 


पूर्णकाश्यप (अक्रियाबादी) 


अनुभवों से पूर्ण समझे जाने के कारण इन्हें 'पूर्ण' कहा जाता है और ब्राह्मण 
होने के कारण 'काइयप” । यह भी कहा जाता है कि वे किसी श्रीमंत के यहाँ दास 
थे और जन्म से उनका क्रम सौवाँ था। अतः उनका नाम प्रण पड़ा । पर यह संगत 
नहीं हैं। जो जाति से काश्यप था, वह जन्म से दास कैसे होता । इनके जीवन सम्बन्धी 
कई किवदल्तियाँ हैं। एक बौद्ध किवदन्ती के अनुसार वे एक प्रतिष्ठित गृहस्थ के पूत्र 
थे और उन्होंने किसी के यहाँ नौकरी कर ली थी । स्वामी ने एक दिन उन्हें द्वारपाल 
का कार्य सौंपा तो उन्हें अपमान प्रतीत हुआ और वे जंगल की ओर चल दिये | वहाँ 
चोरों ने उनके सारे वस्त्र छीन लिये और वे नग्न हो गये । बैसी अवस्था में ही भिक्षा 
के सिलसिले में उन्हें किसी गाँव में जाता पड़ा। लोगों ने उन्हें वंगा देखकर पहनने 
को कपड़े दिये । लेकिन उन्होंने दस्त्र लौटाते हुए कहा, “मुझे कपड़े की जरूरत नहीं 
है, क्योंकि वस्त्र का प्रयोजन लज्जा-निवारण है और छज्जा का मूल पापनअ्रवृत्ति है । 
मैं इस प्रवृत्ति से दूर हूँ, तो मुझे वस्त्र का क्‍या प्रयोजन । इस प्रकार इनकी इस 
निस्पृहता से लोग इनके अनुयायी होने लगे । उनके अनुयाय्रियों की संख्या अस्सी 
हजार बतायी जाती है। “भगवतीसूत्र' के अनुसार वे महावीर के समसामयिक माने 
गये हैं। 'ललितविस्तर' में कहा गया हैं कि अवन्ती का राजा चन्द्रप्रद्योत इन्हीं के 
सम्प्रदाय को माननेवाला था। धम्मपद अदुकथा (/44) में उनके निधन के सम्बन्ध 
में एक विचित्र कथा देखने को मिलती है, जिसमें कहा गया है कि बुद्ध के समक्ष दिव्य- 
शक्ति प्रदर्शन में असफल होकर उन्होंने एक नदी की तेज घारा में अपने आपको 
समर्पित कर दिया और वे सदा के लिए संसार से चल बसे। पुनः दूसरे मत के 
अनुसार बुद्ध के सोलह वर्ष की अवस्था में पूरण की मृत्यु श्रावस्ती में हुई थी । 
'समज्जफलसुत्त के अनुसार प्रण कश्यप अजातशत्रु के समकाछीन माने गये हैं और 
मिलिम्द प्रश्न के अनुसार मिलिन्‍द के समकालीन । 

पूर्ण कश्यप को अक्रियाबादी विचारधारा का समर्थक माना जाता है क्योंकि 
इनकी दृष्टि में आत्मा निष्क्रिय एवं कर्म निष्फल हैं। उनका कहना था कि यदि कोई 
गंगा नदी के द्षिणी किनारे पर हृब्य करे था डाका डाले तो भी कोई पाप नहीं होगा 
और यदि कोई उत्तरी विनारे घर यज्ञ करे या दान दे, तो भी किसी प्रकार का ण्ण्य 


पड 


नहीं मिलेगा । इसके विचार में छदन #रनेनकरान, पकाने-यकबाने, शोक करने-कराने, 
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प्राण-हरण करने-कराने, सेंच काटने-कटवाने, गाँव छूटने-लुटवाने, बटम।रो करने-कराने 
आदि में पाप नहों होता। झ्रूठ5 बोलने और परस्त्री-ग्मन करने से भी पाप नहीं 
लगता । उनका कहना था कि प्राणियों के वध करने से धरती पर यदि मांस का 
खलिहान भी लग जाय, तो भी कोई पाप नहीं होगा । इसी प्रकार उनका केँहना 
कि दान, यज्ञ, संयम आदि भी पुण्य-प्राप्ति के कारण किन्तु इन सब के 
बावजूद समाधि, ब्रत एवं तपद्चर्या में इनकी श्रद्धा अगाध थी। ये सांख्य सिद्धान्त 
की तरह आत्मा को निष्क्रिय मानते थे व परपुरुषार्थ का फल नहीं मादते थे । सांख्य 
के अनुसार आत्मा प्रकृति से भिन्‍न हैं और मारना-मरदावा द्षि बातों का परिणाम 
उस पर नहीं होता । इस बात का समर्थन गीता' भी करती ह (3/27, 2/2। और 
8/7)। उसके अनुसार सम्पूर्ण कर्म प्रकृति के गुणों द्वारा किये हुए हैं तो भी 
अहंकार से मोहित हुआ आत्मा ऐसा मानता हैं कि “मैं करता हूँ । पुनः जो इस 
आत्पा की मारनेवाला समझता है या जो इसे मारा जानेबाला मानता हैं उन दोनों ने 
ही सत्य को नहीं समझा है, क्योंकि वह आत्मा न मरता हैं और न किसी के द्वारा 
रा जाता है। जिसमें अहंभाव नहीं है, जिसकी बुद्धि अलिप्त गरहनी है, बढ़ लोगों 
को मारकर भी उन्हें नहीं मारता, उसमें बँबता नहीं। 'सूबरकृतांग के टीकाकार 
शीलांक के मत में आत्मा मुद्राप्रतिबिम्बीदयन्याय और जपरास्फटिकस्याथ से यद्यपि 
स्थितिक्रिया और भोगक्रिया करता है तथापि वहू समस्त क्रिया के कर्ता नहों है, 
क्योंकि वह सर्वव्यापी और अमूत्त है । 


अक्रियावाद और गोशाल के संसारशुद्धिवाद में साम्य दीख पड़ता हैं । उसका 
कहना यह था कि यद्यपि आत्मा प्रकृति से अलिप्त है फिर भी उसे निर्चित ही जन्म 
लेने पड़ते हैं और उसके बाद वह अ!प-ही-आप मुक्त हो जाती है । यह कल्पना आज 
भी हिन्दू समाज में पायी जाती है कि चौरासी लाख जन्म लेकर प्राणी उन्नत स्थिति को 
पहुँच सकता हैं। ऐसा छगता है कि मंक्सछी गोशाल के समय में यहू कल्पना बहुत 
ग्रचलित थी । 











ऐसे बहुत से उद्धरण दिये जा सकते हैं, जिनके आधार पर यह कहा जाता 
हैं कि आगे चलकर पूरण कह्यप का सम्प्रदाय गोशालक के आजीदक पंथ में शामिः 
हो गया था। “अंगृत्तर निकाय में आनन्द बुद्ध भगवान्‌ से कहता है, “भदन्‍्त, पूरण 
कस्सप ने कृष्ण, नील, लोहित, हरिद्र, शुक्क और परमशुक्छ छ: अभिजातियाँ बतायो 
हैं, बधिक, व्याघ आदि छोगों का समावेश क्रृष्णाभिजाति में हो 
कर्मवादी लोगों का नीच जाति में, एक वस्त्र पहननेवाले निर्ग्रन्थों का 






( 
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में, शुभ वस्त्र पहननेवाले अचेलक श्रावकों (आजीवकों) का हरिद्वाभिजाति में, आजी- 
वफकों और आजीवक भिक्षुणियों का शुक्छाभिजाति में और नन्दवच्छ किसी संकिच्च 
तथा मकक्‍खलिगोशाल का समावेश परमशुक्लाभिजाति में होता है ।” इस संदर्भ में कहा 
जाता है कि जैन मत में वेश्याओं की कल्पना अभिजातियों के आधार पर हुई है । 
डॉ० वेलवलकार एवं डॉ० रानाडे के मत में बुद्ध का प्रतीत्यसम॒त्पाद का भिद्धान्त 
पूरणकश्यप के अधिच्च समुपाद सिद्धान्त के आधार पर ही विकसित हुआ हैँ । इनके 
आचार-विचार गोशालक मत से मिलते-जुलते थे। बुद्धघोष के अनुसार ये अचेल रहा 
करते थे । जैन ग्र'थ में अक्रियाबादी के चौरासी प्रकार देखने को मिलते हैं । डॉ० बरुआ 
ने बताया है कि इसके मत से साम्य रखता हुआ मत बहुत प्राचीन काल में भी विकसित 
हुआ था, जो ब्राह्मणस्पति का था । 


अजित केशकम्बल---उच्छेदवादी 


इन्हें 'उच्छेदवाद' या जड़वाद का अग्रणी माना जाता है। ये वात्यों में प्रमुख 
माने जाते हैं । ये तपस्या में लीन होकर वर्षों खड़े ही रह जाते थे। केझ्ञों का बना 
कृम्बल घारण करने के कारण इन्हें केश कम्बली कहा जाता हैं । एफ० एल० उड- 
वर्ड के अनुसार यह कम्बल मनुष्य के केशों का ही बना होता था । इनकी मान्यता 
लोकायतिक दर्शन जैसी ही थी। कुछ विद्वानों (डॉ० बरुआ) का यह भी अभिमत 
है कि नास्तिक दर्शन के आदि प्रवर्तक भारत में यही थे। बृहस्पति ने इनके अभिमतों 
को ही विकसित रूप दिया हो, ऐसा लगता हैं । इन्हीं के दर्शन के सिद्धान्त पर लछोका- 
यत और अर्थ-शास्त्र के सिद्धान्त की नींव पड़ी थी, जिस पर सुदृढ़ प्रासाद कौटिल्य ने 
आगे चलकर तैयार किया । 

इनका सम्भदाय अम्निहोत्र, वेद, जिदण्ड तथा तपस्या का भी विरोधी था | 
ये तत्परता से वेदिकी हिसा का विरोध तथा कड़ाई के साथ सदाचार का पालन करते 
थे | इसलिए लोक में इनके सम्प्रदाय को आदर एवं. सम्मान प्राप्त था, यहाँ तक कि 
बत्स देश का तत्कालीन राजा उदयन इनके सम्प्रदाय का उपासक था। ज्ञात होता हैं 
कि इन्हों के सिद्धान्त के आधार पर हितोपदेश (मित्रछाभ) में कहा गया है कि यज्ञ, 
बेददान, तप, सत्य, घृति, क्षमा और अलोभ, ये आाठ धर्म के मार्ग हैं, जिनमें प्रथम 
चार का सेवन तो स्थार्थी और दम्भी भी करते हूँ, पर अन्तिम चार का सेवन महात्मा 
ही करते हैं । 

सामथ्जफल सुत् के अनुसार इनके विचार में “दान का फल नहीं है, यज्ञ 
का फल गहीं है, हवन का फल नहीं हैँ और न सुकृत-दुष्कृत कर्मों का फल या विपाक 
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ही है । यह लोक नहीं है, परलोक भी नहीं है, माता-पिता नहीं हैँ । औपपातिक या 
देवादि प्राणी भी नहीं हैं । लोक में सत्य को प्राप्त श्रमण-बत्राह्मण नहीं हैं, जो इस लोक- 
परलोक को स्वयं जानकर या साक्षात्कार कर दूसरों को बतला सके। यह पुरुष चार 
भूतों का बना है। मनुष्य जब मरता है, तब पृथ्वी-काय पृथ्वी में मिल जाती है, अप- 
काय जल में मिल जाती है, तेज-काय अग्नि में मिल जाती है, वायु-काय वायु में मिल 
जाती है और इन्द्रियाँ आकाश में चली जाती हैं। पुरुष मृत-शरीर को खाट पर ले 
जाते हैं। जलाने तक पद (चिह्न) जान पड़ते हैं, फिर हडिडियाँ कबूतर के पंख-सी 
सफेद हो जाती हैं । पूर्वक्ृृत आहुतियाँ राख हो जाती हैं । यह दान मूर्खों का प्रज्ञापन 
(उपदेश) है। जो कोई आस्तिकवादी कहते हैँ, वह उनकी तुच्छता (झूठ) है । मूर्ख या 
पण्डित सभी शरीर छोड़ने पर विनष्ट हो जाते हैं, मरने के बाद कोई नहीं रहता । 


यही विचार-धारा सूत्रकृतांग' में इस प्रकार प्रकट हुई है-- जो अज्ञानी है 
और जो ज्ञानी हैं उन सबकी आत्मा भिन्‍न-भिन्‍न है, एक नहीं है । मरने के बाद आत्मा 
नहीं रहती हैं। अतः परलोक में जानेवाला कोई नित्य पदार्थ नहीं हे । उच्छेदवाद 
को यहाँ तज्जीवतच्छरी रवाद कहा गया है, जिसके सन्दर्भ में टोकाकार शीलांक का 
कहना है कि “स एवं जीवस्तदेव शरीरमिति जदितुं शोलमस्थेति तज्जीवबततच्छरीर- 
वादी” अर्थात्‌ वही जीव हैं और वही झरीर है, जो यह बतलाता हैं उसे तज्जीबच्छ 
रीरवादो कहते हैं। यद्यपि भतवादी भी शरीर को आत्मा कहते हैं, तवाषि उनके मत 
में पाँच भूत ही शरीर-रूप में परिणत होकर सब क्रियाएँ करते है । परन्तु तज्जीव 
शरीरवादी के मत में यह नहीं है। वह शरीर-रूप में परिणत पाँच भरतों पे चैतन्य शक्ति 
की उत्पत्ति मानता है। यही इसका भूतवादी भेद है। पुनः कहा गया है कि ''पृण्य 
पाप नहीं हैं। इस लोक से भिन्‍न दूसरा लोक भी नहीं है, शरीर का नाश हो जाने 
पर आत्मा का भी नाश हो जाता हैं । इस सन्दर्भ में टीकाकार शीलांक ने बहुत से 
दृष्टान्त उपस्थित किये हैं । यथा जल के बुदब॒द्‌ जैसे जल से भिन्‍न बस्त नहीं हैं, उसो 
तरह पाँच भुतों से भिन्‍न कोई आत्मा नहीं है तथा जैसे केछे के खम्भे के बाहरों छियये: 
के उत्तारते जाने पर सब छिलके हो छिलके रह जाते हैं, उनसे भिन्‍म सारन्प पदार्थ 
केले के अन्दर नहीं होता, इसी तरह शरीर सम्बन्धी पाँच भूतों के अलग-अलग टॉने 
पर उनसे भिन्‍न कोई सार-रूप आत्मा नहीं पायी जाती है तथा जिग तरह आग का 
गोला, घुमाने पर चक्रवृद्धि उत्पन्न करता हैं इसी तरह भत-समृदाय, बोलता, चलना 
आदि विशिष्ट क्रिया करता हुआ जीव होने का भ्रम उत्पन्त करता है तथा जिस तरह 
स्वप्न में घट, पट आदि बाहरी पदार्थों के बिना भी बाहरी पदार्थों के रूप में उनने 
ज्ञान का अनुभव किया जाता है, उसी तरह आत्मा के बिना भी भतन्समदाय में 
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आत्मा का ज्ञान उत्पन्न होता है, आदि । यहाँ शंका उत्पन्त हो सकती है कि यदि पाँच 
भूतों से भिन्‍न आत्मा नामक कोई अलग पदार्थ नहीं है और उसके किये हुए पुण्यपाप 
भी नहीं हैं तो यह विचित्र जगत्‌ किस तरह हो सकता है? इस जगत्‌ में कोई 
धनवान है तो कोई दरिद्र, कोई सुन्दर है तो कोई कुरूप आदि | इस सम्बन्ध में कहा 
जाता है कि यह स्वभाव से होता है । जैसे किसी पत्थर के टुकड़े की देवमूर्ति बनायी 
जाती है और वही मृति कु कुम, अगर, चंदन आदि बिलेपनों को भोगती है तथा दूसरे 
पत्थर के टुकड़े पर पैर आदि धोने का कार्य किया जाता है लेकिन पत्थरों के टुकड़ों 
का कोई पुण्य-पाप नहीं होता, जिनके उद्य से उनकी वैसी अवस्थाएं होती हूँ । अतः 
स्वभाव से ही जगत की विचित्रता हैँ । 


अजित केशकम्बल के विचार कई ग्रन्थों में देखने को मिलते हैं। उन्हें कहीं 
उच्छेदवादी कहा जाता है, कहीं क्षत-विघवादी, कहीं कायावादी और कहीं लोकायत- 
नवादी । ऐसा लगता है, आगे चलकर इस मत का विलयन चार्वाक और आजीबकों 
के साथ हो गया, क्योंकि कहीं-कहीं उक्त दोनों परम्पराओं में इसका उल्लेख किया 
जाता है । 

जिस प्रकार उसे ब्राह्मणों के यज्ञ-्याग पसन्द नहीं थे, उसी प्रकार आजीव- 
कादि श्रमणों की तपर्चर्या भी उसे स्त्रोकार्य नहीं थी । फिर भी वह श्रमणों के आचार- 
विचारों का सम्यक्‌ पालन करता था । 
प्रक्र ध कात्यायन--अन्योन्यवादी 


ककुद्ध वक्ष के नीचे पैदा होने के कारण उन्हें 'प्रकुध' कहा गया है | प्रश्नोपनिषद्‌ 
में इन्हें ऋषि पिपलाबद' का समकालीन और ब्राह्मण बतलाया गया है, हालाँकि वहाँ 
उनका नाम 'कबन्घी कात्यायन बताया गया है । पर कबन्धी और प्रकुधष एक ही 
शारीरिक दोप (कुब्ड़' के वाचक हैं । बौद्ध टीकाकारों ने इन्हें पकृष गोन्ी होने से 
पकृध माना हैं । पर आचार्य ब॒द्धघोष ने प्रक्रथ उनका व्यक्तिगत नाम और कात्यायन 


शरण, 


उनका गोत्र माना है । कात्यायन ब॒द्ध के समकाछीन थे, फिर भी उनसे बड़े थे । 


हनबा मत अन्योच्यवाद कहा जाता है, क्योंकि ये किसी एक पद्दार्थ में न तो 
शक्ति मानते थे और न पण्य आत्मा ही । इनका सिद्धाग्त अकृतवाबाद भी कहलाता 
है । इनके अनुसार जगत्‌ में सात पदार्थ हैं--पृथियी, अप, तेज, बाय, सुख, दुःख और 
जीव | ये पदार्थ किसी के द्वारा बनाये या बनबाये नहीं है । ये पदार्थ सन्‍्यय, कदस्थ 
और नगरचदार के स्तम्भ को भांति अचछ ४2&॥। ये परस्पर गञक दु्मर वो नहीं नसनाते 
और न एक दुसरे में सर्द उन्नत करने में ही सम हू। हमें शार्मेनमरणजाने, 
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सुनने-सुनवाने, जातने या बतलानेवाला भी कोई नहीं है । जो कोई किसी का सिर 
काटता है, वह उसे नहीं मारता । इन सातों के ऊपर तो शस्त्र-घात हो ही नहीं सकता । 

इनके अनुसार प्रधान “योनि चौदस सौ, हजार (दूसरी), साठ सो, छिआसठ 
सौ पाँच सौ कर्म, और पाँच कर्म, तीन कर्म, (एक) कर्म और आपघाकर्म, बासठ 
प्रतिपद, बासठ अन्‍्तर्कल्प, छहु अभिजातियाँ, आठ पुरुष की भूमियाँ, उनचास सौ 
आजीवक, उनचास सौ परिब्राजक, उनचास नागों के आवास, बीस सौ इन्द्रिय, तीन 
सौ नरक, छत्तीस रजोधानु, सात संज्ञावान गर्भ, सात असंज्ञी गर्भ, सात निम्न नयी गर्भ, 
सात देव, सात मनुष्य, सात पिशाच, सात सरोवर, सात गाँठ (पमुट), सात प्रपात-- 
सात सौ प्रपात, सात स्वप्न--सात सौ स्वप्न हैं। इनमें चौरासी हजार महाकल्पों तक 
दौड़कर अर्थात्‌ आवागमन में पड़कर मूर्ख और पण्डित सभी दुःख का अन्त करते हैं 
भर्थात्‌ निर्वाण प्राप्त करते हैं ।” इनकी दृष्टि में ज्ञानी और अज्ञानी में कोई अन्तर 
नहीं है। इस दृष्टि से इनके मत को अज्ञानवाद भी कहा जाता है । इनका कहना 
हैं-- शील का ब्रत या तप ब्रह्मचर्य से मैं अपरिपक्व कर्म को पचाऊंगा और परिपषव 
कर्म को मोगकर अन्त करूँगा । अतः इनका आचार-पक्ष सबल मालम पड़ता है। यह 
इनकी दृष्टि में उत्कर्ष-अपकर्ष, मान-अपमान आदि कुछ भी नहीं होते । सुख-दुःख 
द्रोण (माप) से नपे-तुले होते हैं, जिनका घटाना-बढ़ाना संसार में सम्भव नहीं है। 
जैसे सूत की गोली फेंकने पर उधरती हुई गिरती है, ऐसे ही मूर्ख और पण्डित दौड़कर 
आवागमन में पड़कर, दुःख का अन्त करते हैं । 

इनके अनुसार छः तत्त्वों की चर्चा भी देखने को मिलती है, जिसे “आत्म 
पट्वाद' कहा जाता हैं| अर्थात्‌ महाभत पाँच हैं और आंत्मा छठा है तथा वे नित्य 
हैँ । टीकाकार शीलांक ने स्पष्ट किया हैं कि महाभुत अपने अचेततन स्वभाव से और 
आत्मा चेतन स्वभाव से कभी नष्ट नहीं होते हैं ॥ ये अभाव-रूप में होकर भाव-ह/ 
नहीं आते हैं । जगत्‌ में जो उत्पत्ति और विकासई व्यवहार होता है, वह भी वस्त्‌ 
प्रकटता और अप्रकटता को लेकर ही होता है। अत्तः कहा है कि 'नासतो --असत्‌ 
पदार्थ का भाव नहीं है अर्थात्‌ जो वस्तु नहीं है वह होती नहीं हैं और सत्‌ पदार्थ का 
कभी अभाव नहीं होता । द 

धर्माननद कौशाम्बी के अनुसार इसका अन्योन्यवाद वैद्येषिक दर्शन की ही 











तरह था । अर्वाचीन वैशेषिक दर्शन उसी के तत्त्व-ज्ञान से निकला हो, सम्भव है। 
लेकिन इनके सात पदार्थ एवं बैद्ेषिकों के साथ पदार्थों में समानता नहीं दीख पड़ती । 
इनके अनुसार सात पदार्थ द्रव्य, गुण, कर्म सामान्य, विशेष, समवाय एवं अभाव हैं। 





आजीवक दर्शन : 9 


डॉ० बरुआ ने बताया है कि कात्यायन का जो जीव अथवा अप्पा शब्द का अर्थ है, 
वही अर्थ महिदास के प्राण” छाब्द और उद्दालक के “जीवात्मा' शब्द भी प्रकट करते 
हैं। उन्होंने यहाँ तक कहा है कि कात्यायन मत का प्रभाव-प्रहण महावीर एवं बुद्ध ने 
भी किया हैं । 

बुद्धधोष वो अनुसार इस मत का आचार-पक्ष तप-न्नत, ब्रह्मचर्य आदि से 
विभूषित था। वे सर्वदा गर्म जल का सेवन करते थे और ठंडे पानी से परहेज करते 
थे। ऐसा रूगता है कि इस सम्प्रदाय का विलयल आजीवक सम्प्रदाय में हो गया 
क्योंकि कई ग्रन्थों में आजीवक गोशाल के साथ कात्यायन का नाम उल्लिल्वित मिलता 
है । इस सन्दर्भ में 'महानारद-कश्यप-जातक' में आजीवक के नियतिवाद के साथ इनके 
तत्त्व संबंधी विचारों का सम्मिलन देखा जा सकता हैं । 
संजयबेलटिठपुत्र-विच्छेपवादी 

इन्हें 'विच्छेपवादी या अज्ञानवादी या अनिश्चिततावादी भी कहा जाता हूँ । 
इनका नाम संजय था और इनके पिता का नाम बेलट्ठ था। तत्कालीन परम्परा 
के अनुसार इनके पिता के नाम से इनका भी नाम सम्बन्बित कर दिया गया था। 
आचार्य बुद्धघोष भी इस विचार का समर्थन करते हैं । कुछ लोगों के अनुसार सारिपुत्र 
एवं मौद्गल्यायन्र के पूर्ववर्ती आचार्य संजय परिब्राजक ही संजयबेलूट्ठ्पुत्र हैं। 
लेकिन यह यथार्थ नहीं लगता । दूसरे शब्दों में, उन्हें (बंेलूद्ठपुत्र को) सारिपुत्र एवं 
मौद्गल्यायत का गुरु माना गया हैं। उनके विचार “विच्छेषपवाद' के समर्थक थे । 
इसलिए उन्हें विच्छेपवादी कहा जाता हैं। विच्छेपवाद के अनुसार अस्ति और 
“तास्ति' किसी का भी समर्थन नहीं किया जा सकता । दीर्घनिकाय” (सामञ्जफलसुत्त) 
के अनुसार उनका कहना था कि “यदि कोई मुझसे पूछे कि क्‍या परलोक है तो मैं 
कहुँगा--हाँ । परन्तु मुझे वैसा नहीं छगता । मुझे ऐसा भी नहीं छगता कि परलोक नहीं 
हैं । ओपपातिक प्राणी हैँ या नहीं, अच्छे-बुरे कर्म का फल होता है या नहीं, तथागत 
मृत्यु के बाद रहता है या नहीं, इनमें से किसी भी बात के विषय में मेरी निश्चित 
धारणा नहीं है । उनके विचार में जन्म-मरण, इहलोक-परछोक, अच्छे-बुरें कर्मों के 
फल आदि के सम्बन्ध में कोई निश्चित मत नहीं दीख पड़ते । अर्थात्‌ उनके सारे के 
सारे विचार अनिश्चितता अर्थात्‌ संशय में डालते हैं । कुछ लोगों की दृष्टि में इनका 
विच्छेपवाद जैनियों के स्याद्गाद का प्राक्‌ रूप है और महावीर एवं बुद्ध ने इनके विचारों 
से प्रभाव-ग्रहूण किया था । बात यह है कि विच्छेपवाद का प्रभाव जैन मत के स्थाह्गाद 
पर पड़ा अवश्य है लेकिन दोनों में अन्तर हैं। विच्छेपवाद जहाँ संशय अथवा नका* 
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रात्मक विचार का द्योतक है, वहाँ स्थाह्ाद एक निश्चित दृष्टि अथवा स्वीकारात्मक 
विचार-धारा का पोषक है । यद्यपि विधि, भनिषेध, उभय और अनुभय, इन चार पक्षों 
की परम्परा उपनिषदों, त्रिपिटकों और आग्मों में भी देखने को मिलती है, तथापि 
चारों पक्षों को लेकर सात पक्षों का रूप स्थिर करना तथा उन्हें स्वीकारात्मक विचार- 
धारा से सम्बन्धित करना जैन मत की अपनी विशेषता हैं। वस्तुतः संजय के चार पक्ष 
संशय प्रदान करते हैं और एक निश्चित दृष्टि नहीं देते । जैसे-- 


(4) परलोक है । 

(2) परलोक नहीं है । 

(3) परलोक है और नहीं है । 

(4) परलोक है, ऐसा नहीं; नहीं है, ऐसा नहीं । 

विच्छेषवाद को अज्ञानवाद भी कहा जाता हैं, क्योंकि इनमें विकएपों के कारण 
विभिन्‍न मतों की सृष्टि होती है और निश्चित ज्ञान भी अज्ञान में बदल जाता हैं | जैन 
म्रन्थों में इस अज्ञानवाद के 67 भेद देखने करी मिलते हैं। कहा गया हैं कि कोई दब द्वि 
इस प्रकार के वितर्क के कारण दूसरे अर्थात्‌ ज्ञानबादी की सेवा नहीं करते हैं, वे अपने 
विरनर्क के कारण यह मानते हैं कि अज्ञान ही यथार्थ है। अज्ञानबादी वस्तृतः अन्धा 
मनुष्य है, जो दूसरे अन्धे को मार्ग में ले जाता है तथा जिस मार्ग से जाना है उससे 
भिन्‍त, दूसरे मार्ग में चला जाता है अतः अज्ञानवादी अपने को तथा दूसरे को शिक्षा देने 
में समर्थ नही हैं । वे अनार्य श्रमण शंका-रहित अनुष्ठानों में शंका ढरते है तथा शंका: 
सहित अनुष्ठानों में शंका करते हैं। लोभ, मान, माया और क्रोध को छोड़कर जीव 
कर्माश-रहित होता है परन्तु मृग के समान अज्ञानों मनुष्य उसे छोड देता है । 

'मण्झिमनिकाय (सन्दक-सुतन्‍्त) में भी इनके संशययुक्‍त विचारों का दर्शन 
होता है, जिनके अनुसार इनका कहना था कि “ऐसा भी मेरा मत नहीं, वँगा भी मेरा 
मत नहीं, अन्यथा में भी मेरा मत नहीं, नहीं भी मेरा मत नहीं, ने नही भी मेरा मत 


नहीं ।” फिर भो भारतीय चिन्तन की तर्क-प्रणाली को विकसित करने में इनका बहुत 






बड़ा योग हैं। ऐकान्तिक निर्णय की परम्परा को इनके विचारों ने झकझ्ार डाला, 
जिसके फलस्वरूप बुद्ध, जैन आदि न्याय को गति मिली । अतः डॉ० बेलबलकर एवं 


“रानाडे ने उन्हें भारतीय तर्क-दिद्या का पिता माना है । 


ध्छ 





अध्याय 4 


भगवदगीता 


भारतवर्ष के दार्शनिक-धामिक साहित्य में भगवद्‌गीतां का स्थान विशिष्ट 
है । कहा गया है कि भगवद्गीता में उपनिषदु-रूपी गउओं का दुग्ध श्रीकृष्ण द्वारा 
दुह्कर एकत्र कर दिया गया है; अजुन-रूपी बछड़ा इस दुहने की क्रिया का निमित्त 
मात्र है; उसका भोक्‍ता कोई भी बुद्धिमान व्यक्ति हो सकता है । परम्परा के अनुसार 
उपनिषद्‌ साहित्य श्रुति हैं और भगवद्‌गीता स्मृति । धामिक परम्परा में श्रूत्ति का 
वही स्थान है जो लौकिक ज्ञान में प्रत्यक्ष का। भारतीय दर्शन में प्रत्यक्ष को ज्येष्ठ 
प्रमाण माना जाता हैं । स्मृति का दर्जा अनुमान के बराबर हैँ। जैसे अनुमान प्रत्यक्ष 
पर निर्भर होता है, वैसे ही स्मृति श्रति पर निर्भर करती है । 
किन्तु आयें हिन्दुओं के धामिक साहित्य में स्मृतियाँ अनेक हैं, जिनमें “मनु- 
स्मृति' प्रधान समझी जाती है। हिन्दुओं की दृष्टि में मनुस्मृति का विशेष महत्त्व 
है उक्त स्घृति तथा दूसरे स्पृति-प्रन्धों में मुख्यतः वर्णाश्रम धर्म का वर्णन है ) चूँकि 
हिन्दुओं की वर्ण-व्यवस्था दूसरे धर्मों और देशों को मान्य नहीं है, इसलिए मनु आदि 
की स्मृतियों का अपने देश के बाहर प्रवार नहीं है। इसके विपरीत भगवद्गीता 
का अनुवाद प्राय: विश्व की सभी महत्त्वपूर्ण भाषाओं में हुआ है ओर उससे अनेक 
विदेशी विचारकों एवं जिज्ञासुओं ने प्रेरणा ली है। उपनिषद्‌ भगवद्गीता और 
ब्रह्मसृत्र ये तीनों मिलकर प्रस्थानत्रयी कहलाते हैं। ये ऑस्तिक हिन्दुओं के प्रामा+ 
णिक ग्रग्थ हैं जिनका समर्थन वेदान्त के विभिन्न आचाय॑े खोजते रहे हैं। अनेक 
आवचार्यों ने इन तीनों अथवा उनमें से दों पर अपनी दृष्टियों से भाष्यग्रन्थ लिखे हैं । 
गीता का उपदेश एक तीखे नैतिक अन्त्॑न्द्र के अवसर पर दिया गया था। 
उसके उपदेश की नाटकीय परिस्थिति उसे प्रत्येक ईमानदार अन्वेषक और जिज्ञासु 
के लिए महत्त्वपूर्ण एवं पठनीय बना देती है। गीता की शिक्षा में एक उदार समन्वय 
की भावना है, उसमें प्रायः किसी भी धर्म को माननेवालों के लिए रोचक एवं महत्त्व- 
पूर्ण सामग्री मिल सकती है। गीता में कट्टर साम्प्रदायिकता की मनोवृत्ति नहीं पायी 
जाती, इसलिए भी वह सब प्रकार के पाठकों का ध्यान आक्ृष्ट करती है। तुलनात्मक 
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धर्म के प्रसिद्ध अंग्रेजी विद्वान जेनर ने भगवद्गीता के सन्देश एवं स्वर को भूरि भरि 
प्रशंसा की है । 


स्वयं भारतवर्ष के प्रचुर घामिक साहित्य में भी भगवद्गीता का स्थान 
अद्वितीय है। वास्तव में यदि एक ग्रन्थ को हिन्दू धर्म का प्रतिनिधि ग्रन्थ कहा 
जा सकता हैं तो वह भगवद्गोता ही हैं। सम्भवतः गोता एकमात्र ग्रन्थ है, जिसमें 
मोक्षवाद के साथ-साथ, लौकिक कर्ममय जीवन को उचित महत्त्व दिया गया हैं। 
यही कारण था कि बीसदीं शती में जब स्वतन्ञ्ता-संग्राम के सैनिकों को प्रेरणा की 
जरूरत महसूस हुई तो उन्होंने उतना उपनिषदों की ओर नहीं देखा जितना भगवद- 
गीता की ओर । राष्ट्र की माँगों को मन में रखते हुए ही लोकमान्य श्री बाल गंगाघर 
तिलक ने शंकर के व्याख्यान का खण्डन किया और गीता की नयी कर्मपरक व्याख्या 
: प्रस्तुत की । बाद में महात्मा गांधी ने अनासक्तियोंग' के रूप में गीता का अहिंसा- 


परक व्याख्यान किया । 


गीता-साहित्य 

गीता की व्याख्या के रूप में देश और विदेश में दिस्‍्तुत साहित्य की रचना 
हुई हैं। ऊपर हमने तिलक और गाँधी की व्याख्याओं का उल्लेख किया; गीतोक्त 
'कर्म-योग' के इधर के व्याख्याताओं में स्वामी विवेकानन्द और अरबिन्द घोष भी कम 
महत्त्वपूर्ण नहीं हैं। गीता की सबसे प्राचीन उपलब्ध व्याख्या शंकराचार्य का भाष्य है । 
महत्त्व की दृष्टि से पुराने टीकाकारों में दूसरा स्थान रामानुजाचार्य का है। उक्त दोनों 
भाष्यों पर क्रमशः जानन्दगिरि और वेंकटनाथ ने टीकाएँ लिखी हैं । अन्य व्यास्याओं 
में आनन्दतीर्थकृत (माध्व) भाष्य, जिसपर जयतीर्थ मुनि की टीका है, श्री हनुमत्कृत 
पिशाच भाष्य, वल्लमानुयायी श्री पुरुषोत्तम जी कृत 'अमृततरंगिणी', श्री मधुसूदन 
सरस्वतीकृत गूढ़ार्थदीपिका , श्रीधर स्वामी कृत सुदोधिनी” आदि प्रसिद्ध हैं। अंतिम 
दो लेखक अद्वत मत के अनुयायी हैं। योरपीय ईसाई व्याख्याताओं में रचडॉस्फ ऑटो 
और आरण० सी० जेनर के नाम उल्लेखनीय हैं। 


गोता की समन्वय-दृष्टि 


भारतीय धामिक-दार्शनिक साहित्य में गीता के अतिरिक्त महत्त्व 





का एक 


प्रमुख कारण उसकी समम्वय-दुष्टि है; इस समन्वय-दृष्टि का ऐतिहासिक कारण और 
महत्त्व है। उपनिषद्‌ युग के बाद की शताब्दियों पर नजर डालने से जान पड़ता है 
मानों उस समय के भारत में तरह-तरह के वादों एवं सिद्धांतों की बाढु-्सी आ गयी 
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थो। सिद्धान्तों की विविधता, परम्परा के समर्थकों और उसके समीक्षकों दोनो तरह के 
विचारकों के बीच पायी जाती थी । इवेताइबतर' और मैत्री' जैसे बाद के उपनिषदों 
एवं महाभारत में तरह तरह के मतवादों का उल्लेख है, जैसे कापालिक-दर्शन, 
बृहस्पति-दर्शन, कालवाद, स्वभाववाद, नियप्तिवाद, यदुच्छावाद आदि । पांचरात्र 
सम्प्रदाय की 'अहिदु षध्न्य-सं हिता' में बत्तीस उन्‍्त्रों का जिक्र है, जैसे ब्रह्म-तन्त्र, पुरुष-तन्त्र, 
शक्ति-तन्त्र, नियति-तन्त्र, काल-तन्त्र, गुण-तन्त्र, अक्षर-तन्त्र, प्राण-तनन्‍्त्र, कर्त-सस्त्र, 
ज्ञान-तत्त्र, क्रिया-तन्त्र, भूत-तस्त्र, इत्यादि । जैन ग्रन्थों में दर्णन है कि महावीर जी 
363 दार्शनिक सिद्धान्तों से परिचित थे। बौद़ों के ब्रह्मजालसुत्त' में 62 बौद्धेतर मठों 
का उल्लेख है,,जो गौतम बुद्ध के समय में प्रचलित थे । 

आस्तिक विचारकों के आपसी मतभेद सदैव नास्तिक विचार और चिंतन को 
प्रोत्साहन देते हैं। यदि सत्य एक है और वह पधर्मग्रन्थों में उपलब्ध है, तो विभिन्‍न 
आस्तिक विचारकों और व्याख्याताओं में मतभेद क्‍यों होता है? आस्तिकों के दीच 
मतभेद की स्थिति तरह-तरह की नास्तिक विचारणाओं को जन्म देती है। पिछले 
अध्यायों में पाठक विभिन्‍न आजोवक कहे जानेवाले चिन्तकों एवं लोकायत या चार्वाक 
दर्शन से परिचित हो चुके हैं ॥ आस्तिकों की ओर से इन विचारक़्ों के विरुद्ध समुचित 
उत्तर प्रस्तुत करने का प्रइन था। भगवदुगोता के रूप में आस्तिक हिन्दू-धर्म और दर्शन 
ने यह प्रयत्न किया कि भिन्‍त-भिन्‍त मतों और मार्गों का एक सशक्त समन्‍्दय प्रस्तुत 
करें। जब के गीता का विशेष महत्त्व विभिन्‍न मोक्ष मार्गों के बीच समस्वय की स्थापना 
में हैं, वहाँ उसका तत्त्वदर्शन भी निगुण और सगुण ब्रह्म, सांख्य के प्रकृतिवाद, प्राचीन 
उपनिषदों के ब्रह्मवगाद, और बाद के उपनिषदों के ईश्वरवाद का समन्वय प्रस्तुत 
करने की दृष्टि से नगण्य नहीं है । 


गीता का तत्व दर्शन 


गीता के विश्व-तत्त्व सम्बन्धी विचारों पर उपनिषदों की स्पष्ट छाप हैं; सांख्य 
के विचारों का भी बाहुल्‍य हैं। गीता और उपनिषदों में मुख्य भेद यही है कि जहाँ 
उपनिषदों में ब्रह्म के निगुण रूप को श्रधानता दी गयी है, वहाँ गीता में सगुण ब्रह्म 
को श्रेष्ठ ठहराया गया है । ब्रह्म के निगुण स्वरूप को भी गीता मानती है। सारी 
विभकत वस्तुओं में जो अविभकत होकर वर्त्तमाव है, जिसे न सत्‌ कहा जा सकता है. ने 
असत्‌, जो सूक्ष्म एवं दुज्नेय है, जो ज्योतिर्यों की भी ज्योति एवं अन्धकार से परे है, 
जो ज्ञाता और ज्ञय है” उस ब्रह्म का वर्णन और गुणगान करने से गीता नहीं 
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सकुचाती । परन्तु उसका अनुराग सगुण ब्रह्म में ही अधिक है, जिससे, ब्रह्मसूत्र के 
बंद में, सारे जगत्‌ की उत्पत्ति एवं स्थिति होतो है और जिसमें प्रलुय काल में समस्त 
संसार लय हो जाता हैं । 

ब्रह्माण्ड के अशेप पदार्थ उसी से निःसृत होते हैं । सगृण ब्रह्म या भगवान की 
दो प्रकृतियाँ हैं “एक परा और दूसरी अपरा। पृथ्चरी, जल, तेज, वायु, आकाश, मन, 
वृद्धि ओर अहंकार, इन आठ प्रकारों की अपरा प्रकृति है। परा प्रकृति जीव-रूप या 
पक है जो जगत्‌ को धारण करती है ।? अपरा प्रकृति वास्तव में सांख्य की 
मल प्रकृति और द्वेताइवतर की माया से अव्यक्त भी कहते हैं । ब्रह्मा के दिन के 
प्रारम्भ में सारे व्यक्त पदार्थ प्रकट होते हैं और ब्रह्मा की रात्रि आने पर उसी अव्यक्त- 
संजञक में लय हो जाते हैं । 

गीता में प्रकृति को मह॒दब्रह्य भी कहा गया है, जो सम्पूर्ण विश्व की योनि 
(कारण) है । भगवान्‌ स्त्रयं इसमें बीजारोपण करते हैं? । यह अव्यक्त मह॒ृदब्द्य या 
प्रकृति तोन गुणोंवालो हैँ । सत्त्त. रतगस्‌ और तमस्‌ प्रकृति के गुण भौतिक, मानसिक 
और व्यावहारिक क्षेत्रों में सर्वत्र व्याप्त हैं। सात्विक, राजस और तामस भेद से भोजन 
तीन प्रकार का होता हू, श्रद्धा तीन प्रकार की होती है, यज्ञ, दान, तप आदि कर्म 
तीन तकार के होते हैं। भ्रकृति के गुण ही हमारे कर्मों के लिए उत्तरदायी हैं । प्रकृति 
ही वास्तविक कर्त्री हैं । अहंकार के वश होकर हम अपने को कर्ता मानते हे । 

इम अव्यक्त से भी परे एक पदार्थ हैं, जो स्वयं अव्यक्त और सनातन है, जो 
सब भूत-वर्गों का नाश हो जाने पर भी नष्ट नहीं होता; इसे अक्षर कहते हैं। 'सब 
भूतों को क्षर कहते हैं ओर कूटस्थ को अक्षर कहते हैं।' ये तत्त्व सांख्य की श्रकृति 
तथा पुरुष के समान जान पड़ते हैं” । उत्तम पुरुष इन दोनों से भिन्‍न है, जिसे परमात्मा 
कहा गया हे, जो अव्यय ईश्वर तीनों लोकों को व्याप्त करके उनका भरण-पोषण 
करता है । 

भगवान्‌ ही संसार की सब वस्तुओं का एकमात्र अवलरूम्बन है। उनमें राब 
कुछ पिशेया हुआ है (मयि सर्वमिदं प्रोतम): उन्हीं से सब कुछ प्रवर्तित होता है. (मत्त 
सर्वम॒ प्रव्तते) । दसवें अध्याय में तथा सातवें और नवें अध्यायों के कुछ स्थलों 


'<फलन्‍कसलतपम-<4३+०+--+-नककनमन- 


5 (० > ७» «६ « आअकान हक जनरल: 





). 7/4, 5 

2, . ]4[3 

3. 45|6 : रामानुज क्षर और अक्षर का अर्थ बद्ध एवं मुक्त जीव करते हैं। शंकर 
क्षर का अथ मायाशक्ति बतलाते हैं । 
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में भगवान्‌ की विभूत्तियों का वर्णन है। संसार के सत्‌-असत्‌ सभी पदार्थ भगवान्‌ ही 
हैं। पृथ्वी में मैं गन्ध हूँ और सूर्य तथा चन्द्रमा में प्रकाश । मैं सब भूदों का जीवन हूँ 
ओर तपस्वियों का तप! । (7|9) | मैं ही ऋतु हूँ, मैं ही यज्ञ हूँ, मैं स्वधा हूँ, मैं ओष- 
धियाँ हुँ; मंत्र, आज्य, अग्वि और हव्य पदार्थ मैं ही हूँ। संसार की गति, भर्ता, प्रभु, 
साक्षी, निवास-स्थान, पुहृदु, उलत्ति, प्रलय, आधार और अविनाशों बीज मैं ही हूँ ।' 
(9/6/8) । 
मैं सब भूतों के भीतर स्थित हूँ, मैं उनका आदि, अन्त और मध्य हुँ । 
आदित्यों में मैं विष्ण हूँ, ज्योतियों में सूर्य, मरुदगणों में मरीचि और नक्षत्रों में 
चन्द्रमा । अक्षरों में 'अकार' हूँ समासों में द्वन्द । मैं अक्षय काल हूँ, मैं सबको धारण 
करनेवाला विश्वतोमुख हूँ ।॥ सबका हरण करनेवाली मृत्यु हुँ, मैं भविष्य के पदार्थों की 
उत्पत्ति हूँ। मैं स्त्रियों की कीति श्री, वाणी, स्मृति, बुद्धि, धैय और सहनशीछता हूँ ।” 
(0/20, 2, 33, 34) । 
ग्यारहवें अध्याय में विश्वरूप दिखलाकर भगवान्‌ ने अजुन को अपनी विभ- 
तियों और संसार का अपने ऊपर अवलूम्बित होने का प्रत्यक्ष अनुभव करा दिया । 
साथ ही उन्होंने अर्जुन को यह उपदेश भी दिया कि उसे अपने को भगवान्‌ के ऊपर 
छोड़कर उन्हीं की उद्देश्य-पूर्ति के लिए कर्म करना चाहिए। इस प्रकार गीता ने अपने 
तत्त्व दर्शन में सांख्यों के प्रतिवाद, उपनिधदों के ब्रह्मगाद और भागवतों के ईश्वरवाद, 
तीनों का समन्वय कर दिया । 


गीता का व्यवहार-दर्शन 


यहाँ व्यवहार-दर्शन पदोच्चय के दो अर्थ समझने चाहिए, व्यावहारिक कर्म 
का दर्शन और मोक्ष-साधना का दर्शन । अर्जुत के सामने समस्या थी कि वह अपने 
जीवन के एक क्रान्तिकारी अवसर पर कर्तव्य-अकर्नव्य का निर्णय कैसे करे । य्द्ध में 
असंख्य लोगों की हत्या का कारण बनना उसको अन्तवृ त्तियों के विरुद्ध था, इसलिए 
वह, वर्णधर्म के अनुसार, क्षत्रिय के कर्म को निभाने में अममर्थ था । गीताकार ने इस 
प्रन्‍ननत को जीवन के चरम लक्ष्य के बह सन्दर्भ में रखकर विचार किया; इम प्रकार 
गीता का प्रमुख ध्येय मोक्ष की साधना का निरूपण करना बन गया । 

गीता के दो प्रमुक्ष भाष्यकार शंकर और रामानुज हूँ । शंकर के अद्जैत बेदान्त 
के अनुसार मोक्ष का साधन ज्ञान ही हो सकता है, कर्म नहीं; क्योंकि कर्म अविद्यात्मक 
है, वह कर्ता और भोक्‍ता होने के अभिभान से जुड़ा हुआ है । कर्म अन्त:ःकरण को 
शुद्धि का साधन है, इस प्रकार वह मोक्ष का दूरवर्तीं उपकारक है। इसके विपरीत 
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रामानुज निरन्तर कर्म करते की आवश्यकता पर जोर देते हैं। कर्ता और भोक्‍ता होने 
के “हंंकार का शमन केवल शाब्दिक ज्ञान द्वारा सम्भव नहीं है; कर्ममय जीवन द्वारा 
गे उस अहंकार से छटकारा पाया जा सकता है । 
उपनिषद-काल से मोक्ष के सम्बन्ध में दो धारणाएं बन चक्ती थीं। एक यह 
कि मोक्ष की अवस्था नित्य-स्थिति हैं, जिससे लौटकर नहीं आया जाता; दूसरी यह 
दि नित्य-मोक्ष की प्राप्ति नश्वर फलवाले कर्मों से मुक्ति द्वारा ही सम्भव है । गीता इन 
दोनों मान्यताओं को स्वीकार करती हैं। उसने एक नयी बात यह बतलायी कि कर्मों 
को करते हुए भी उनके फल से बचा जा सकता है, यदि उन कर्मों को निष्काम भाव 
से किया जाय । गीता ने इस तथ्य पर भी जोर दिया है कि कर्मों का सर्वथा परित्याग 
किसी के लिए भी सम्भव नहीं है ।” यह कर्म योग गीता का प्रमुख विषय और 
उसकी प्रधान शिक्षा है । 
ऊ्िन्तु गीता, जैसा हमने पहले कहा, विभिन्‍त आस्तिक मतों या मार्गों में 

मन्व्य की स्थापना का प्रयत्न भी करती हैं। इन मार्गों में ज्ञानमार्ग और कर्ममार्ग 
क्रा विरोध मख्य है। बैसे अपने देश में योगमार्ग सम्भवतः बौद्ध-धर्म के उदय से पहले 

प्रचलित था । बाद के उपनिपदों (जैसे र्वेताइवतर) में भक्तिमार्ग का उपदेश भी 
पाया जाता गीता सभी मार्गों के महत्त्व को स्वीकार करती है, किन्तु वह किसी 
न किसी रूप में अपने कर्ममार्ग के अन्तर्गत ज्ञान और भक्ति दोनों को समेट लेती है 
इससे पहले कि हम गीता के विभिन्‍न मार्गों से सम्बद्ध मनोभावों का निरूपण करें, हम 
पाठकों का ध्यान उसकी साधक जीवन से सम्बद्ध कतिपय सामान्य मान्यताओं की 
ओर आकृष्ट करेंगे। ये मान्यताएँ हमारी समझ में तीन हैं; गीता की शिक्षाओं को 
ठोक से हृदयंगम करने के लिए इन मान्यताओं को समझना जरूरी हैं। 


]--गीता का कड़ा आदेश हैं कि मनष्प को आध्यात्मिक उन्नति के लिए 
मन और इन्द्रियों का निग्नह करता चाहिए। विषयों का छ्यान करते करते मनुष्य 
की उनमें आसक्ति हो जाती है, इस आसक्ति से काम या वासना उत्पन्न होती हैं, 
जिसके पूरे न हो सकने पर क्रोध उत्पन्न होता है । क्रोध से मोह और मोह से स्मृति 
का नाश होता है । स्मृति-ताश होने से बुद्धि भ्रष्ट हो जाती है और मनुष्य का पलन 
होता है (2/63) । अन्यत्र गीता में काम, क्रोध और लोभ को नरक का द्वार कहा 
गया हैं । इन तीनों को छोड़ देना चाहिए। प्रत्येक साधक को, चाहे वह कर्मयोगी 
हो या भक्त या ज्ञानी, मन और इन्द्रियों का निग्नह करना चाहिए, यह गीता का द्ढ़ 
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आदेश है । थों, गीता संन्यास के जीवन को अतिरिक्त महत्त्व नहीं देती । किन्तु दुनिया 
में रहकर कर्म करते हुए और विषयों को ग्रहण करते हुए भी यदि मनुष्य इन्द्रियों को 
वश में रखता है तो उसे शान्ति रहती है (2/64) 

2>गीता का विश्वास है कि साधना-पथ की कुछ मंजिलें तय कर छेते पर 
साधक में समत्वबुद्धि अथवा साम्य-भावना का उदय हो जाना चाहिए। इस समत्व- 
बुद्धि के दो पक्ष हैं। एक पक्ष यह है कि साधक सब प्राणियों को, शत्रुओं और मित्रों 
को, समान दृष्टि से देखता है, वह किसी से द्वेष नहीं करता, किसी से अतिरिक्त राग 
भी नहीं रखता-- 


सुहन्मित्रार्युदासीनमध्यस्थद्वेष्यबन्धुषु, 
साधुष्वपि च पापेषु समबुद्धिविशिष्यते । 6|9 
अर्थात्‌ सुहृद (शुभेच्छ) और मित्र, उदासीन और भध्यस्थ, हेषभाजन और 
बन्धु, साधु और पापी सबमें जो समबुद्धि रखता है वह विशिष्ट होता है। तात्पर्य यह 
है कि साधक सब भूतप्राणियों को समान (दया और प्रेम की) दृष्टि से देखता है । 
दूसरे, साधक को अपने व्यक्तिगत सुख-दुःख, मान-अपमान में समान होना चाहिए । 
ऐसा व्यक्ति ही स्थितप्रज्ञ कहछाने का अधिकारी होता है-- 
दुःखेष्वनुद्विगतमना: सुखेषु विगतस्पहः, 
वीतरागभयक्रोध:.. स्थितधीर्मनिरुच्यते । 2/56 
जिसका मन दुःखों से परेशान नहीं होता, जिसमें सुख की आकांक्षा नहीं है, 
जो राग, भय और क्रोध से मुक्त है, ऐसे मुनि को स्थितप्रज्ञ कहते हैं। “जो शत्रु और 
मित्र के प्रति एवं मान अपमान में समान रहता है, जो निन्‍दा और स्तुति को तुल्य 
समझता है, ऐसा भक्त भगवान्‌ को भ्रिय है. (2/8, 9) | अन्यत्र भी कहा है कि 
जो सब भूतों में समभाव रखता है वह भगवान्‌ की पराभक्ति को प्राप्त होता 
है (8/54) । यहाँ समत्व या समबुद्धि को भक्ति के लिए उपयोगी और आवश्यक 
बतलाया गया हैं। दुसरे अध्याय में निष्काम कर्मयोगी के लिए सिद्धि और असिद्धि 
में, सफलता और असफलता में सम रहने का उपदेश दिया गया है, और इसी समत्व 
को योग कहा गया है (समत्वं योग उच्यते 2/48) । इस प्रकार गीता समबुद्धि या 
समत्व की साधना को हर प्रकार के साधक के लिए आवश्यक घोषित करती है । 
3--वीसरे, गीता में सतत कर्म करने की आवश्यकता पर जोर दिया गया 


हैं। गीता में उन पुरोहितों की निन्‍दा है, जो स्वर्ग आदि का लोभ देकर वैदिक अनप्ठान 
(यज्ञ आदि) करने की सिफारिश करते हैँं। किन्तु गीता कर्म का एकान्त विरोध नहीं 
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करती । वस्तुतः वह कर्म को अनिवार्य और आवश्यक दोनों मानती है । अपने समय 
के प्रचलित मुहावरे का प्रयोग करते हुए गीता कहती है कि प्रजापति ने प्रजाओं को 
यज्ञों के साथ ही उत्पन्त किया । फिर प्रजाओं ने कहा, “इन यज्ञों से तुम देवताओं का 
परितोष करो, और देवता लोग तुम्हारी सनन्‍्तुष्टि या पोषण करें! (20, 4)॥ 
तात्पर्य यह कि विश्वजीवन का धारण परस्पर सेवा से होता है, इसलिए सभी को कुछ 
न कुछ उपयोगी कार्य करना चाहिए। अन्यत्र (3/25) गीता ने लोकसंग्रह का उल्लेख 
किया है । लोकसंग्रह को दृष्टि में रखते हुए ज्ञानी पुरुष को भी, आसक्ित त्यागकर, 
साधारण, आसक्तिवाले लोगों की तरह कर्म करना चाहिए । 


गीता में विभिन्‍न मार्ग 

जैसे हम शुरू में कह चुके हैं, गीता की दृष्टि समन्वयात्मक हैँ। गीता मोक्ष- 
प्राप्ति के किसी मार्ग का तिरस्कार नहीं करती । इसके विपरीत छसने सभी मार्गों की 
प्रशंसा की है। किन्तु उसका मुख्य प्रतिपाद्य कर्मयोग है। फललः हर मार्ग के साथ 
गीता कर्मयोग को जोड़ देती है । 


गीता और योग 

गीता में योग शब्द का प्रयोग पातंजल योग के अर्थ में नहीं हुआ हैँ | संभवत: 

उस समय तक पतंजलि का योगशास्त्र बना ही नहीं था। किन्तु हमारे देश में योग 

संज्ञा और यौगिक क्रियाओं का प्रचार बहुत पहले से रहा है । 

गीता में योग” की परिभाषा अनेक प्रकार से की गयी है। समत्व का ही 
नाम योग है । कर्मों में कुशलता को ही योग कहते हैं. (योग: कर्मसु कौशलूम), 
आदि । गीता के योग शब्द का सामान्य अर्थ अपने को लगाना या जोड़ना है । इस 
प्रकार कर्मयोग का अर्थ हुआ अपने को सामाजिक कर्तव्यों की पूति में छगाना” | 
फलाकांक्षा न रखकर कर्त॑व्य-बुद्धि से कर्म करने का नाम ही कर्मयोग है । 
ु किन्तु गीता को उस योग से कोई द्वेष नहीं हे, जो समाधि का साधन या 
समाधि-छप है । छठे अध्याय में तो इस प्रकार के योगी को तपस्वियों से, कर्मकांडियों 
से और ज्ञानियों से भी श्रेष्ठ कहा गया है। एकान्त में मत और इन्द्रियों की क्रियाओं 
को रोककर, सिर, ग्रीवा और शरीर को अचल स्थिर करके, शान्‍्त होकर, चित्त की 
शुद्धि के लिए योग करना चाहिए। “ाप-रहित होकर जो नित्य योगाम्यास करता 
हैं उसे ब्रह्म-संस्पर्श का आत्यन्तिक सुख प्राप्त होता है।' परन्तु ऐसे योगी को भी कर्म 


४ नाक रे न के सन एज पापनानलकननन. निकाल पपमन नाना 
हलके व". >आसक जन मभम् भव तन कैक+वममा# ५ 4३५५... पका 8-00 3मगफपक९ 3 ५0७8 


[, दे० एम० हिरियन्ना : आउटलाइन्स, पृ० 9, 








भगवद्गीता : 0 


का अनुष्ठान छोड़ देना चाहिए, यह गीता की सम्मति नहीं है। अजुन को थोगी बनना 
चाहिए (तस्माद्योगी भवाजु न), परन्तु इसका अर्थ युद्ध से उपरंति नहीं है। गीता उस 
योगी की प्रशंसा करती है जो सब प्रकार से रहता हुआ भी एकत्व-भावना में मग्न 


रहता है । 
गीता और ज्ञानमार्ग 


ज्ञानमार्ग और ज्ञानियों की प्रशंसा भी गीता ने मुक्त कण्ठ से की है। ज्ञान से 
बढ़कर पवित्र करनेवाला कुछ भी नहीं है (नहिं ज्ञानेन सदूशं पवित्रस्िह विद्यते); 
ज्ञानाग्नि सम्पूर्ण कर्मों को भस्मसात्‌ कर देती. (ज्ञानारिनि: सर्वकर्माणि भस्मसात्‌ 
कुरुतेईजु न) । ज्ञानी पुरुष देखता हुआ, सुनता हुआ, छुता-सूंघता-खाता हुआ, साँस 
लेता हुआ और सोता हुआ हमेशा यह समझता है (या समझे) कि मैं कुछ नहीं करता; 
प्रकृति के तीन गुण ही सब कुछ कर रहे हैं । भक्तों में भगवान्‌ को ज्ञानी भक्त सबसे 
प्रिय हैं । सारी इच्छाओं को छोड़लर ममता और अहंकार-रहित जो पुरुष घृमता हैं 
वह शान्ति को प्राप्त होता है । यह ब्राह्मी स्थिति है, इसे प्राप्त करके मनुष्य का मोह 
नष्ट हो जाता है (5/8, 277, 72) लेकिन ऐसे निःस्पह ज्ञानी को भी गीता के 
मत में, कर्मत्याग करने का अधिकार नहीं है । भगवान्‌ कृष्ण कहते हैं कि उन्हें संसार 
में कुछ करना शेष नहीं है, कोई प्राप्त करने योग्य वस्तु अप्राप्त नहीं है, तो भी बे 
लोगों के सामने उदाहरण रखने के लिए लोकसंग्रहार्थ कर्म करते हैं । 

कमंसा्ग--कर्ममार्ग गीता का मुख्य प्रतिपाद है। फलत: गीता जगह-जगह, 
अनेक रूपों में उसकी शिक्षा देती और उसका समर्थन करती है। इस सम्बन्ध में गीता 
की पहली मान्यता यह है कि समस्त कर्मों का त्याग सम्भव नहीं है। 


न हि कश्चित्क्षणमपि जातुतिष्ठत्यकर्म कृत 
कार्यते ह्यवशः कर्म स्वः प्रकृतिजैगु ण: । 3/5 । 


क्षण भर के लिए भी कोई बिना कर्म किये नहीं रह सकता। प्रक्ृति के गुर्णों 
द्वारा विवश होकर हरेक को कर्म करने पड़ते हैं। कर्म किये बिना जीवन-रक्षा था 
शरीर-निर्वाह भी नहीं हो सकता । दूसरे, यदि सब कर्म करना छोड़ दें तो सृष्टि-चक्र 
का चलना बन्द हो जाय। यज्ञ-सहित प्रजा को उत्पन्न करके प्रजापति ने कहा-- 
इससे तुम देवताओं को सन्तुष्ट करो, देवता तुम्हारी इच्छाएँ पूरी करें। कर्म वेद से 
उत्पन्न हुए हैँ, और वेद ब्रह्म से; इसलिए सर्वव्यापक ब्रह्म नित्य यज्ञ में प्रतिष्ठित है । 
जो ब्रह्मा के प्रवतित इस चक्र का अनुसरण नहीं करता, वह पातकी है। जो सिर्फ 
अपने लिए ही पकाते हैं, वे पाप को ही खाते हैं, (3[!0-3) । 
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कतिपय कर्मों का त्याग न करने के पक्ष में गीता ने तीसरा हेतु भी यह दिया 
है कि यज्ञ, दान और तप से सम्बद्ध कर्म विद्वानों को पवित्र करनेवाले होते हैं । 
गीता के अनुसार ये कर्म सदैव करणीय हैं (8/5) । 'शरीर से / मेन से, बुद्धि से 
और सिर्फ इन्द्रियों से भी योगी लोग आसक्ति को त्यागकर आत्मशुद्धि के लिए कर्म 
करते है! (3/42, 44) । 
शायद पाठक यह सोचने लगें कि यह तो ब्राह्मण-युग का पुनरुज्जीवन हुआ; 
पर वास्तव में गीतोक्‍्त कर्मवाद और ब्राह्मण से कर्म-काण्ड में महत्त्वपूर्ण भेद है । 
गीता को वेदों की लुभानेवाली वाणी (पृष्पिता वाणी) पसन्द नहीं हैं। हें अजुन, 
वेद त्रैगुण्य विषयक हैं: तू तीनों गुणों का अतिक्रमण कर' (5/]। चौथे अध्याय 
में कुछ थज्ञों का वर्णन किया गया हैं, जिनके करने में द्रव्य पदार्थों की आ4श्यकता 
नहीं पड़ती । यहाँ द्रव्ययज्ञ, तपोयज्ञ, स्वाध्याययज्ञ, ज्ञानयनज्नादि का वर्णन हैं और 
अन्त में कहा गया है कि द्रव्ययज्ञों से ज्ञानयज्ञ श्रेष्ठ है । सारे कर्म जिस ज्ञान में परि- 
समाप्त हो जाते हैं, उस ज्ञान को तत्त्वदर्शियों से विनग्र होकर सीख' (4/33,34) । 
इस प्रकार गीता ने यज्ञों की बहिमु खता को दूर करने का प्रयत्न किया हे । 
गीता भारतीय विचारकों के इस मुठ सिद्धान्त को मानती हैं कि 'कर्मों के 
फाल से छुट्टी पाये बिना मुक्ति नहीं हो सकती । लेकिन कर्मकल में छटकारा किस 
प्रकार मिले, इस विषय में गीता का अपना मत हैं। ज्ञानमार्ग के अवलम्बन से 
कर्मफल से मुक्ति मिल सकती हैं, इसमें कोई सन्देह नहीं हैं । ज्ञान के सदश प्रतित्र 
करनेवाला कुछ भी नहीं है। गीता ज्ञान की महत्ता को स्वीकार करती है: लेकिन 
उनके मत में-- 
सांख्ययोगी पृथरबाला: प्रवदन्ति न पण्डिता: 
एकमप्यास्थित: सम्यगुभयोविन्दते फछम । (5/4) 
ज्ञानमार्ग और कर्ममार्ग या कर्मयोग को बालक ही भिन्‍न कहते है 
विद्वान । किसी एक में भी स्थित पुरुष दोनों के फल का छाभ पाता हैँ । 
से छूटने के लिए कर्म को छोड़ने की आवश्यकता नहीं है । 
अनाश्चितः कर्मफर्ल कार्य कर्म करोति य: 
स संन्‍्यासी व योगी च न निरम्निर्न चाक्रिय: । (6/3) 
जो कर्मफल में आसक्ति त्यागकर कर्तव्य कर्म करता है वही संन्‍्यासी है, बहो 
योगी है । अग्नि को न रखनेवाला क्रियाहीन कुछ भी नहीं है'। 'क्राम्य कर्मों के 
त्याग को ही विद्वान्‌ लोग संन्यास कहने हूं, सत्र कर्मो के फल को ही मनोपों व्याग 
बताते हूँ ।' 


हैं, न कि 
” कर्मफल 
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काम्यानां कर्मणां न्यास संन्‍्यासं कवयो विदु: 
सर्वकर्मफलत्यागं प्राहुस्त्यागं विचक्षणा:। (8/2) 
जो कर्मफल को छोड़ देता है वही वास्तविक त्यागी है--- 
यस्तु कर्मफलत्थागी स त्यागीत्यभिधीयते (!8/) 
इसलिए भगवान्‌ अजुन से कहते हैं-- 
कर्मण्येवाधिकारस्ते मा फलेबु कदाचन 
मा कर्मफलहेतुभू माँ ते संगोअ्स्त्वकर्मणि । (2|47) 

'कर्म में ही तुम्हारा अधिकार हो, फल में कभी नहीं; तुम कर्मफल का हेतु. 
भी मत बनो, अकर्मण्यता में भी तुम्हारी आसक्ति न हो । प्रो० हिरियन्ना के छक्दों 
में गीता कर्म के त्याग के बदले कर्म में त्याग का उपदेश देती है ।* 

निष्काम भाव से, फलासक्त को त्यागकर, कर्म करने की यह शिक्षा ही गीता 
का मौलिक उपदेश है । ज्ञानमार्ग की तरह गीता ने इस उपदेश को भक्तिमार्ग से भी 
जोड़ दिया है। कर्तव्याकर्तव्य की व्यवस्था में शास्त्र ही तेरे लिए प्रमाण है" यह कहकर 
गीता ने शास्त्रों का सम्मान भी कर लिया है। यह गीता की सहिष्णुता और समन्वय 
की 'स्पिरिट है । द 

भक्तिसागं--ज्ञानमार्ग यह सिखलछाता है कि सब कुछ करते हुए साधक अपने 
को अकर्ता माने, यह समझे' कि कर्म के वास्तविक निर्धारक प्रकृति के तीन गुण हैं । 
स्पष्ट ही इस प्रकार की अकर्ता होने की भावना नितान्त कठिन हैं। निष्काम कर्म की 
शिक्षा यह बतलाती है कि कर्म करते हुए हम कर्मफल की आकांक्षा न करें। यह भी 
न्यूनाधिक हमारी मनोवैज्ञानिक प्रवृत्तियों के विरुद्ध है। जब हम प्रयत्नपूर्वक. कोई 
कार्य करते हूँ, तो उसके फल की आकांक्षा भी रखते हैं । गीता ने एक ओर कर्मयोग 
को ज्ञानमार्ग से जोड़ने की कोशिश की है और दूसरी ओर भक्तिमार्ग से । हमें अपने 
कर्तव्य कर्म करते हुए उनका फल भगवान्‌ को अपित कर देना चाहिए । कर्मों काऐसा 
अनुष्ठान एक प्रकार की भगवान्‌ की पूजा है -- 

स्वकर्मणा तमम्यर्च्य सिद्धि विन्दति मानवः (8/46) 
और 
स्वे स्वे कर्मण्यभिरतः संसिद्धि लभते नरः । (8|45) 

अपने अपने कर्म में लगा हुआ मनुष्य सिद्धि अर्थात्‌ मुज्ित को प्राप्त करता है, 
यदि उसकी यह भावना हो कि वह अपने कर्मों द्वारा भगवान्‌ की अर्चना (पूजा) कर 
मिलकर मर 
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रहा है । इसी में कर्ममार्ग और भक्तिभार्ग का समन्वय है। पाठक देख सकते है कि 
कर्म के साथ जुड़ी हुई भक्ति-भावना साधक के जीवन को अधिक रसमय भर रोचक 
बना दंती है। फल्ककांक्षा से रहित कर्म का जीवन कुछ छोगों को नीरस प्रतीत हो 
सकता हैं (जर्मन दार्शनिक कान्ट ने भी “कर्तव्य कर्तव्य के लिए! का उपदेश किया था); 
वैसा जीवन कुछ हद तक निरुद्देश्य भी जान पड़ सकता है। शायद उस तरह का 
जीवन व्यतीत करना मनुष्य की पुरुषार्थ-भावना के विपरीत है। मनुष्य या तो यह 
समझकर निष्काम भाव से कर्तव्य-कर्म, या ऊँचे कर्म करे कि वह मनुष्य जाति के इति- 
हास को आगे बढ़ा रहा है या फिर इस भावना से कि वह भगवान्‌ को प्रसन्न करने के 
लिए कर्म कर रहा है | पहला विकल्प मानववादियों का है, जो ईएवर और परलोक 
को नहीं मानते; दूसरा विकल्प ईद्वर-भक्तों के लिए है। गीता इसी विकल्प की शिक्षा 
देती है। भगवान्‌ को प्रसन्‍न करने का उद्देश्य एक साथ ही जीवन को सार्थक, पवित्र 
भीर ऊँचा बनानेवाला है। 

मेरे लिए ही कर्म करनेवाला, आसक्ति-हीत, सब प्राणियों में वैर-रहित मेरा 
भक्त मुझे ही प्राप्त होता है' ([/55) | * अजुन ! तुम मुझमें ही अपना मन छगाओ, 
मेरी ही भक्ति करो, मेरे ही लिए यज्ञ करो, मुझे ही नमस्कार करो । इस प्रकार मुझमें 
ही अपने को लगाकर और मुझमें परायण होकर तुम मुझे ही आप्त होगे” (8/65) । 


मेरा आश्रय लेनेवाला पुरुष सारे कर्मों को करता हुआ भी मेरे अनुग्रह से 
शाइवत पद को प्राप्त होता है” ([8/56) । 

है अजु न, तुम सब धर्मो को त्यागकर सिर्फ मेरी शरण में जाओ, मैं तुम्हें सारे 
पायों से मुक्त कर दूँगा; तुम सोच मत करो' (48/66) । 


'यदि तुम अहंकार का आश्रय छेकर *मैं युद्ध नहीं करूँगा, ऐसा मानते हो तो 
तुम्हारा यह निश्चय झूठा है; क्योंकि तुम्हारा क्षत्रिय स्वभाव तुम्हें जबरदस्ती युद्ध में 
अवृत्त कर दंगा (8/59) । 

गीता की उक्त व्याख्या में हमने उसके किसी टीकाकार का अवछम्ब लेना 
उचित नहीं समझा है। वास्तव में इसकी अपेक्षा भी नहीं है। गीता की शिक्षा जल- 
प्रषात की तरह उज्ज्वल और सुस्पष्ट है। गीताकार ने कहीं भी अपना आशय दुरूह 
बनाने की कोशिश नहीं की है । 

उसमें यदि कुछ जटिलता है तो उन अनेक दृष्टियों के कारण जिनके समस्वय 
का अ्रयत्त उसमें हुआ है। वैसे गीता की शैली सीधी और हृदयस्पशिनी है 
एक दूसरी विशेषता भी है; वह साधक को उपदेश ही नहीं दंती, उसकी क्टिनाइयों 
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से सहानुभूति भी प्रकेठ करती है । गीता मानती है कि मन का निग्नह करना अत्यन्त 
कठिन है; साथ ही वह बतलाती है कि अभ्यास और वैराग्य से उसपर नियन्त्रण किया 
जा सकता है । कुल मिलाकर गीताकार का स्वर आशावादी हैं। है अजुन, अच्छे 
कर्म करनेवाला कभी' दुर्गति को नहीं प्राप्त होता, (6/40) और “इस धर्म का थोड़ा 
सा अनुष्ठान भी महान्‌ भय से रक्षा करता है (2/40) | गीता के वक्ता को धर्म 
की शक्ति में पूर्ण विश्वास है । यह विश्वास पाठकों को शक्ति और उत्साह प्रदान 
करता है । 

जहाँ गीता की वैचारिक विशेषताएँ उसे हिन्दू धर्म और दर्शन का प्रतिनिधि 
ग्रन्थ बनाती हैं वहाँ उसकी सरल सजीव हौली ने उसे हिन्दुओं का और कुछ हृ॒द तक 
विश्व भर के साधकों का, लोकप्रिय ग्रन्थ बना दिया है। भारतीय धर्म और दर्शन के 
इतिहास की दृष्टि से हम गीता को एक क्रान्तिकारी ग्रन्थ नहीं कहेंगे; इन दृष्टियों से 
बुद्ध की शिक्षाएँ कहीं ज्यादा क्रान्तिकारी थीं। गीता का विशेष महत्त्व उसकी काफी 
मौलिक विवेक-दृष्टि के कारण है । उसमें समन्वय की वह प्रवृत्ति भी पायी जाती है जो 
हिन्दू धर्म की निजी विशेषता है “कर्तव्य-अकर्तव्य के मामले में तुम्हारे लिए शास्त्र ही 
प्रमाण है, गीता की यह उक्ति आज के प्रगतिकामी विचारकों को पसन्द आनेवाली 
नहीं हैं। हिन्दू धर्म की वर्ण-व्यवस्था और उस पर आधारित आचार-शास्त्र जनतन्त्र 
के विरोधी हैं। लेकिन यहाँ भी गीता की दृष्टि अपेक्षाकृत अधिक उदार है । कृष्ण कहते 
हें-- मेरे द्वारा चार वर्णों की सृष्टि गुण और कर्म के विभाग के अनुसार की गयी" 
(4/|3) । यहाँ जन्म की अपेक्षा विभिन्‍न मनुष्यों के गुणों और कर्मो पर अधिक गौरव 
हु, जो आज के पाठकों के लिए ज्यादा ब्राह्म हो सकता है । 





अध्याय ० 


जैन दर्शन 


इतिहास ओर साहित्य 


द जैन दर्शन वस्तुतः जैन धर्म का विचार-पक्ष रहा है, इसलिए स्वाभाविक है 

कि उसका प्रारम्भ उस धर्म के साथ ही हुआ । इस दर्शन के समग्न प्राप्त साहित्य को 
विकास-क्रम की दृष्टि से चार कालों में विभक्‍त किया जाता है: () आगम काल, 
(2) अनेकान्त-स्थापन काल, (3) प्रमाणशास्त्र-व्यवस्था काल और (4) नवीनस्याय 
काल । काल-विभाजन के सन्दर्भ में पं० दलसुखभाई मालवणिया ने ठीक ही कहा है 
कि पूर्वकाल की विश्येषताएँ उत्तरकाल में कायम रही हैं और उस काल का जो नया 
कार्य हैं, उसी को ध्यान में रखकर उत्तरकाल का नामकरण हुआ है । तात्पर्य यह कि 
पूर्वकाल में उत्तरकाल के विचार-बीज वर्तमान हैं और पत्लवन की दृष्टि से ही उस 
काल का नामकरण हुआ है । 


आगम काल 

आगम युग के अन्तर्गत इवेताम्बरों एवं दिगम्बरों के आगम साहित्य आते है। 
कहा जाता हैं कि आगमों की विषय-वस्तु साक्षात्त चौबीसवे तीथंकर महावीर की 
वाणी हैं, जिनको गणधरों ने ग्रन्यरूप में निबद्ध किया । वस्तुत: ये आगम-प्रन्य जैन- 
परम्परा में वेद की ही तरह मान्य हैँ । कहा जाता है, महावीर की वाणी श्रुत- 
परम्परा में स्मृत होती आयी और काल एवं व्यक्ति की अपेक्षा से उस मल वाणी में 
परिवर्तन होता गया । पुनः, आगम के कुछ अंश उतने पुराने सिद्ध नहीं होते । इन्हीं 
सारी बातों को लेकर दिगम्बर सम्प्रदाय श्वेताम्बर के आगमों को मान्य नहीं समझता । 
अतः आगम साहित्य इवेताम्बर और दिसम्बर-दुष्टि से अलग-अछग हूँ । इवेताम्बर के 
अनुसार साधारणतः पैंतालिस आगम ग्रन्थ हैँ । यद्यपि इन सारे आमम-ग्रन्धों में मुख्यतः 
आचार एवं दर्शन-सम्बन्धी विचार देखने को मिलते हैं, फिर भी दर्शन से सम्बन्ध 
रखनेवाले प्रमुख ग्रन्थ भगवती, सूत्र-क्ृतांग, प्रज्ञापना, राजप्रश्नीय, नन्‍दी, स्थानांग, 


का. 


समथ्रायांग, अनुयोगद्वार आदि हैं। आचार से सम्बन्धित ग्रन्थ आचारांग, दशर्यकीलिक, 
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उपासकदशा, आवश्यक, निशीथ आदि हैं। इन आगमों पर बहुत-सी टीकाएँ लिखी 
गयी हैं, जिनमें जैत दर्शन की समुचित व्याख्या उपलब्ध होती है । 

दिगस्‍्वरों के अनुसार प्रमुख आगम ग्रन्थ पट्खण्डागम, कपायपाहुड़, महाबन्ध 
यां महाघवल, प्रवचनसार, पंचास्तिकाय, समयसार, अष्टपाहुड, नियमसार आदि हैं, 
जिनमें तत्त्वज्ञान, कर्म आदि के सम्बन्ध में गहराई के साथ विचार किया गया हैं । 

श्वेताम्बर-दिगम्बर आगमम ग्रन्थों के अतिरिक्त उमास्वाति का तत्वार्थ सूत्र 
बड़ा ही महत्त्वपूर्ण ग्रन्थ है, जिसमें जैन दर्शन-सम्बन्धी सभी विचारों को सूत्र रूप में 
प्रस्तुत किया गया है। इसका समय पहली शती से चौथी शती तक का है। इसमें 
आचार, दर्शन का स्वरूप, नयों का लक्षण, ज्ञान का प्रामाण्य, जीव का स:६रूप आदि 
विषयों की सम्यक्‌ चर्चा हुई है। इस ग्रन्थ पर अन्य ग्रन्थों की अपेक्षा सर्वाधिक्र टीकाएँ 
लिखी गयी हैं । 


अनेकान्त-स्थापन काल 


यह काल जैन दर्शन की व्यवस्थित विचार-श्यृंखला की प्रारम्भिक कड़ी है, 
क्योंकि इसी काल में नय, सप्तभंगी, स्थादृवाद आदि को सिद्धान्त रूप में प्रस्तुत क्रिया 
गया । यह सही है कि आगमों में इनके तत्त्व बहुबिघ वर्तमान हैं, लेकिन अन्य दर्शनों 
के समक्ष इस दर्शन को सबलू एवं योग्य बनाने का कार्य इस काल ने ही किया है । 
इस काल के प्रमुख तथा प्रसिद्ध दार्शनिक हैं सिद्धसेन एवं समन्तभद्र । सिद्धसेन की 
प्रमुख पुस्तकें सन्‍्मतितर्क, न्‍्यायावतार एवं बत्तीसियाँ हैं, जिनमें नय, स्यादुवाद, 
अनेकान्तवाद, प्रमाण, ज्ञान आदि की समुचित व्याख्या हुई हैं। समन्तभद्र के ख्याति- 
प्राप्त ग्रन्थ आप्तमीमांसा, युक्त्यनुशासन और बृहत्स्वयम्भूस्तोत्र हैं, जिनमें जैन दर्शन 
के प्रमुख सिद्धान्तों का सम्यक्‌ प्रतिपादन हुआ है। इस काल के अन्य दार्शनिकों में 
मल्लवादी, सिंहगणि, पात्रकेसरी, श्रीदतत आदि के नाम उल्लेख्य हैं । 


प्रमाणशास्त्र-व्यवस्था काल 


इस काल सें तक, प्रमाण, प्रमेव आदि विषयों पर काफी विस्तार के साथ चर्चा 
हुई, जिसके फलस्वरूप जैन दर्शन किसी भी अन्य दर्शन के समक्ष अपना गौरव अनुभव 
करने में समर्थ हो सका। इस काछ के प्रमुख दार्शनिक हरिभद्र, जिनभद्र एवं 
अकलंक हैं । हरिभद्व ने जहाँ अनेकान्त द्वारा अपनी विचार-पद्धति को सर्वांगीण रूप में 
विकसित किया, वहाँ जैन न्यायशास्त्र के इतिहास में अकलंक ने प्रमाणशास्त्र को एक 
व्यवस्था प्रदान की, जिसका अनुसरण उत्तरवर्ती सभी दार्शनिकों ते किया। जिनभद्र - 
गणि का अनेकान्त एवं नय आदि का विवेचन अपने आपमें महत्त्वपूर्ण है। हरिभद्र के 
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प्रमख दार्शनिक ग्रंथ हैं--अनेकान्तजयपताका, षड्दर्शनसमुच्चय, शास्त्रवार्तासमुच्चय 
आदि। अकलंक के प्रमख ग्रन्थ हैं--लघीस्त्रय, न्‍्यायविनिश्चय, सिद्धिविनिश्चय 
त्वार्थथातिक आदि । अन्य प्रमुख दार्शनिकों में विद्यानन्दि, माणिव्यनन्दि, प्रभाचन्द्र, 

इमचन्द्र आवि हैं । 
नवीन न्याय काल 

अन्य दर्शनों की भाँति इस काल में जैन दर्शन में भी नुतन चिन्तन एवं नयी 
पद्धति से विचार-विमर्श हुआ। इस काल के प्रमुख दार्शनिक यशोविजय है । इन्होंने 
नदीन न्याय की. शैली में जैन दर्शन को ढाला और आगम आदि प्रन्‍्थों की व्याख्याएँ 
भी नयी पद्धति से कीं । इनके ग्रन्थों की संख्या अधिक है । इनके प्रमुख दार्शनिक ग्रन्यों 
में अष्टमहस्नीधिवरण, अनेकान्तव्यवस्था, जैनतकभाषा, नयोपदेश, भाषारहस्य आदि के 
नाम उल्लेख्य हैं । 

दार्शनिक सिद्धान्त 

द्रव्य (तत्व) विचार 

जैन दर्शन में सत्‌, तत्त्व, अर्थ, द्रव्य, तत््वार्थ आदि शब्दों का प्रयोग तत्त्व- 
सामान्य के लिए एक ही अर्थ में होता रहा है। तत्व और सत्‌ दोनों एकार्थक हैं 
(सत्‌ द्रव्यलक्षणम्‌ ।--तत्त्वार्थमृत्र, 5/29) । सत्‌ और द्रव्य भी एकार्थक ही है; 
क्योंकि सब एक हैं, इसलिए सब सत हैं (सर्वमेक॑ं, सदविशेषाद, तत्त्वार्थभाष्य, /(35) । 
दूसरे शब्दों में कहा गया है कि किसी भाव अर्थात्‌ सत्‌ का नाश नहीं होता और किसी 
अभाव अर्थात्‌ असत्‌ का उत्पाद नहीं होता । सभी पदार्थ जपने गुण एवं पर्याय रूप से 
उत्पाद, व्यय करते रहते हैं (पंचा० गा०, 50) | जड़ एवं ब्रेतन जैन दृष्टि से भिन्‍न 
स्वभाव होकर भी सत्‌ हैं, अर्थात्‌ वे दोनों उभय रूप से सत्‌ हैं । 

चूंकि वस्तु अनन्त-धर्मात्मक होती हैं (अनन्तघर्मात्मममेव तत्त्वम), इसलिए 
किसी मनुष्य के स्वरूप-ज्ञान के लिए उसके देश, काल, जाति, जन्म, धर्म, वर्ग, 
समाज आदि सत्तात्मक धर्मों का ज्ञान जावश्यक है । पुनः उस मनुष्य के निर्षेधात्मक 





गुणों की भी जानकारी अत्यन्त अपेक्षित है। दूसरे शब्दों में, बस्‍त को सत्तात्मक अर्थात 
स्वपर्याय एवं निर्षधात्मक अर्थात्‌ परपर्याय दोनों का समच्चय माना गया है । 

सत्‌ के स्वरूप के विश्लेषण के क्रम में कहा गया है. कि सत उत्पाद, व्यय एवं 

श्रीव्य युक्‍त है (तत्त्वार्थमत्र, 5/29-30) । दूसरे शब्दों में, गुण और पर्यायवाला द्रव्य 

हा गया हैं। इन दोनों कथनों में अन्तर नहीं है। यहाँ पर्याय का व्यवहार उत्पाद 

एवं व्यग्र के लिए हुआ है, वे दोनों परिवर्तन के सूचक हैं। गुण का व्यवहार ध्रौव्य 





जैन दर्शन : 3 


दर्शन में आकाश का गुण माना गया है। सांख्य शब्द तन्मात्र से आकाश की उत्पत्ति 
बताता है| लेकिन जैन दर्शन में शब्द पौदूगलिक हैं। शब्द का कारण स्कन्‍धों का 
परस्पर टकराना है (पंचास्तिकायसार, 85-86) । बन्ध के दो प्रकार बताये गये हैं 
आदिमान और अनादि । स्निग्ध एवं रूक्ष गुण निर्मित, विद्युत, अग्नि, उल्का आदि 
विषयक बंध आदिमान हैं । धर्म, अधर्म आदि का बन्ध अनादि है । 


धर्म--स्वयं क्रिया करनेवाले जीव और पुदूगल की जो सहायता करता है, 
वह धर्म है। अतः धर्म जीव और पुदूगल की गति करने में सहायता करता हैं। गति 
का अर्थ है एक देश से दूसरे देश में जाने की (क्रिया । अतः यह क्रिया गति का ही 
दूसरा नाम है । जिस प्रकार मछली को तैरने के लिए पानी की अपेक्षा होती है और 
पानी के बिना मछली तैरने की शक्ति रखते हुए भी तर नहीं सकती, उसी प्रकार जीव 
या पुदूगल की गति के लिए धर्म माध्यम है। यदि बिना धर्म के गति हो सकती तो 
मुक्त जीव अलोकाकाश में पहुँच जाता, क्योंकि मुक्त जीव स्वभाववश ऊर्ष्वः गतिवाला 
होता है । लेकिन बह लोक के अंत तक ही जाकर स्थिर हो जाता है क्‍योंकि धर्म लोक 
के अन्दर ही होता है, अछोकाकाश में नहीं (तदन्तरमूर्ध्वगच्छत्यांलोकान्तत्‌ --तत्त्वार्थ- 
सूत्र, 40/5) । धर्म को नित्य, अवस्थित एवं अरूपी माना गया है। अर्थात्‌ यह तद- 
भावाव्यभाव से सर्वदा गति देने में सहायक रहता है । इसके जितने प्रदेश हैं, उतने ही 
प्रदेशों में यह सर्वदा वर्तमान रहता है; इसके भिन्‍त-भिन्‍न रूप नहीं रहते बल्कि इसका 
अपरिवर्तित रूप रहता है । यह सम्पूर्ण लोक में व्याप्त होता है । 

अधर्भ--स्थितिशील जीव तथा पुद्गल को स्थिति के सहकारी कारण द्रब्य 
विशेष को अधघर्म कहते हैं। जिस प्रकार गति में धर्म कारण है उसी प्रकार स्थिति में 
अधर्म कारण है (नियमसार, 30) । यह भी छोकाकाश के बराबर है और सम्पूर्ण तिल 
में तेल की तरह लोकाकाश में व्याप्त है (तत्त्वार्थमृत्र, 3/23) । जैसे थके हुए पथिक के 
लिए वृक्ष की छाया सहायक होती है, उसी प्रकार जीव एवं पुदूगल की स्थिति के लिए 
अधर्म कारण है। अधर्म वस्तुतः रूप, रस, गन्ध, स्पर्श और शब्द से रहित अमूर्तिक 
और निष्क्रिय है एवं उत्पाद-व्यय रूप से परिणमस करते हुए भी नित्य है। इसके 
अस्तित्व का पता भी छोक की सीमाओं पर ही चऊता है । अर्थात्‌ जब आगे धर्म द्रव्य 
ने होने के कारण जीव और पुदूगल गति नहीं कर सकते, तब स्थिति के लिए इनकी 
सहकारिता आवश्यक होती है । 


ध्यातव्य है धर्म और अधर्म द्रव्य पृण्य और पाप के पर्यायवाची नहीं हैं 
बल्कि स्वतन्त्र द्रव्य हैं। असंख्यात प्रदेश वाले होने के कारण इन्हें अस्तिकाय' कहा 
जाता है । 
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आकाइश--जीव, पुदूगल घर, अधर्म और काल को स्थान देनेवाला द्रव्य 
आकाश कहलाता है (आकाशस्यावगाहः ।--तत्त्वार्थसृत्र, 5/8) । यद्यपि पुद्गलादि 
द्रव्यों में भी परस्पर न्‍्यूनाधिक रूप में एक-दूसरे को अवकाश देना देखा जाता है; जैसे 
बर्तन में पानी, खाट पर बिछावन आदि, फिर भी समस्त द्वव्यों को एक साथ अवकाश 
देनेवाला आकाश ही है। इसकी सत्ता अनुमान पर आधारित हैँ। जैसे एक पेटी में 
बहुत सारे सामान रख दिये जावें तो इसका अर्थ यह नहीं हैं कि वें सामान और पेटी 
एक ही हैं (पेटी का अस्तित्व निःसन्देह अछग है), उसी प्रकार आकाश द्रव्य भी है । 
यह अनन्त-प्रदेशी एवं अरूपी है । इसके दो विभाग हैं, छोकाकाश और अलोकाकाश । 
लोकाकाश में जीव, पुद्ूगल, धर्म, अधर्म, काल रहते हैं। लोकाकाश के ऊपर अछो- 
काकाश की कल्पना की गयी है, जहाँ उक्त द्रव्य नहीं होते । आकाश अन्य द्रव्यों को 
अवकाश देता है, लेकिन स्वयं में स्वप्रतिष्ठित भी है अर्थात्‌ उसके लिए किसी अन्य 
दृव्य की अपेक्षा नहीं होती । दाशंनिकों ने आकाश को स्वतन्त्र द्रव्य माना है, लेकिन 
उन्होंने जैन दर्शन की तरह इसे दो विभागों में वाँटने की कोशिश नहीं की है। इस 
संदर्भ में माना गया हैं कि दिशा स्वतन्त्र द्रव्य नहीं है, बल्कि आकाज्ष के प्रदेश्नों में 
सूर्योदय की अपेक्षा से पूर्व, पश्चिम आदि दिशाओं को कल्पना की जाती है । शब्द भी 
आकाश का गुण नहीं है, बल्कि वह पौद्गलिक है । 


अद्भधा समय यथा काल---समस्त द्रव्यों के उत्पादादि परिणमन में सहकारी काछ 
द्रव्य माना गया है; काल परिवर्तन का कारण है । स्वयं परिवर्तत करते हुए अन्य 
द्रव्यों के परिवर्तन में यह सहकारी होता है । व्यावहारिक दृष्टि से इसे परिणामों का 
कारण माना जाता है और पारमाथिक दृष्टि से इसे वर्तता का कारण मानते हैं। इन्हीं 
दो दृष्टियों के आधार पर काल के दो भेद माने जाते हैँ, पारमाथिक काछ और व्याव- 
हारिक काल । पारमाथिक काल नित्यनिरवयव माना जाता है, क्‍योंकि हर क्षण, हर 
पल में भी काल है। द्रव्यों के परिणाम से अनुमित दंड, घण्टा, पछ आदि अवयवों 
से सम्पन्त काल को व्यावहारिक काल कहते हैं । काल के संख्यातीत प्रदेश होते है । 
लोकाकाश के प्रत्येक प्रदेश पर एक एक काल प्रदेश बैठा हुआ है। रत्नों की राशि 
की तरह लोकाकाश के एक एक प्रदेश पर जो एक एक द्रव्य स्थित है, वह काल हैं । 
परिवर्तन की दृष्टि से यद्यपि काल के सभी प्रदेशों का एक स्वभाव है, फिर भी वे 
परस्पर भिन्‍न हैं। काल के क्रमिक पर्यायों से अतीत, वर्तमान एवं भविष्य का व्यय 
हार होता है। अर्थात्‌ काल की अपेक्षा से ही किसी भी पदार्थ के परिणमन को अतीत, 
वर्तमान या भविष्य कहा जाता है। ध्यात्तव्य है कि जैन परम्परा के कुछ लोग क 
को सततन्त्र द्रव्य नहीं भी मानते (कालश्चेत्येके |--तत्त्वाथसूत्र, 5/38) । 
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बौद्ध परम्परा में काल को प्रज्ञप्तिमात्र माना गया है, जो केवल व्यवहार के 
लिए कल्पित होता है ( अट्ठशालिनी:, !/3/6 ) । वैशेषिक की दृष्टि में काछू एक 
स्वतन्त्र द्रव्य है । | 
(3) कर्म विचार--कर्म शब्द का अर्थ साधारणतः होता है कार्य, प्रवत्ति 
अथवा क्रिया । यज्ञ आदि क्रियाएँ कर्म के रूप में कर्मकाण्ड में प्रचलित हैं। ब्रत 
नियमादि क्रियाएँ भी कर्म-रूप में स्वीकृत की जाती हैं। जैन दर्शन में कर्म वह हें 
जिसके कारण, साधन तुल्य होने पर भी, फल का तारतम्य अथवा अन्तर मानव जगत्त 
दृष्टिगत होता है। उस तारतम्य अथवा विविधता के कारण का नाम कर्म है । 
वस्तुत: कर्म-बीज के कारण ही जीवों को नाना 3 पाधियाँ अथवा विविध अवस्थाएँ 
हैं (कम्मुणा उवाही जायइ ।--आचारांगसूत्र, 3/) । दूसरे शब्दों में, प्रत्येक प्राणी 
के सुख-दुःख तथा तत्सम्बन्धी अनेकविध अवस्थाएँ कर्म की विचित्रता-विविघता पर 
ही आधारित हैं (भगवतीसूत्र, 2/5) । संसारी जीवों के कर्म-बीज भिन्न-भिन्न होने 
के कारण ही उनकी स्थिति-परिस्थिति तथा रूप-दशा में विलक्षणताएँ दीख पड़तो' 
हैं । इसके कारण ही कोई दरिद्र है तो कोई घनी है। कर्म के दो भेद माने गये हैं 
द्रव्य कर्म और भाव कर्म । द्रव्य कर्म वह है, जो कार्मण जाति का पुदुगल (जड़ तत्त्व) 
विशेष आत्मा के साथ मिलकर कर्म के रूप में परिणत होता है । रागद्वेषात्मक परिणाम 
को भाव कर्म कहते है । 


आत्मा और कर्म का सम्बन्ध अनादि है। वह कार्मणात्मक कर्मों के साथ 
अनादि काल से बँधी हुई चली आ रही है (पंचाध्यायी, 2/35; लोकप्रकाश, 42 4) | 
जीव पुराने कर्मों का नाश करता हुआ नवीन कर्मों का उपार्जन करदा रहता है। 
जब तक जीव के पूर्वोपाजित समस्त कर्मों का नाद् नहीं हो जाता और पुनः नये कर्मों 
का उपार्जन बन्द नहीं होता, तब तक उसकी मुक्ति सम्भव नहीं । कर्मों का सर्वथा 
विनाश होने पर ही मुक्ति अथवा मोक्ष, निर्वाण या सिद्धि मिल सकती है । कर्मेंपार्जन 
के दो कारण माने गये हैं, योग और कषाय । शरीर, वाणी और मन की प्रवत्ति का 
नाम योग हूँ और क्रोध्रादि भानसिक आवेगों की संज्ञा कषाय है। कषाययक्त प्रवत्तियाँ 
कर्मबन्ध के महत्त्वपूर्ण कारण मानो गयो हैं, क्‍योंकि उनसे उत्पन्न होनेवाले कर्मबन्ध 
कपाय रहित क्रिया से होनेवाले कर्मबन्ध की अपेक्षा बलवान होते हैं ॥ जब प्राणी अपने 
मन, वचन एवं तन से किसी भी प्रकार की क्रिया करता है, तो कर्म परमाणओं का 
आकर्षण अनायास होने लगता हैं। कर्म के परमाणओं की मात्रा प्रवत्ति की तरतमता 
पर निर्भर होती है । जितते क्षेत्र में आत्मा विद्यमान होती है, उतने ही क्षेत्र में कर्म 
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परमाण भी ग्रहण किये जाते हैँ । जिस कर्म का जितना स्थित्रिबन्ध होता है, वह 
उतनी ही अवधि तक उदय में आता रहता है। कर्मबन्ध चार प्रकार के होते हैं-- 
प्रदेशबन्ध, प्रकृतिबन्ध, स्थितिबन्ध और अनुभावबन्ध । योग के कारण समस्त आत्म- 
प्रदेशों पर सभी ओर से सृक्ष्म-कर्म पुदू्गल का आकर एक क्षेत्रावगाही हो जाना 
(अर्थात जिस क्षेत्र में आत्म प्रदेश है, उसी क्षेत्र में पुदगल का ठहर जाना) प्रदेशवन्ध 
कहलाता है. (तत्त्वार्थसृत्र, 3/24) । कर्म रूप से परिणत पुद्गलो में प्रकृति अर्थात्‌ 
स्वभाव के बँधने को प्रकृतिबन्ध कहते हैं; जैसे ज्ञान को ढकने का स्वभाव, सुख-दुःख 
अनुभव कराने का स्वभाव आदि | ग्रकृति-बन्ध के साथ ही साथ कर्म पुदूगल जीव 
के साथ कब तक चिपके रहेंगे, इसकी काल-मर्यादा को स्थिति-बन्ध कहते हैं । प्रकृति 
के बन्ध के साथ ही उसमें तीतन्र अथवा मन्द रूप से फल चखाने की शक्ति भी निर्मित 
हो जाती हैं, जिसे अनुभाव-बन्ध कहते हैंँ। इन चारों बन्धों में से प्रकृति-बन्ध एवं 
प्रदेश-बन्ध योग अर्थात्‌ मन, वचन एवं काय के व्यापार के कारण होते हैं भोर शेष 
दो कषाय के कारण । 

जैन दर्शन में आठ कर्म-अक्षतियाँ मानत्ती गयी हेँ--!. ज्ञानावरणीय (वें कर्म 
जो ज्ञान का आच्छादन करते हैं); 2. दर्शानावरण या दर्शानावरणीय (वें कर्म जो 
प्रक्षण क्रिया को आवृत करते हैं); 3. भोहवीय (जे कर्म जो श्रम उत्नन्त करते हैं) 
4. बेंदनीय (वे कर्म जो सुख-दुःख आदि का कारण बनते है); 5. नामकर्म (वे कर्म 
जो शरीर के पोषण के कारण होते हैं): 6. अन्तराय [वे कर्म जो बाधाएँ या विध्न 
उत्पन्न करते हैं; 7. गोत्रकर्म (वे कर्म जो जीव को विशेष परिवार में उत्पन्न करते हैं); 
8, आयुष्य कर्म (वे कर्म जो जीवन की अवधि या आय निर्धारित करते हैं) । इनमें 
ज्ञानावरण, दर्शनावरण, मोहनीय एवं अन्तराय घाती प्रकृतियां वही गयी हैं | शेष 
अघाती हैं, क्‍योंकि वे आत्मा के किसी भी गुण का घात नहीं करतीं। अधाती' के 
अन्तर्गत वेदनीय, आयु, नाम एवं गोत्र कर्म प्रकृतियाँ क्रमशः गूस-दःख के अनभव के 
कारण विविध गति, शरीरादि के कारण एबं प्राणियों के उच्चस्न्वीचत्व का कारण 
होती हैं । 

(5) ज्ञान एवं असाण भीसांसा--जैन दर्शन में चेतना जीत का मौलिक गण है 
अर्थात्‌ जीव निसर्गवः अनन्त ज्ञान, अनन्त दर्शन एवं अनन्त चरित्र-जिशिष्ट हैं । कर्मों 
के आवरण के कारग उसका शुद्ध चैतन्य रूप ओोझल रहता है और पृत्रः कर्मों का 
मम्पूण झप से क्षय हो जाने के बाद वह सर्वज्ञ बन जाता है । कहा भी हैं कि व्यवहार 
दृष्टि मे केवली सभी द्रव्यों को जानता है और परमार्थतः वह आत्मा को भी जानता 
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के लिए हुआ हैँ, क्योंकि यह नित्यता-वाचक है। किसी भी व स्तु की एकता-अनेकता, 
नित्यता-अनित्यता आदि दो पक्ष होते हैं, जिनमें प्रथम पक्ष श्रौव्य अर्थात्‌ गुग-सूचक 
होते हैं। पुनः वस्तु का दूसरा पक्ष उत्पाद-व्यय अर्थात्‌ पर्याय-सूचक होते हैं । वस्तु के 
परिवर्तन में पूर्व रूप का विनाश एवं नये रूप की उत्पत्ति होती है, लेकिन वस्तु का 
विनाश एवं उत्पत्ति होने में उत्पाद एवं व्यय के रहते हुए भी वस्तु का सर्वथा विनाश 
नहीं होता और न नयो उत्तत्ति ही होती है। वस्तुतः वस्तु के उत्पाद एवं विनाश के 
बीच एक प्रकार की स्थिरता या एकरूपता होती है, जिसे ध्रौव्य कहते हैं । इस भ्रौव्य 
का अपर नाम तद्भावाव्यय है (तत्त्वार्थमूत्र, 5/30) | सत्‌ के स्वरूप की इन सारी 
बातों को समाहित करते हुए कुन्दकुन्द ने सत्‌ की व्याख्या इस प्रकार की है--जो 
अपरिव्यक्त स्वभाववाल्ला है, उत्पाद-व्यय और प्रौव्य-युक्त है, गुण और पर्याय-युक्त हैं 
वही द्रव्य है । चूँकि द्रव्य, सतू, सत्ता आदि एकार्थक हैं, इसलिए यह परिभाषा भी 
तीनों के लिए प्रयुक्त समझी जाती है । सत्‌ की इस परिभाषा एवं तत्त्वार्थसृत्र की 
परिभाषा में कोई अन्तर नहीं है, क्‍योंकि तत्त्वार्थसृत्र के तीनों सूत्रों (उत्पाद, 
व्ययध्रौव्ययुक्तंसत्‌, गुणपर्यायवद्‌ द्रव्यम्‌ एवं सद्भावाव्ययंनित्यम्‌) का इसमें एकीकरण 
कर दिया गया है । 

द्रव्य का वर्गीकरण कई प्रकार से किया गया है। यह वर्गीकरण द्रव्यसामान्य 
की दृष्टि से सम्भव नहीं है, क्योंकि इस दृष्टि में किसी प्रकार की भेदकल्पना नहीं की 
जा सकती । परन्तु साधारणतः व्यावहारिक दृष्टिकोण से द्रव्य के सात भेद भाने गये 
हैं--(7) जीव, (2) अजीव, (3) आख्रव, (4) बंध, (5) संवर, (6) निर्जरा और 
(7) मोक्ष । कभी-कभी इनमें पाप एवं पुण्य भी जोड़कर नौ तत्त्व मान लिये जाते हैं । 

() जीव द्रव्य--जीव को आत्मा भी माना गया है, जिसका सामान्य लक्षण 
उपयोग हैँ (उपयोगोलक्षणम्‌ ।--तत्त्वार्थसूत्र, 2/8) ॥ उपयोग का अर्थ होता हैं 
चेतन्य-परिणति अर्थात्‌ जीव का साधारण गुण चैतन्य है, जिससे वह समस्त जड़ द्वव्यों 
से अपना पृथक्‌ अस्तित्व रखता है। बाह्य एवं आभ्यंतर कारणों से चैतन्य के ज्ञान 
एवं दर्शन रूप से दो परिणमन होते हैं। जिस समय चैतन्य स्व से स्लिन्न किसी ज्ञेय 
को जानता है, उस समय वह ज्ञान कहलाता है; जब चैतन्य मात्र चैतन्य-रूप रहता 
है तब वह दर्शन कहलाता है। जीव असंख्यात प्रदेशवाला होता हैं। उसका सम्बन्ध 
सुक्ष्म कार्मण शरीर से अनादि काल का होता है । इसलिए वह कर्मोदय से प्राप्त शरीर 
के आकार के अनुसार छोटा-बड़ा आकार ग्रहण करता है। संक्षेप में, बहू उपयोग- 
रूप, भमूर्तिक, कर्त्ता, स्वदेह-परिमाण, भोक्‍्ता, संसारी-सिद्ध एवं स्वभाव से ऊर्ध्व-गमन 
करनेवाला हैं। 
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यद्यपि चेतना जीव का आवश्यक गुण है, फिर भी कुछ जीबों में चेतना को 
मात्रा अधिक हो सकती हैं और कुछ में कम। कैवल्य-प्राप्त जीबों में पूर्ण चेतना डे 
और पौधों में चेतना नहीं के बराबर है। वे जीव हैं, उनमें चेतना है, किन्तु उनको 
चेतना कर्म के प्रभाव से क्षीण हो गयी है। ये दोनों दो छोरों पर हैं। इन दोनों के 
बीच अन्य जीवों की स्थिति है, जो भिन्‍न-भिन्‍न मात्रा में चेतनासंपन्‍न हैं, जैसे, चीटी 
मकखी आदि । 


चार्वाक की दृष्टि में चेतना शरीर का गुण है, लेकिन जैन दृष्टि में ऐसा नहों 
है । इसके विचार में जीव एवं शरीर में भेद हैँ। जिस प्रकार प्रकाश वस्तुओं को 
प्रकाशित करता है, किन्तु प्रकाश के लिए वस्तुओं का रहना आवश्यक्र नहीं हे--यदि 
वस्तुएँ न भी रहें तो भी प्रकाश अपनी ज्योति फेंकता रहेगा, उसी प्रकार वस्तुओं की 
चेतना जीव को रहती है, पर चेतना के लिए वस्त-सम्पर्क अपेक्षित नहीं है । यदि 
वस्तु न रहे और सम्पर्क न भी हो तो भी चेतना रहेगी। अतः जैन, चेतना को जीव 
का मौलिक एवं आवश्यक गुण मानते हैं । 


जीव के अन्य गृण भी हैं। चेतना गृण प्रकाशित करती है, तो जीज अन्य 
वस्तुओं को प्रकाशित करता है और अपने आपको भी । जीव शरीर का चालक होने 
के कारण सक्रिय है, निष्क्रिय नहीं । इसकी अवस्थाओं में परिवर्तन होता है । फिर भी 
शरीर के समान यह अनित्य नहीं, बल्कि नित्य हैं। जीव अनेक हैं । जीव जिस शरीर 
में रहता है, उसके हर भाग में व्याप्त रहता है। यही कारण है कि शरीर के किगी 
भी भाग में सुई चुभोने पर उसकी चेतना मनुष्य को होती है। शरीर के बड़े या 
छोटे होने से कोई अन्तर नहीं पड़ता हैं। जोव शरीर में रहकर भी स्थान नहीं घेरता 
वस्तुत: जीव ओर शरीर का सम्बन्ध चेतना और उस्त का सम्बन्ध है; जैसे प्रकाश 
कमरे के हर भाग में फैलकर भी कमरे का कोई हिस्सा नहीं बनता है, दीक उममी 
प्रकार शरीर के हर भाग में रहकर भी जीव शरीर का कोई भाग नहीं 


डक 
आजकल 
है ंई 





कर्मों के अनुसार जीव को शरीर मिलता हैं, क्योंकि जिस प्रकार का +म॑ 7/ 

करता है उसी के अनुरूप पुदूगल-कण आक्ृष्ट होते हैं और वैसा ही शरीर बतना है । 

नुष्य के शरीर का निर्माण संचित कर्म अर्थात्‌ पूर्व जन्म के कर्म के अनुसार होता है । 
इसके सम्बन्ध में आगे विचार किया जायेगा । 


आत्मा के अस्तित्व को सिद्ध करने के लिए जैन दर्शन में नीचे लिखे तक दिये 
गये हैं-- 
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() साक्षात्‌ ज्ञान के आधार पर तक॑ दिया जाता है कि जैसे हमारी इन्द्रियाँ कलम के 
गृणों को पकड़ती हैं और हमें इन गुणों का धारण करनेवाले पदार्थ कलूम का ज्ञान 
हो जाता है, उसी प्रकार चेतना, सुख-दुख आदि गुणों का भी हमें साक्षात्‌ ज्ञान 
होता है । अतः हमें इन गुणों के आधार जीव का भी ज्ञान हो जाता है । 


(2) इन्द्रियों के साधन से ज्ञान प्राप्त करनेवाला जीव है, इन्द्रियाँ नहीं; क्योंकि वे ज्ञान 
की साधन-मात्र हैं । द 

(3) जिस प्रकार मशीन का कोई चालक होता है, उसी प्रक्रार शरीर-रूपी मशीन का 
चालक जीव है, क्योंकि जीव के द्वारा ही शरीर से विभिन्‍न क्रियाएँ संचालित 
होती हैं । 

(4) शरीर का निर्माण एवं विकास जीव के द्वारा होता है, क्योंकि जीव निमित्त कारण 
बनकर पुदूगल कण-समूहों को रूप देकर शरीर का निर्माण करते हैं । 


(2) अजीव द्रव्य--चैतन्य रहित जड़ पदार्थों को अजीव कहते हैं। अजीब 
द्रव्य के दो भेद माने गये हैं, छपी और अरूपी । () रूपी या रूप-युक्‍त वह है जो 
स्पर्श, रस, गन्ध और वर्ण, इन चारों से युक्त हो (रूपिण: पुद्गला: ।--तत्त्वार्थसृत्र, 
5/4, 5/23) | स्पर्श, रस, गन्ध और वर्ण, ये चारों एक साथ रहते हैं । जहाँ इन 
चारों में से एक भी हो, वहाँ शेष तीन रहेंगे ही । रूपी के अन्तर्गत पुदूगल का उल्लेख 
होता हैं। (2) अरूपी अजीव वह हैँ जिसमें स्पर्श, रस, गन्ध और. वर्ण नहीं होते । 
अरूपी के चार भेद होते हैं-- 

(क) धर्मास्तिकाय भर्थात्‌ धर्म, (ख) अधर्मास्तिकाय अर्थात्‌ अधर्म, (ग) 
आकाशस्तिकाय अर्थात्‌ आकाश, (घ) अद्धासमय अर्थात्‌ काछ। “अस्तिकाय' 'अस्ति' 
और कार्य इन दो दाब्दों से बना है, जिनका क्रमशः अर्थ होता हैं विद्यमान होना 
और प्रदेशों का समृह | अर्थात्‌ जहाँ अनेक प्रदेशों का समृह होता है, बहु अस्ति- 
काय है । 

पुदू्गल का एक अणु जितना स्थान (आकाश ) घेरता है, उसे प्रदेश कहते हैँ । 
इस' प्रकार अनेक प्रदेश अस्तिकाय में पाये जाते हैं । प्रदेश का उक्त परिमाण यहाँ एक 
प्रकार का माप हू । 


रस 


पुदु्गल--बौद्ध दर्शन में पुदुगलः शब्द आत्मा के अर्थ में प्रयुक्त हुआ हैं, 
लेकिन जैन दर्शन में इसका अर्थ होता है जड़ या भौतिक तत्त्व; अर्थात्‌ जो द्रव्य प्रण 
और गलन द्वारा विविध प्रकार से परिवर्तित होता है, वह पुद्गलछ है (पूरणगलनान्वर्थ- 
संज्ञत्वात्‌ पुदगला: ।--राजवातिक, 5//24) । वस्तुतः पूरण और गलन रूप क्रिया 
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केवल पृद्गल में ही होती है, अन्य में नहीं । इसका एक रूप दूसरे रूप में उक्त दोनों 
क्रियाओं द्वारा ही परिवर्तित होता है। पृद्गल के चार मुख्य धर्म स्पर्श, रत, गन्ध 
और वर्ण हैं । ये चारों धर्म पुदूगल के परमाणु में पाये जाते हैं और प्रण-गलन होते 
समय इनका कभी नाश नहीं होता । स्पर्श के आठ भेद होते हें--मृदु, कठिन, गुरु, 
लघु, शीत, उष्ण, स्तिग्घ और रुक्ष । रस के पाँच प्रकार होते हैं--तिबत, कट्ुक, 
अम्ल, मधुर और कषाय । गन्ध दो हँ--सुरभि गन्ध और दुर्गन्‍्ध । वर्ण पाँच भेदों में 
विभाजित हैं--नील, पीत, शुक्ल, कृष्ण और लोहित । इस प्रकार प्‌दूगल के बीस भेद 
माने और बताये गये हैं कि इनके अनन्त भेद हो सकते हैं । 

पुदुगल के दो प्रमुख भेद हैं, अणु और स्कन्ध । पुदूगल का वह अन्तिम भाग जो 
विभाजित से परे है, अणु कहलाता है । अणु इतना सूक्ष्म है कि अपने आपमें वह आदि, 
मध्य और अन्त एक ही हैं । अणु में एक रस, एक वर्ण एक गन्ध और दो स्पर्श होते 
हैं । उसमें सापेक्ष गुण, जैसे मृदु-कठोर या गुरु-लघु नहीं होते । 

अनेक अणुओं अथवा परमाणुओं से स्कन्‍्ध की रचना होती है । इसलिए यह 
अणुओं का समुदाय है । स्कन्धघ का निर्माण तीन तरह से होता है : भेदपूर्वक, संघात- 
पूर्वक और भेद एवं संघात उभयपूर्वक (भेद संघातेम्य उत्पद्नच्ते:--तत्त्वार्थ-सूत्र, 
5/26) | भेद दो कारणों से होता है--आभ्यंत्तर एवं बाह्य । आम्यंतर भेद में ब्राह्म 
कारण की अपेक्षा नहीं होती, एक स्कन्ध का भेद होकर दूसरा स्कन्ध बन जाता है | बाह्य 
भेद के लिए स्कत्घ के अतिरिक्त दूसरे कारण की अपेक्षा होती है । पृथक्‌-पृथक्‌ अणुओं 
का संयोग संघात कहलाता हैं | भेद एवं संघात दोनों के एक साथ होने पर उभयपूर्वक 
स्कन्ध बनता है । संघात एवं बंध पुदूगल के स्तिग्घत्व और रूक्षत्व के कारण होते हैं 
(स्निग्धरुक्षत्वादूबंध: ।--तत्त्वार्थमूत्र, 5/32) । बंध के लिए कुछ आवश्यक दातें हैं । 
() जघन्थ गुणवाले अवयवों का बंध नहीं होता । (2) समान गुण होने पर संदृश 
अवयवबों का बंध नहीं होता और (3) दो या अधिक गुणवाले अवयवों का बंध नहीं 
होता । 

अणु एवं स्कन्ध दोनों भेदों के आघार पर पुदूगल के छह भेद भी किये गये 
हैं--() स्थूल-स्थूछः अर्थात्‌ मिट्टी, पत्थर, काष्ठ आदि ठोस पदार्थ । (2) ह्थूछ 
अर्थात्‌ दूध, दही, पानी आदि द्रव्य पदार्थ । (3) स्थूल-सूक्ष्म अर्थात्‌ प्रकाश, विद्युत्‌ 
आदि । (4) सूक्ष्म-स्थूल अर्थात्‌ वायु, वाष्प आदि। (5) सूक्ष्म अर्थातूं मनोवर्गणा 
आदि अचाक्ष॒ष द्रव्य तथा (6) सुक्ष्म-सूक्ष्म अर्थात्‌ परमाणु । 

...पुदुगल के पर्याय अथवा कार्य निम्नलिखित हैं--शब्द, बन्ध, सूक्ष्मता, स्थुलता, 

संस्थान, भेद, अन्चकार, छाया, प्रकाश, उद्योत, उष्णता भादि। शब्द को वैशेषिक 
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श्रवण से होता है, जो आप्त-पुरुष द्वारा प्रणीत होते हैं और जिनमें श्रुतज्ञानावरण का 
क्षयोपशम करने की शक्ति होती है। श्रुतज्ञान के दो प्रकार होते हैँ--अंगप्रविष्ट और 
अंगबाह्य । अंगप्रविष्ट श्रुतज्ञान साक्षात्‌ तीर्थंकर द्वारा प्रकाशित एवं गणधघरों द्वारा सत्र 
निबद्ध ग्रन्थों से प्राप्त होता है । यह ज्ञान बारह अंगों द्वारा प्राप्त होता है (दिगम्बर 
मतानुसार षट्खण्डागम, कषायपाहुड़, महाबन्ध आदि द्वारा) । बारह अंग इस प्रकार 
हैं---(।) आचार, (2) सूत्रकृत, (3) स्थान, (4) समवाय, (5। उपासकदशा, (6) 
भगवती, (7) ज्ञाताधर्मकथा, (8) अंतकृहशा, (9) अनुत्तरौपपातिकदशा, (0) प्रश्त- 
व्याकरण, () विपाक और (2) दृष्टिवाद (जो उपलब्ध नहीं है) । 


अंगबाह्य श्रुतज्ञान उन शास्त्रों के श्रवण से प्राप्त होता है जो सर्वसाधारण के 
हित के लिए, अंगों के आधार पर गणधर अथवा आचार्य द्वारा लिखे जाते हैं। इसके 
कालिक, उत्कालिक अनेक प्रकार के भेद किये गये हैं । आवश्यकनियुरक्ति (7-9) 
के अनुसार जितने थक्षर हैं और उनके जितने विविध संयोग हैं उतने ही श्रुतज्ञान के 
भेद हैं। उन सारे भेदों को बताना यहाँ सम्भव नहीं है। श्रुतज्ञान का मुख्य आधार 
यद्यपि शब्द हैँ फिर भी हस्त-संकेत आदि अन्य साधनों से भी यह ज्ञान होता है । इसके 
लिए चिन्तन, संकेत एवं स्मरण आवश्यक हैं । 


इस प्रकार प्रत्येक जीव के लिए मति एवं श्षुतज्ञान' अपेक्षित हैं । एक प्रम्परा- 

नुसार ये दोनों ज्ञान केवल ज्ञान की स्थिति में वर्त्तमान रहते हैं, ठीक उसी प्रकार 

जैसे सूरज के प्रकाश में दीपक। दूसरी परम्परा के अनुसार केवलज्ञान संम्पूर्णतः 
अकेला होता है, जहाँ कोई अन्य ज्ञान नहीं होता। श्रुतज्ञान मति-पूर्वक ही होता है; 

जबकि मततिज्ञान के लिए श्रुतपूर्वकः होना कोई आवश्यक नहीं (तत्त्वार्थसृत्र-भाष्य) । 

अन्य मत में दोनों अर्थात्‌ श्रुत एवं मति ज्ञात एक दूसरे के साथ वर्तमान रहते हैं 

(नन्दीसूत्र, 24; सर्वार्थसिद्धि, /30; तत्त्वार्थराजवातिक, /9/30)। इन दोनों 

कथनों में साम्य ही है, विरोध नहीं; क्योंकि सामान्य दृष्टि से मति और श्रुत सहचारी 
हैं । सामान्य शब्दज्ञान, जो केवल मतिज्ञान हैं; बढ़ते-बढ़ते श्रुतज्ञान के स्तर पर 

पहुँचता है । दूसरे शब्दों में, वक्ता या श्रोता का वही ज्ञान श्रूत हैं, जो श्रोतानुसारी 

हैं । जो श्रोतानुसारी नहीं है, वह मति है, (विशेषावश्यक भाष्य, 72)। यहाँ 

श्रोतानुसारी का तात्पर्य शास्त्र के अर्थ की परम्परा का अनुसरण करनेवाला ज्ञान है । 


ज्ञान ओर दर्ंन 
प्रमाण की व्याख्या के पूर्व संक्षेप में ज्ञान एवं दर्शन के संबंध में निचार कर 
लेना अपेक्षित है, क्योंकि इसके सन्दर्भ में प्रमाण-समीक्षा में स्पष्टता होगी । 














22 : भारतीय दर्शन 


अनाकार उपयोग को दर्शन और साकार उपयोग को ज्ञान कहा गया है 
(तत्त्वार्थ-सूत्र भाष्य, /9) । अनाकार का अर्थ निविकल्प हैं और साकार का सविकल्प 
दोनों को क्रमशः अन्तमुख एवं बहिमुख भी कहते हैँ । निविकल्प वह है, जो उपयोग- 
सामात््य भाव का ग्रहण करता हैं। इस प्रकार दर्शन को सामान्यग्राही माना गया 
है। सविकल्प वह है, जो उपयोग-विशेष का ग्रहण करता हैं। इस प्रकार ज्ञान को 
विशेषग्राही समझा गया है । आगे चलकर, तकककाल में इन दोनों के स्वरूप में कुछ 
परिवर्तन हुए, जिनके फलस्वरूप सामान्य विशेषात्मक बाद्यार्थ का ग्रहण ज्ञान माना 
गया और तदात्मक आत्मा का ग्रहण दर्शन (सामान्यविशेषात्मकबाह्मार्थग्रहणं ज्ञानम्‌ 
तदात्मकस्व॒रूपग्रहणं दर्शनमितिसिद्धम्‌ ।--षट्खण्डागसम, घवला टीका, /3/4) । 
इनके सन्दर्भ में कहा गया हैं कि तत्त्व-सामान्य-विज्येपात्मक है, इसलिए सामान्य- 
व्यत्तिरिक्त विशेष का ग्रहण करनेवाला ज्ञान अप्रमाण हैं और उसी प्रकार विशेष- 
व्यतिरिक्त सामान्य का ग्रहण करनेवाला दर्शन मिथ्या है । इस मत का समर्थन द्वव्य- 
संग्रहवृत्ति (ग० 44) भी करती है। सिद्धान्त दृष्टि अथवा आगम दृष्टि से आत्मा की 
सत्ता उपयोग दर्शन है तथा बाह्य अर्थ का ग्रहण ज्ञान है । निश्चय दृष्टि से यद्यपि ज्ञान 
एवं दर्शन से अभिन्‍न हैं, तथापि व्यवहार दृष्टि से दोनों भिन्‍न हैं । 


सामान्य व्यक्ति के सम्बन्ध में सबका एक ही मत हुँ कि दर्शन और ज्ञान क्रमश: 
होते हैं, लेकिन केवली के प्रश्न को लेकर मतभेद हैँ। पहला मत कहता है कि केवली 
में दर्शन और ज्ञान की उत्पत्ति क्रशः होती है, क्योंकि दो उपयोग एक साथ नहीं 
हो सकते । इसलिए दर्शन और ज्ञान युगपद नहीं हो सकते (आवश्यकनियु क्ति, 973; 
भगवतीसत्र, 8/8) । दूसरा मत कहता है कि दर्शन एवं ज्ञान युगपद होते हैं (तत्त्वार्थ- 
सूत्र, भाष्य, /3; नियमसार, 59; सर्वार्थसिद्धि, 2|9) । तीसरे मत के अनुसार 
कैवली में ज्ञान एवं दर्शन दोनों में अभेद होता है, यही कारण है कि केवल ज्ञान और 
केवली दर्शन का भेद सिद्ध करना सम्भव नहीं (सन्मतितर्कप्रकरण, 2/3, 2/9) | ज्ञान 
सविकल्प है और दर्शन निविकल्प है, इस प्रकार का भेद आवरण-रूप कर्म के क्षय के 
बाद नहीं रहता। पुनः ज्ञान हमेशा दर्शन-पूर्वक होता है, लेकिन दर्दान ज्ञान-पूर्वक नहीं 
होता (सन्मतिप्रकरण, 2/, 2|/22) । इसलिए केवली को जब एक बार सम्पूर्ण ज्ञान 
हो जाता है, तब पुनः दर्शन की क्या आवश्यकता । 





शरभाण 


यद्यपि जेन आगमों में, प्रकारान्तर से, प्रमाण की चर्चा बहुविध हुई है तथापि 
प्रमाण का प्रामाणिक विश्लेषण त्क-युग की देन है। प्रामाष्य-अप्रामाण्य का अलग- 
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अछग विचार करने के बजाय ज्ञान के स्वरूप के साथ ही प्रमाण का स्वरूप समझ लेने 
का संकेत उमास्तराति ने किया था जो आगे चलकर अन्य दाशनिक परम्पराओं की भाँति 
प्रमाण के सम्बन्ध में यथोचित विवेचन, विश्लेषण का कारण बना । 

प्रमाण-लक्षण के सन्दर्भ में बहुत सारी परिभाषाएँ दी गयी हैं। किसी ने 
स्वपरावभाषी ज्ञान को प्रमाण बतलाया है, तो किसी ने स्वपरावभाषी बाधारहित 
ज्ञान को प्रमाण कहा है । किसी की दृष्टि में स्वपरावभाषी व्यवसायात्मक ज्ञान 
प्रमाण है तो किसी की दृष्टि में अनधिगतार्थक अविसंवादी ज्ञान* ही प्रमाण है । किसी 
ने सम्यक्‌ ज्ञान को प्रमाण बतलाकर स्वार्थव्यवसायात्मक ज्ञान को सम्यक्‌ ज्ञान” कहा है 
तो किसी ने सत्र और अपूर्व अर्थ के व्यवसायात्मक ज्ञान को प्रमाण” कहा हैं। इस 
प्रकार इन लक्षणों को देखते हुए कहा जा सकता है कि इनमें कोई विशेष अन्तर नहीं 
है; अगर थोड़ा सा मतभेद है भी तो कुछ शब्दों (अपूर्व) को लेकर । इतना तो स्पष्ट 
हैं कि जैन दर्शन में ज्ञान को ही प्रमाण का कारण माना गया है। यह प्रमाण ज्ञान 
सम्पूर्ण वस्तु को ग्रहण करता है और उसमें सामान्य ज्ञान का स्वसंवेदित्व धर्म भी 
रहता है । प्रमाण होने से उसे अविसंवादी भी होना अपेक्षित ही है । विसंवाद (संशय), 
विपर्यय एवं अनध्यवसाय से रहित अविसंवादी सम्यक ज्ञान प्रमाण होता है। इस 

सन्दर्भ में अकलंक का अनधिगतार्थग्राही एवं माणिक्यनन्दि का अपूर्व शब्द समानार्थक 

हैं, जो अज्ञात अर्थ का निश्चय करनेवाले ज्ञान के लिए प्रयुक्त हुए हैं । 

अतः प्रमिति या प्रमाण अज्ञान-निवृत्तिरूप होता है, इसलिए ज्ञान ही प्रमाण 
माना गया हैँ, क्‍योंकि इष्ट वस्तु का ग्रहण और अनिष्ट वस्तु का त्याग ज्ञान के कारण 
ही होता है (परीक्षामुख, /2) । जैसे अन्धकार की निवृत्ति में दीपक साधकतम होता 
है, उसी प्रकार जानने की क्रिया में साधकतमता ज्ञान की ही रहती है, इन्द्रियों आदि 
की नहीं । इन्द्रिय-सन्निकर्षादि ज्ञान की उत्पादक सामग्रियाँ हो सकती हैं लेकिन वे. 
अचेतन एवं अज्ञान रूप होने के कारण प्रमिति में साक्षात्‌ कारण नहीं हो सकतीं 
शान जहाँ अपने को जानता है, वहाँ बाह्य अर्थ को भी जानता है, इसलिए स्व और 


स्वपरावभासक यथा प्रमाणं भुवि बुद्धिलक्षणम्‌ ।--वबु० त्र०, 63 
प्रमाणं स्वपरावभासिज्ञानं बाध विवर्जितम्‌ ।->न्याय०, । 
व्यवसायात्मक ज्ञानमात्मार्थग्राहुक॑ं मतम्‌ ।---लघी०, 60 
प्रमाणविसंवादि ज्ञानमनधिगतार्थलक्षणत्वात्‌ ।+--अष्टश०, पृ० 474 
स्वापूर्वार्थव्यवसायात्म क॑ ज्ञानं प्रमाणम्‌ ।->परी०, 4-१ 

सम्यज््ञानं प्रमाणम्‌ स्वार्थव्यवसायात्मक सम्यग्शानम्‌ ।--प्र ० प०, 53 


9. ० के ० ० !+ 
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पर का निशचयात्मक ज्ञान प्रमाण माना गया है (प्रमाणनय तत्त्वालोक, 4/2)। प्रमाण 
में अर्थ का सम्यक निर्णय भी होता है (प्रमाणमीमांसा, ।[7/2) | अर्थ के निर्णय में 
स्व-निर्णय भी समाविष्ट होता है । प्रमाण के अन्य लक्षणों में पाये जानेवाले निश्चित, 
बाधर्वाजित, अदुष्टकारणजन्यवत्त्व,, लोकसस्मतत्त्व, अव्यभिचारीव्यवसायात्मक आदि 
विशेषण प्रकारान्तर से सम्यक अर्थ को ही व्यंजित करते हैं । 


>॥802]। 

भारतीय दर्शनों में नैयाथिक जहाँ परतः-प्रामाण्यवाद का पोषक है, मीमांसक 
स्वतः-प्रामाण्यवादी है; सांख्य जहाँ प्रामाण्य एवं अप्रामाण्य दोनों को स्वतः मानते हैं 
वहाँ जैन दर्गान में स्वतः एवं परतः ज्ञान के प्रामाण्य के लिए अपेक्षित मानते है । 
जैन दर्शन दोनों का भिन्‍न-भिन्‍न दृष्टि से समर्थन करता है। उसकी दृष्टि में अभ्यासा- 
वस्था आदि में होनेवाला निश्चय स्वतः-प्रामाण्यवाद का साक्षी है और पुनः किसी 
अन्य आधार पर होनेवाला प्रामाण्यनिश्चय परत:-प्रामाण्यवाद का पोषक है । 

अतः प्रामाण्य प्रमाण का धर्म हैं। इसलिए इसकी उत्तत्ति भी उन्हीं कारणों 
से होती है जिन कारणों से प्रमाण उत्पन्न होता हैं । प्रमाण जिस पदार्थ वो जिस रुप 
में जानता है, उसका उसी रूय में प्राप्त होना प्रामाण्य कहलाता हैं। इस सन्दर्भ में 


का 


कहा जाता है कि प्रामाण्य और अप्रामाण्य की उत्पत्ति परत: ही होती हे लेकिन जझप्ति 


या निश्चय की स्व्रत: और परतः दोनो होती हैं (प्रमाणनयतत्ततालोक, />) । 


असाश का फूल 

प्रमाण के फल के सम्बन्ध में दो भेद माने जा सकते है--एक साक्षात-फल, 
जिससे अज्ञान का नाश होता है और दूसरा परम्परा-फल जिससे उपादान और 
उवेक्षा होती है । इसका मुख्य प्रयोजन अर्थ-प्रकाश भी है (फलमर्थ प्रकाश: ।-“प्रमाण- 
मोमांसा, 777/34) । केवल ज्ञान के लिए उसका फल सुख और उपक्षा £ तथा शेष 
ज्ञानों के लिए ग्रहण एवं त्याग बुद्धि (न्यायाततार, 28) । वस्तुतः प्रमाण का फल 
विवेक की प्राप्ति है, जिसके द्वारा यद्‌ कार्य में प्रवत्ति उत्पन्त होती £ और असद कार्य 
से निवृत्ति उत्पन्न होती हैं। पूर्वकालमावी ज्ञान उत्तरकालभावी ज्ञान वे. लिए प्रमाण 
है और इसके विपरीत उत्तरकालभावी ज्ञान पूर्वकालभावी ज्ञान के फल है। अनः 
प्रत्येक ज्ञान त्रमाण भी है और फल भी है। जैसे अवग्रह् ज्ञान प्रमाण ? और रहा 
ज्ञान उसका फल है, क्योंक्रि ईहा ज्ञान के होने में अवग्रह ज्ञान साधकमम है और ईहा 
ज्ञान उसका साध्य है, उसी प्रकार स्मृति की उत्पत्ति में साधकपन होने से साधारण 
ज्ञान प्रमाण हैं और स्मृति उसका फल हैं आदि । 





जैन दांव : 87 


हैं। अतः यहाँ आत्मा और ज्ञान में कोई अन्तर नहीं माना जाता, क्योंकि ज्ञान अपने 
आपको जानता हुआ ही दूसरे पदार्थ को जानता है। साधारणतः ज्ञान के दो प्रकार 
माने जाते हैं--(!) साधारण अथवा लौकिक ज्ञान; तथा (2) असाधारण अथवा 
अलौकिक ज्ञान । साधारण ज्ञान अथवा आत्मेतर इन्द्रिय-मन-सापैक्ष ज्ञान परोक्ष कहा 
जाता है । दूसरे शब्दों में, जिस न की प्राप्ति इन्द्रिय तथा मन के द्वारा होती है, 
उसे परोक्ष कहते हैं। असाधारण या अलौकिक ज्ञान आत्म-सापेक्ष होता है, जिसे 
प्रत्यक्ष कहते हैं । जिस ज्ञान की उपलब्धि में आत्मा स्वयं कारणभत हो, उसे प्रत्यक्ष 
कहते हैं। यहाँ स्पष्ट है कि जैन दर्शन आत्म-प्रत्यक्ष को भी वास्तविक प्रत्यक्ष मानता 
है, जबकि अन्य दर्शन इन्द्रिय-जन्य ज्ञान को भी प्रत्यक्ष मानते हैं। 


प्रत्यक्ष ज्ञान के तीन भेद माने गये हँ---अवधि, मतःपर्यय एवं केवछ | इसमें 
से दो ज्ञान विकल प्रत्यक्ष हैं क्योंकि इनकी कुछ सीमाएँ हैं । केवल ज्ञान सकल प्रत्यक्ष 
है, क्योंकि यह पूर्ण है। अवधि का विषय केवल-रूपी पदार्थ है अर्थात्‌ जिसे रूप, रस, 
गन्ध ओर स्पर्श हों वही अवधि-ज्ञान का विषय बनता है। अवधिनज्ञान के अधिकारी 
वे ही हो सकते हैं, जो भव-प्रत्ययी (देव एवं नारक) और गुण-प्रत्ययी (मनुष्य) हैं । 
व्यक्ति के प्रयत्न से कर्मों का क्षयोपश्म होने पर ही यह ज्ञान पैदा होता है । देव और 
नारक की तरह मनुष्यादि के लिए यह ज्ञान जन्मसिद्ध नहीं है, बल्कि ब्रत-ननियम, तप 
आदि के सम्यक्‌ पालन से प्राप्त होता है | गुण प्रत्यय का अवधिनज्ञान के अन्तर्गत कई 
दृष्टियों से विचार किया गया है। अवधि-ज्ञान की सीमा लोकाकाश तक है । 


मनुष्यों के मन के चितित अर्थ को प्रकट करनेवाला ज्ञान मनःपर्यय ज्ञान कह- 
लाता है । यह ज्ञान आत्म-पूर्वक होता है । यह मनुष्य-क्षेत्र तक सीमित है और गुण 
के कारण उत्पन्न होता हैँ (आवश्यकनियुक्ति, 76) | इसकी परिभाषा के संबंध में दो 
विचार देखने को मिलते हैं--एक कहता है कि मनःपर्यय ज्ञानी चिंतित अर्थ का 
प्रत्यक्ष कर लेता है (स्वार्थ सिद्धि, ।/9; तत्त्वार्थराजवातिक, !/26/6-7) तो दूसरा 
मानता हैं कि मनःपर्यय ज्ञानी मन की विविध अवस्थाओं का तो प्रत्यक्ष करता ही है 
किन्तु उन अवस्थाओं में, जो अर्थ रहा हुआ है, उसका अलुमान करता है (विशेषा- 
वश्यक भाष्य, 844) । दूसरे शब्दों में, पहला मन के द्वारा चिंतित अर्थ के ज्ञान के 
लिए मन को माध्यम न मानकर सीधा उस अर्थ को प्रत्यक्ष मान छेता है। दूसरा 
मानता है कि मन के ज्ञान से अर्थ का ज्ञान होता है। इस सम्बन्ध में दूसरे का कथन 
युक्ति-संगत जान पड़ता हैं क्योंकि मनःपर्यय ज्ञान से साक्षात्‌ अर्थ-ज्ञान होना सम्भव 
नहीं; उसका विपय रूपी-द्रव्य का अनन्तवाँ भाग हैं (तदन्तभागे मनः पर्यायस्थ ।--तत्त्वा- 
अ्रंसूत्र, /29) । मनतःपर्यय ज्ञान के दो प्रकार हैं--ऋणजुमति एवं विपुलमति (तत्त्वार्थ- 


शशभारअायकाअम्याभ/5>तममब्अल्म»95> ०००१ भ्ञन ०5३११ ७७४७७ 
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सूत्र, ।/24) । ऋजुमति की अपेक्षा विपुलमति मन के सूक्ष्मतर परिणामों को जानने 
में समर्थ होता है। पुनः ऋजुमति क्षणस्थायी होता है और विपुलमति स्थायी ( तत्त्वार्थ- 
सत्र, /25) | इस प्रकार अवधि-ज्ञान एवं मनःपर्यय एक ही ज्ञान की दो भूमिकाएँ 
हैं। दोनों में अन्तर यहीं है कि अवधि की अपेक्षा मनःपर्यय ज्ञान अधिक सूक्ष्म अंश 
को जानता है। अवधि ज्ञान देव, नरक, मनृष्य और निर्यक्‌ को हो सकता है, लेकिन 
मनःपर्यय ज्ञान केवल चरित्रवान्‌ मनुष्य को ही होता हैं। अवधि-ज्ञान के विषय सभी 
रूपी द्रव्य होते हैं लेकिन मनःपर्यय का विषय केवल मन । लेकिन इतना सही है कि 
दोनों ज्ञान आंशिक आत्म-प्रत्यक्ष की कोटि में हैं। समस्त ज्ञानावरण का समूल नाश 
होने पर प्रकट होनेवाला निरावरण ज्ञान केवल ज्ञान हैं। यह आत्म मात्र सापेक्ष होता 
है । यह समस्त द्रव्यों के त्रिकालवर्ती सभी पर्यायों को जानता है । अतीर्द्रिय कहा गया 
है । दूसरे शब्दों में, आत्मा की ज्ञान शक्ति का पूर्ण विकास या आविर्भाव केबल ज्ञान हे । 
यह सकल प्रत्यक्ष होने के कारण सम्पूर्ण हैं, उसके साथ मति आदि ज्ञान नहीं रहते। 
इस ज्ञान को क्षायिक माना गया है, जबकि अन्य ज्ञान क्षायोपदाभिक है | इस ज्ञान के 
प्रतिबन्ध क्रमश: चार हैं--मोहनी य, ज्ञानावरण, दर्शनावरण और अन्सराय | इस ज्ञान 
की प्राप्ति के क्रम में सर्वप्रथम मोह का क्षय होता है तथा तदनन्तर अन्तम हुतें के बाद 
ही ज्ञानावरण, दर्शनावरण एवं अंतराय कर्म क्षय हो जाते हैं। वस्तुतः यह ज्ञान व्यक्ति 
के ज्ञान के विकास का अन्तिम सोपान है ! 


यहाँ अवधि ज्ञान, मनःपर्यय ज्ञान एवं केवल ज्ञान पारमाधिक प्रत्यक्ष माने 
गये हूं । 


साधारण अथवा लोौकिक ज्ञान के दो प्रकार भाने जाने ह्ै-->मति एवं श्रत | 
मतिज्ञान इन्द्रिय और मन से उत्पन्न होनेवाला ज्ञान है (तदिरिद्रियानिर्द्रियनि्भित्तम ।- 
तत्त्वार्थस्त्र, !(4) ।/इस सन्दर्भ में जैन दर्शनानुसार केवल पाँच इन्दियाँ स्वीकृत हैं-- 
स्पशन, रसन, श्राण, चक्ष एवं श्रोत्र । इन्हीं पाँच ज्ञानेल्द्रियों के द्वारा क्रमशः स्पर्श 
रस, गन्ध, वर्ण एवं शब्द विषयों के ज्ञान होते है । मन को यहाँ सर्दार्थग्राह्टों इन्द्रिय 
कहा गया है । इसका अपर नाम अन्तःकरण भी हैं। मनिज्ञान के पर्याय के रूप में 
अभिनिबोधिक, स्मृति, संज्ञा, चिन्ता, ईहा, अपोह, विमर्श, मार्गगा गधेबणा, प्रज्ञा 
आदि शब्द देखने को मिलते हैं । इस ज्ञान के कई प्रकार है। कही इसके प्रकार दो हैं 
तो कहीं तीन, कहीं चार आदि । यहाँ मतिज्ञान के प्रमुख चार भेदों की चर्चा अपेक्षित 
है, जो इस प्रकार हँ---अवग्रह, ईहा, अवाय एवं धारणा | इन्द्रिय और अर्थ का सम्बन्ध 
होने पर नाम आदि की विशेष कल्पना से रहित सामान्यपात्र का ज्ञान अवग्रह हैं. 
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(अक्षार्थयोगे दर्शनानन्तरमर्थप्रहणमवग्रह: ।--प्रमाण-मीमांसा, /!/26) । इस ज्ञान में 
यह निश्चित प्रतीति नहीं होती कि किस पदार्थ का ज्ञान हुआ है। अवग्रह के लिए 
अग्रहणता, उपधारणता, श्रवणता, अवलम्बनता, मेघा (नन्दीसत्र, /30), ग्रह, प्रहण, 
आलोचन, अवधारण ((तत्त्वार्थभाष्य, 2/!, 5) आदि शब्द प्रयुक्त होते हैं । अवग्रह 
के दो प्रकार हैँ---व्यंजनावग्रह और अर्थावग्रह । अर्थ और इन्द्रियों के संयोग के पूर्व 
का अव्यक्त ज्ञान व्यंजनावग्रह है। यह चक्षु और मन से नहीं होता (न चक्ष्रिन्द्रिया- 
भ्याम्‌ ।--तत्त्वार्थसृत्र, /9) चक्षु और मन अप्राप्यकारी होने के कारण इनके साथ 
अर्थ का संयोग नहीं होता । अर्थावग्रह सामान्य ज्ञान रूप होता है, संयोग रूप नहीं । 
इसलिए यह चक्षु और मन से होता है और इन दोनों का विषय-ग्रहण सामान्य ज्ञान 
रूप ही हैं। इसे व्यक्त ज्ञान कहा गया है। इन दोनों को समझने के लिए एक उदा- 
हरण देना समीचीन होगा । जैसे किसी सोये हुए व्यक्ति को पुकारा जाता है तो 
पहले के कुछ शब्द कान में जाकर चुपचाप टकराकर रह जाते है और उनकी अभि- 
व्यक्ति नहीं होती । पुनः तीन-चार बार पुकारने पर कान में काफी शब्द एकत्र हो 
जाते हैं और उसे ज्ञान होता है कि कोई बुला रहा है। यह ज्ञान पहले शब्द के समय 
इतना अस्पष्ट और अव्यक्त होता है कि उसे इस बात का पंता नहीं होता कि कोई 
बुला रहा हैं। लेकिन बार-बार पुकारने के बाद उसे 'कोई बुला रहा है. का ज्ञान 
प्राप्त होता है । इन दोनों स्थितियों में पहली स्थिति व्यक्षनावग्रह की है और दूसरी 
अर्थावग्रह की । 
अवगृहीतार्थ की विशेष रूप से जानने की इच्छा ईहा है (अवगहीत।र्थ विशेष- 

काक्षणमीहा ।भ्रमाणनयतत्त्वालोक, 2/8) । यद्यपि ईहा में पूर्ण निर्णय नहीं हो पाता, 
फिर भी ज्ञान निर्णय की ओर झुक अवद्य जाता है । यह संशय नहीं है, क्योंकि इसमें 
ज्ञान का झुकाव न स्वीकारात्मक होता है और न नकारात्मक ही । संशय वस्तुतः ईहा' 
हे पूर्व 32 स्थिति है और ईहा हो जाने के बाद संशय समाप्त हो जाता हैं । ईहा के 
लए आयोगणता, मार्गणता, गवेषणता, चिन्ता, विमर्श, ऊह, तर्क, परीक्षा, विचारणा 
जिज्ञासा आदि का प्रयोग हुआ है । उदाहरण के लिए कहा जा बल हम 
वाला पुरुष हैँ या स्त्री । 

ही ईहितार्थ का विशेष निर्णय अवाय है (ईहितविश्ेषनिर्णयो5्वाय: ।---प्रमाण- 
सा, (28) । इसमें सम्यक्‌ असम्यक्‌ की विचारणा पूर्ण रूप से परिपक्व हों 
जाती हैं और असम्यक्‌ का निवारण होकर सम्यक्‌ का निर्णय हो जाता है । विशेषाव- 
इयक भाष्य (गा० 485) के अनुसार जो गुण पदार्थ के अन्दर नहीं हैं, उनका निवारण 
अवाय है और जो गुण पदार्थ में हैँ उनका स्थिरीकरण घारणा है । लेकिन भाष्यकार 
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के मत में यह विचार उचित नहीं है क्योंकि असद्गुणों का निवारण हो या सदगणों का 
स्थिरीकरण, अथवा दोनों एक ही साथ हों, सभी अवायान्तर्गत ही हैं (विशेषावश्यव 
भाष्य, 86) | इस सन्दर्भ में यह उल्लेख कर देना समीचीन होगा कि वस्तुतः दो 
परम्पराओं में अलग-अलग विध्यात्मक अथवा निषेधात्मक अर्थ ग्रहण किया जाता है । 
शान को नि्ेधात्मक माननेवाली परम्परा अवाय के लिए “अपाय' शब्द का प्रयोग करती 
है (सर्वार्थसिद्धि, राजवात्तिक आदि) । ज्ञान को विध्यात्मकम माननेवाली परम्परा में 
अवाय' शब्द का ही प्रयोग किया है (तत्त्वार्थसूत्र भाष्य, हरिभद्रीय दीका, सिद्धसेनीय 
टीका आदि) | अवाय के लिए आवर्तनता, प्रत्यावर्तनता बुद्धि, विज्ञान, अपगम, अप- 
नोद, अपव्याध, अपेत, अगत, अपविद्ध और अपनुत शब्दों का प्रयोग होता 





स्मृति का हेतु रूप में घारणा की व्याख्या हुई (ह्मृतिहेतुर्धारणा ।--प्रमाण- 
भीमांसा, //29)। इसलिए धारणा में ज्ञान इतना दढ़ हो जाता है कि वह स्मृति 
हे कारण बनता हैं। जिनभद्र के अनुसार ज्ञान को अविच्युति को घारणा कहते हैं 
(अविच्चुई धारणा तस्स ।--विशेषावश्यक भाष्य, 80 )। उनके अनुसार धारणा के 
तीन प्रकार हैं--(क) अविच्युति अर्थात्‌ पदार्थ के ज्ञान का विनाश न होना (ख]) 
वासना अर्थात्‌ संस्कार का निर्माण होना और (ग) अनुस्मरण अर्थात्‌ भविष्य में उन 
संस्कारों का जाग्रत होना (वि० भा०, 29)। इसके विपरीत वादिदेव सरि का 
कहना हैँ कि धारणा अवाय प्रदत्त-ज्ञान की दुढ़तमावस्था है । यह स्मृति का कारण नहीं 
बन सकती, क्योंकि किसी ज्ञान का इतने छम्बे कार तक बराबर चलते र हुना सम्भव 
नहीं हैं। पुनः, एक साथ दो उपयोग नहीं रह सकते । स्मुति और संस्कार दोनों अलग- 
अछग गुण हू। वस्तुतः घारणा तो अपने समय की मर्यादा के बाद समाप्त हो जाती है 
और उसके बाद दूसरे ज्ञान की परम्परा चलतो रहती है। धारणा के पर्याय के रूप में 
स्थापना, प्रतिष्ठा, कोष्ठा (नन्दीसत्र), प्रतियत्ति, अवधारणा, अवस्थान, निर्चय, अवगम 
एवं अवबोध का व्यवहार होता है । 











शास्त्र-निबद्ध ज्ञान श्रुतज्ञान कहलाता हैं। दूसरे शब्दों में, आप्त यूदुय द्वारा 
रचित शास्त्रों से जो मतिपूर्वक ज्ञान होता है, वह श्रतज्ञान है (श्रुत मतिपु्वंदधनेकद्रा 
दशभदम्‌ ।--तत्त्वार्थसूत्र, (/20) । यहां मतिज्ञान कारण रूप में होता है और श्र त- 
शान कार्यहूप में; क्योंकि झब्द-भ्रवण रूप व्यापार मतिज्ञान हो ौ 

उत्पन्न होनेवाला ज्ञान श्रुतज्ञान होता है। लेकिन मतिज्ञान हीने पर भी वाद श्रत- 


नावरण का क्षयोपशः तो श्रुतज्ञान सम्भव नहीं हे 

















जेन दर्शन : 25 


श्र जाभांस 


जिस प्रकार स्पष्ट ज्ञान को प्रत्यक्ष कहा गया है, उसी प्रकार अस्पष्ट ज्ञान को 
प्रत्यक्ष कहना, अथवा असद्‌ वस्तु को सत्‌ रूप से जानना प्रमाणाभास है, जैसे सीप में 
होनेवाला चाँदी का ज्ञान। प्रमाणाभास के कई भेद होते हैं, जैसे--प्रत्यक्षाभास, 
परोक्षाभास, स्मरणाभास, प्रत्यभिज्ञानाभास, तकामास, अनुमानाभास आदि । 
प्रमाण के भेद 

प्रमाण के दो भेद हैं--() प्रत्यक्ष और (2) परोक्ष । प्रत्यक्ष का प्रतिपादन 
दो दृष्टियों, लोकोत्तर एवं लौकिक, के आधार पर होता हैं। इसलिये इसके क्रमशः 
दो भेद किये गये हैं--() पारमाथिक प्रत्यक्ष और (2) सांव्यवहारिक अथवा व्याव- 
हारिक प्रत्यक्ष । पारमाथिक प्रत्यक्ष भी सकल एवं विकल के भेद से दो प्रकार के होते 
हैं---(क) सकल प्रत्यक्ष अथवा केवल ज्ञान और (ख) विकल प्रत्यक्ष अथवा अवधि ज्ञान 
और मनःपर्यय ज्ञान । सांव्यवहारिक प्रत्यक्ष के चार भेद किये गये हूँ, जो क्रमशः अव- 
ग्रह, ईहा, अवाय एवं धारणा हैं, जिनके सम्बन्ध में ज्ञान के सन्दर्भ में चर्चा की गयी है । 

परोक्ष ज्ञान प्रत्यक्ष के विपरीत माना गया है। इसलिए इस प्रमाण में अवि* 
शुदता अथवा अस्पष्टता होती हैं (अविशद: अथवा अस्पष्ट परोक्षम्‌ ।--प्रमाणमीमांसा, 
.2.. प्रमाणनयतत्त्वालोक, 3.) इसके प्रकार पाँच हैँ--() स्मृति, (2) प्रत्य- 
भिज्ञान, (3) तर्क, (4) अनुमान और (5) आगम । 


स्मृति---अनुभव की वासना की जागृति से उत्पन्न ज्ञान को स्मृति माना गया 
है (वासनोद्‌बोध हेतुकातदिव्याकारा स्मृति: १--प्र० मी०, .2.3.) । अतः यह अतीत 
के अनुभव का स्मरण करानेवाला ज्ञान है। इसके विपरीत यह तर्क कि अतीत का नेष्ट 
हो चुका ज्ञान प्रमाण कैसे माना जा सकता हैँ, कोई अर्थ नहीं रखता हैं । चूंकि पदार्थ 
और ज्ञान में ज्ञेय' एवं ज्ञाता का सम्बन्ध हैं +र यह मम्बन्ध तीनों कालों में उपस्थित 
रह सकता हैं, इसलिए यह स्मृति ज्ञान प्रमाण माना जाता हूैँ। पुनः इसे प्रमाण न 
मानने पर अनुमान भी प्रमाण नहीं हो सकता, क्‍योंकि लिंग और लिंगी का सम्बन्ध- 
ग्रहण प्रत्यक्ष का विषय नहीं है और न उन दोनों (लिग-लिगी) या सम्बन्ध स्मृति के 
अभाव में ही स्थापित किया जा सकता है । 

'प्रत्यभिशञान--यह ज्ञान दर्शन एवं स्मरण से उत्पन्न होता है, जिससे यह वही 
है' का बोघ होता है; अर्थात्‌ इस ज्ञान में प्रत्यक्ष और स्मृति दोनों का रहता है । 
इस ज्ञान-प्रमाण में उपमान, वैलक्षण्य, भंद, अभेद आदि आदि सब का े 
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तक--तर्क का अपर नाम ऊह भी है। उपलबम्मानुपलम्थ निमित्त व्याप्ति ज्ञान 
को तक कहा जाता है । इसमें लिंग के सदभाव से साध्य के सदुभाव का ज्ञान होता है 
और इसके विपरीत साध्य के असद्भाव से लिंग के असदुभाव का ज्ञान होता हैं । इसके 
अन्तर्गत धूम को लिंग और अग्नि को साध्य माना जाता है; जैसे, घूम के होने पर . 
अग्नि होती है और अग्नि के अभाव में धूम नहीं हो सकता | प्रत्यक्ष का विपय जहाँ 
वर्तमान काल ही है, त्रहाँ तर्क का विषय भूत, वर्तमान एज भविष्यतृकाल है । यह 
अनुमान का आधार भी है, क्योंकि तर्क से व्याप्ति ज्ञान होने पर ही अनुमान की प्रवृत्ति 
सम्भव होती है । 


अनुमान--साधन से साध्य का ज्ञान होना अनुमान कहा जाता हैँ (साधनात्‌ 
साध्यविज्ञानमनुमानम्‌ ।--प्र० मी०, .2.7), जैसे घधम (साधन) को देखकर अश्नि 
(साध्य) का अनुमान करता । साधन को हेतु अथवा लिंग भी कहते हैं। इस सन्दर्भ 
में साधन एवं साध्य के बीच जो सम्बन्ध होता है, उसे अविनाभाव सम्बन्ध कहते हैं । 
अतः साधन को देखकर तदविनाभावी साध्य का ज्ञान करना ही अनुमान है। इसके 
दो भेद होते हँ--स्वार्थानुमान एवं परार्थानुमान । साध्य के साथ अविनाभाव सम्बन्ध 
से रहनेवाले स्वनिश्चित सावन के साध्य का ज्ञान करना स्वार्थातुमान है। इसमें 
साधन को देखकर साध्य का अनुमान स्वयं कर लिया जाता हैं और किसी दूसरे की 
अपेक्षा नहीं होती। इसके विपरीत साधन और साध्य के अविनाभाव सम्बन्ध के 
कथन से उत्पन्न होनेवाला ज्ञान परार्थानुमान कहा जाता है। दूसरे शब्दों में, यह 
अनुमान उसके लिए नहीं है, जो साधन और साध्य के सम्बन्ध से परिचित है, बल्कि 
उसके लिए हैं, जिसे इस सम्बन्ध का ज्ञान नहीं है। इसके प्रमुख पाँच अवयव है--- 
प्रतिज्ञा, हेतु, उदाहरण, उपनय और निगमन । इन पाँचों अवयवों से क्त परार्था- 
नुमान का उदाहरण इस श्रकार दिया जा सकता हँ--इस पर्वत में अग्नि है, क्योंकि 
इसमें घूम है; जहाँ जहाँ धूम होता है वहाँ वहाँ अश्नि होती है--जैंसे पाकशाला ; जहाँ 
पर अग्नि नहीं होती है वहाँ पर धूम नहीं होता--जैसे जलाशय ; इस पर्वत पर घूम 
है, इसलिए यहाँ अग्नि है । 





(6) स्थाह्ाद एवं सप्तभंगी--जैन दर्श नानुसार प्रत्येक वस्तु अनन्त धर्मास्मक है, 
इसलिए उसका पूर्ण रूप वचनों से अगोचर हैं। कोई भी ऐसा शब्द नहीं है, जो उसके 
पूर्ण स्वरूप को अभिव्यक्ति दे सके । पुनः, असर्वज्ञ मनुष्य के सभी ज्ञान आंशिक और 
अपूर्ण होते हैँ । वह वस्तु का जो ज्ञान प्राप्त करता है, 4 हू अन्ततः अपूर्ण और आंशिक 
होता है। यद्यपि उसके ज्ञान में सत्यता होनी है, तथापि वह सत्यता किसी विशेष 
दृष्टिकोण की ही होती है । वस्तुओं के समस्त गुणों का ज्ञान केवल सर्वज्ञ को होना है 






जेन दर्शांन : 27 


साधारण मनुष्य को नहीं । इसलिए वस्नू का ज्ञान भिन्‍न भिन्‍न दृष्टियों से प्राप्त होता 
है । ये विभिन्‍न दृष्टियाँ ही आंशिक निर्णय के रूप में 'नय कही जाती हैं। लेकिन इन 
सभी दृष्टियों को जब अनेकान्त . दृष्टि में समन्वित किया जाता हैँ तो जैन अनेकान्तवाद 
की स्थापना होती है। यही कारण है कि इस वाद में एक-अनेक, नित्य-अनित्य, सान्‍्त- 
अनन्त, सदू-असद आदि धर्मों का समन्वय होता है । अनेकान्तवाद वस्तुत: दो एकान्त- 
वादी दृष्टियों को मिलानेवाली एक मिश्चित दृष्टि मात्र नहीं हैं बल्कि यह एक स्वतन्त्र 
दृष्टि है, जिसके द्वारा वस्तु का पूर्ण स्वरूप प्रतिभासित होता है। दो एकान्तवादी 
दृष्टियाँ एक दूसरे की विरोधिनी होने के कारण एक नहीं हो सकतीं । 


अतः अनेकान्त दृष्टि विराट वस्तु को जानने का वह प्रकार है जिसमें विवक्षित 
धर्म जानकर भी अन्य धर्मों का निषेध नहीं किया जाता बल्कि उन्हें गौण या अविव- 
क्षित कर दिया जाता हैं तथा इस तरह हर हालत में पूरी वस्तु का मुख्य-गौण-भाव 
से स्पर्श हो जाता है । इस प्रकार अनेकान्त एक व्यापक विचार-पद्धति है, जो स्याह्ाद 
के माध्यम से अभिव्यक्त होती है, यद्यपि अनेकान्तवाद और स्याद्वाद दोनों एक ही हैं । 
अन्तर यही है कि अनेकान्तवाद में अनेकान्त धर्म की मुख्यता रहती हैं और अनेकान्त 
को अभिव्यक्त करने के लिए स्याद्राद का आश्रय लिया जाता हैं (स्याद्वादमंजरी, 
का० 5)। यही कारण है कि स्याद्वाद वस्तु तत्त्व का सम्यक प्रतिपादन करते में सक्षम 
है, क्‍योंकि इसमें अपने अथवा दूसरे के विचारों, मंतव्यों, वचनों तथा कार्यों में 
सन्मूलक विभिन्‍न अपेक्षा या दृष्टिकोण का ध्यान रखा जाता है । स्याद्वाद में लगा 'स्थात्‌ 
शब्द प्रत्येक वाक्य के सापेक्ष होने की सूचना देता हैँं। अर्थात्‌ वह निश्चित रूप से 
बताता है कि वस्तु केवछ इसी धर्मवाली नहीं है, बल्कि उसमें इसके अतिरिक्त भी 
अनेक धर्म विद्यमान हैं । द 

इस सन्दर्भ में किसी भी पदार्थ के लिए अपेक्षा के महत्त्व को ध्यान में रखते 
हुए सात प्रकार के वचनों का प्रयोग किया गया है, जिन्हें ताकिक निर्णयों का दर्गी- 
करण भी कह सकते हैं । इन्हीं सात प्रकार के बचनों को सप्तभंगी कहा गया है । 
इसके सातों भंग वस्तु के धर्म-विशेष पर आश्रित हैं। इन सात भंगों के सन्दन में 
हमें यह न भूलना चाहिए कि हमारे यहाँ चार प्रकार के भंगों अर्थात्‌ वचन-को्ियों 
का व्यवहार वैदिक काल से चला आ रहा है । विश्व के सम्बन्ध में सत्‌ (विधि), असत्‌ 
(निपेध), उभय और अनुभय, ये चार पक्ष छान्दोग्य (6/2,3,9,), ईश्ोपनियद्‌, 
(5) कठोपनिपद्‌ (/2/20), मुण्डकोपनिपद्‌ (2/2/), झ्वेताश्वतरोपनिषद्‌ (4/8) 
आदि में देखे जा सकते हैं; यहाँ तक कि माध्यमिक बौद्ध दर्शन से आचार्य नाग्राजुन 
ने सतू, असतू, सदसत्‌ और अनुभय, इन चार दृष्टियों से वस्तु को भवाच्य माना हैं । 
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इन चार पक्षों का दर्शन जैनागमों में भी होता है। यद्यपि आगमों में इनसे अधिक 
भंग भी मिलते हैं, तथापि ये चार भंग मौलिक हैं। यह दूसरी बात है कि अवक्तव्य 
का स्थान कहीं तीसरा है तो कहीं चौथा। जहाँ अस्ति और अस्ति का निषेध है, वहाँ 
अवक्तव्य का तीसरा स्थान हैं और अस्ति, नास्ति एवं अस्ति-नास्ति उभय तीनों का 
निषेध है, वहाँ अवक्तव्य का स्थान चौथा है। सप्तभंग क्रमश: इस प्रकार हैं-- 
अस्ति, नास्ति, अनुभय (अवक्तव्य), उभय (अस्ति-नास्ति), अस्तिअवक्तब्य, नास्ति- 
अदकक्‍्तव्य, नास्तिअवक्तव्य और अस्ति-नास्ति अवक्तव्य। इस संदर्भ में तत्त्व के मुख्यतः 
दो पहल परम्पराश्रित हैं। इसलिए अस्ति नास्तिपूर्वक माना जाता है और नास्ति 
अस्तिपूर्वक । इन भंगों को सात की सीमा में इसलिए रखा गया है कि तीन बस्तुओं 
के गणित के नियम के अनुसार अपुनरुक्त भंग सात ही हो सकते हैँ। पुनः वस्तु के 
सात प्रकार के धर्म के आधार पर भी सप्तभंगी की स्थापना हुई है । यद्यपि वस्तु के 
धर्म अनंत होते हैं, फिर भी उनके धर्म संबंधी वाक्य केवछू सात ही हैं। अवकषतव्य में 
पूर्ण रूप से अवक्‍्तव्यता और अंश-रूप से वक्‍तब्यता की विवक्षा करने पर सप्तभंगी 
बनायी जाती है । 

अवक्तव्य के तीन अर्थ हो सकते है---(क) सत्‌ एवं असत्‌ का निषेध, (ख) 
सत्‌-असत्‌ एवं सदसत्‌ का ,निषेध तथा (ग) सत्‌ एवं असत्‌ का स्वीकार | इस संदर्भ 
में अवक्तव्य का तीसरा स्थान होने पर सत्‌ और असत्‌ का तथा चौथा स्थान होने पर 
सत्‌, असत्‌ एवं सदसत्‌ का निषेध होगा । 


ऊपर कहा गया हैं कि सप्तभंगों में प्रथम तीन भंग प्रमुख होते हैं और शेप चार 
संयोगज अर्थात्‌ प्रथम तीन की सहायता से बनते हैं । इसके संत्रंध में इस प्रकार विचार 
किया गया है, प्रथम भंग--कर्थंचित्‌ घट है! में घट का अस्तित्व द्रव्य, क्षेत्र, काछ , 
भाव की दृष्टि से हैं। इसलिए उसके अस्तित्व के नियामक वे ही चार है। द्वितीय 
भंग मे--कर्थंचित्‌ घट नहीं है में घट का नास्तित्व पदार्थों के द्रव्यादि चतुष्टय की 
अपेक्षा से है क्योंकि घट एव पर पदार्थों में भेद री प्रतीति स्पष्ट है । तुतीय भंग-- 
कर्थंच्चित्‌ घट अवक्तव्य हैः में घड़े के दोनों स्वरूप युगपत हैं इसलिए घट अववनब्य है । 
चतुर्थ भंग--कथंचित्‌ घट है और नहीं है' में अस्ति नास्ति उभय रूप हैं अर्थात्‌ प्रथम 
और द्वितीय की क्रमिक विवक्षा एवं सामूहिक दृष्टि रहने पर घट उभयात्मक है । 
पंचम भंग-- कथंचित्‌ घट और अवक्तव्य हूँ प्रथम अस्ति एवं द्वितीय अर्थात्‌ अवकक्‍नब्य 
की क्रमिक विवक्षा होने पर होता है। सातवाँ भंग--'कर्थंचितघट है, नहीं है और 
अवक्तव्य हूँ में नास्ति, अस्ति और अवक्तव्य की क्रमिक विवक्षा होती है | घ्यातव्य हैं 
कि ये सभी घंग द्रव्य-क्षेत्रकाय-भाव की दृष्टि होते हैं । इस संदर्भ में कहा जा सकता है 
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कि, 'सकलादेश के आधार पर जो सप्तभंगी बनती है उसे प्रमाण सप्तभंगी कहते हैं 
तथा विकलादेश की दृष्टि से जो सप्तभंगी बनती है, उसे नय सप्तभंगी कहते हैं ।” एक 
वस्तु में अविरोधपूर्वक विधि और निषेध की कल्पना से भी सप्तरभंगी है । सप्तभंगी के 
प्रत्येक भंग. निशचयात्मक बोधक हैं। रुवद्रव्य, क्षेत्र, काल एवं भाव की अपेक्षा से घट 
है तथा परद्वव्य, क्षेत्र, काल एवं भाव की अपेक्षा से घट नहीं हैँ । इसमें प्रयुक्त 'कथ॑- 
चित अथवा स्थात्‌” शब्द गौण-मुख्य-धर्म की विवक्षा का सूचन करता है। यदि कोई 
वचन-प्रयोग स्याद्राद सम्बन्धी है तो यह निश्चित हैं कि वह ही पूर्वक ही है | स्यात्‌ 
अथवा कथंचित्‌ का प्रयोग न होने पर भी समझे लिया जाता है कि वह स्याद्राद या 
अनेकान्तवाद है। इसमें कोई भी पदार्थ स्वरूप की दृष्टि से सत्‌ और पर रूप की दृष्टि 
से असत्‌ है, क्योंकि वह एकान्त रूप से सत्‌ है तो सर्वदा सत ही रहेगा। नाम, स्थापना 
द्रव्य जौर भाव से जिसकी विवक्षा होती है, उसे स्वरूप या आत्मा कहते हैं । आत्मा 
का ग्रहण वक्‍ता के प्रयोजन के अनुसार अर्थ ग्रहण करने से होता है और यह अनेक 
अर्थों में प्रयुक्त होता है । नाम, स्थापना, द्रव्य एवं भाव के आर्थ-विभाग को न्यास 
कहते हैं । सामान्यतः किसी का एक नाम रख देना नाम-निक्षेप कहा जाता है। मूर्ति, 
चित्र आदि स्थापना-निक्षेप के अन्तर्गत है । द्रव्य-निक्षेप में गत और आगत में रहने- 
बाली योग्यता का वर्तमान में आरोपण किया जाता है। वर्तमान कालीन योग्यता का 
निर्देश-भाव-निक्षेप करता है । अतः स्वद्रव्य, स्वक्षेत्र, स्वकाल और स्वभाव की अपेक्षा 
से कहा जाता है कि घट है। तथा परद्वरव्य, परक्षेत्र, परकालू एवं परभाव की अपेक्षा 
से कहा जाता है कि घट नहीं है । यहाँ प्रतिनियत रूप से घट कहा गया है और इतर 
रूप से घट नहीं है. कहा गया है । यदि इतर रूप से भी घट हो तब सब घटात्मक 
हो जाय । पुनः, आत्मा को प्रतिक्षणभावी द्रव्य की पर्यायोत्पत्ति कहते हैं तथा अतीत एवं 
अनागत पर्याय विनाश एवं पर्यायोत्पत्ति को परमात्मा । अतः प्रत्युत्पन्त पर्याय की अपेक्षा 
से घट है ओर अतीत एवं अनागत पर्याय की अपेक्षा से घट नहीं है। यदि अतीत एवं 
अनागत पर्यायों की अपेक्षा से घट सत्‌ हो तो एक ही क्षण में घट की सारी अवस्थाएँ 
उपलब्ध हो जाएँ तथा अतीत, वर्तमान एवं अनागत का कोई भेद ही न रहे । 


पहले कहा जा चुका है कि वस्तु का ज्ञान एवं कथन करने के लिए दो दृष्टियों 
का व्यवहार होता है--प्रथम सकलादेश एवं द्वितीय विकलादेश । किसी एक धर्म के 
साथ अन्य घ॒र्मो का अभेद करके वस्तु का वर्णन करना सकलादेश का कार्य है। अतः 
इसमें एक गुण में अशेष वस्तु का संग्रह हो जाता है। स्थादरूपमेव सर्वम्‌ वाक्य का 
इस दृष्टि से अर्थ होता हँ--सभी धर्मों का अस्तित्व से अभेद । एक धर्म अन्य घर्मों 
से अभिन्‍न कैसे है, इसके लिए काल, आत्मरूप, अर्थ, सम्बन्ध, उपकार गुणीदेश, संसर्ग 














_430 : भारतोय दर्शन 


एवं छब्द का आधार लिया जाता है। इस अभेद को दृष्टि में रखते हुए ही उस धर्म 
का कथन सम्पूर्ण वस्तु का कथन मान लिया जाता है । विकछादेश में जिस धर्म का 
कथन अभीष्ट होता है, वही धर्म दृष्टि के सामने रहता है । अतः इसमें अन्य घर्मों का 
निषेध नहीं होता बल्कि उनका उस समय कोई प्रयोजन न होने के कारण ग्रहण नहीं 
किया जाता। सकलादेश के आधार पर प्रमाण सप्तमंगी बनती है और विकलादेश के 
आधार पर नय सप्तभंगी । अतः किसी भी वस्तु के विधि और निषेध रूप दो पक्षवालले 
धर्म के बिना विरोध प्रतिपादन से सात प्रकार के विकल्प अर्थात्‌ सप्तरभंगी बनती है यही 
. क्वारण है कि एक वस्तु में अविरोधपूर्वक विधि एवं प्रतिषेघ की विकल्पना रहती है । 


(7) वयवाद--वस्तु को विभिन्‍न दृष्टिकोणों से देखते पर विभिरन पहुलुओं का 
ही आंशिक ज्ञान मिलता है और यही आंशिक ज्ञान नय है। दूसरे शब्दों में, यह 
आंशिक दृष्टिकोण का ही पर्याय है क्योंकि इसके द्वारा अनन्त धर्मात्मक वस्तु के किसी 
एक पर्याय का निश्चय किया जाता है। अर्थात्‌ नय में नाना स्वभाव में से अलग कर 
किसी एक स्वभाव में वस्तु का निश्चयन होता हैं । 

बात यह है कि प्रमाण एवं नय दोनों ज्ञानात्मक पर्याय हैं और इसलिए एक 
दूसरे का सम्बन्ध निकठ का है । जब ज्ञाता की सकल की ग्रहण की दृष्टि होती है, 
तब ज्ञान प्रमाण होता हैं और जब उसी 'प्रमाण' गृहीत वस्तु का आंशिक ग्रहण अभि- 
प्राय होता है तब वह आंछशिक ग्राह्म अभिप्राय. नयः कहुरछाता है। इसी दृष्टि को 
ध्यान में रखकर प्रमाण को सकलादेशी और नय को विकलादेशो माना गया है। 
घ्यातव्य है कि नये एक अंश को मुख्य रूप पे ग्रहण करके भी अन्य अंशों को गौण 
करता हैं लेकिन उनकी अपेक्षा रखता है, तिरस्कार तो कभी नहीं करता । इसलिए 
नय को सुनय होने की अपेक्षा रहती है । 

वस्तु के अनन्त धर्मात्मक होने के कारण एक एक घ॒र्म को ग्रहण करनेवाले 
अभिप्राय भी अनन्त होते हैं। इस दृष्टि में चय भी अनन्त कहे जा सकते हैं। कहा 
भी है कि जितने अभिप्राय को व्यक्ा करनेवाले शब्द हो सकते हैं उतने 'नय' हैं (सस्म- 
तितर्क, 347) । उन अनन्त अभिप्रायों को दो दृष्टियों में समाहित किया जा सकता 
है। वे दो दृष्टियों से द्रव्याथिक और पर्यायाथिक है। द्रव्याथिक दृष्टि में सामान्य 
या अभेदमूलक समस्त दृष्टियों का समावेश हो जाता है और विशेष या भेदमूलक 
दृष्टियों का पर्यायाथिक दृष्टि में। द्रव्याथिक एवं पर्यायाथिक दृष्टि के अपर नाम 
क्रमश: अव्युबच्छित्तितय और व्युच्छित्तिनय हैं। अन्य सभी दृष्टियों का समावेश 
इन्हीं दृष्टियों में हो जाता है। पर्यायाथिक दृष्टि को प्रकारान्तर से प्रदेशाधिक दृष्टि भी 
कहते हैं। लेकिन दोनों में थोड़ा-सा अन्तर है। पर्यायद्रब्य की देश-काल की नाना 
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अवस्थाएँ हैं । द्रव्य भी अवयव-प्रदेश कहे जाते हैं । एक द्रव्य के अनेक अंश हो सकते हूँ 
और एक-एक अंश प्रदेश कहलाता हैं। इनमें कुछ द्वव्यों के प्रदेश नियत भी होते हैं 
और कुछ अनिय्रत भी । पर्याय के लिए ऐसा कोई नियम नहीं है और उनकी संख्या 
नियत भी नहीं होती । इस सन्दर्भ में व्यावहारिक और नैर्चयिक दृष्टि का उल्लेख 
किया जाता है । व्यावहारिक दृष्टि इन्द्रियाश्रित या स्थूछ होती है, जबकि नैशचयिक दृष्टि 
इन्द्रियातीत या उच्च । अतः व्यावहारिक दृष्टि से पदार्थ के स्थूल रूप का ज्ञान होता 
है. और नैश्चयिऊ से पदार्थ के सूक्ष्म रूप का । नैश्चयिक दृष्टि को पारमार्थिक दृष्टि भी 
कहते हैं । 

नय के प्रकार के सन्दर्भ में कई प्रकार के विचार मिलते हूँ, जो द्रव्य एवं 
पर्यायों के अथान्तर भेदों पर आधारित हैं । पहली परम्परा नय के छह भेदों को स्त्री- 
कार करती है एवं नैगम को स्वतन्त्र नहीं मानती । दूसरी परम्परा में नय पाँच प्रकार 
में विभवन है--नैगम, संग्रह, व्यवहार, ऋणजुसूत्र और शब्द । तीसरी परम्परा में नयः 
के सात भेद प्रतियादित हैं, जो सर्वमान्य हैं । वे इस प्रकार हैं--() नैगम, ( 2) संग्रह, 
(3) व्यवहार, (4) ऋजुसूत्र, (5) शब्द, (6) समाभिरूढ़ और (7) एवंभूत । 

(]) नेगम--इस नय में गृण और गुणी, अवयव और अवयवी, जाति और 
जातिमान, क्रिया और कारक, भेद और अभेद आदि की - विवक्षा की जातो है । दूसरे 
शब्दों में, भेद का ग्रहण करते समय अभेद को गौण तथा भेद को मुख्य और अभेद का 
ग्रहण करते समय भेद को गौण और अभेद को मुख्य समशना नैगम है। अकलूंक नें 
धर्म और धर्मी दोनों को गौण-मुख्य-भाव से ग्रहण करना नैगमनय का कार्य बताया 
है। जैसे, जीव कहने से ज्ञानादि गुण गौण होकर जीव द्वन्य ही मुख्य रूप में विवक्षित 
होता है और उसी प्रकार ज्ञातवान जीव कहने में ज्ञान गुण मुख्य हो जाता है तथा 
जीप द्रव्य गौण । इस प्रकार नैगम नय में अनेक प्रकार के सामान्य एवं विशेष ग्राहक 

के द्वारा वस्तु तत्त्का निश्चय किया जाता है। इस सन्दर्भ में वैशेषिक दर्शन के 
अनुसार यदि सामान्य और विशेष का स्वष्ठप माना जाय तो अविशुद्ध नैगम नय के 
अच्तर्भृत हो सकता है क्‍योंकि वैशेषिक दर्शन सामान्य और विशेष को भिन्‍न-भिन्‍न पदार्थ 
मानता है-तथा उतके लक्षण भी भिन्‍ल-भिन्‍म प्रतिपादित करता है। कुछ लोग नैगम 
नय को संकल्पमात्रग्नाट्टी मानते हैं। जैसे, जब कोई व्यक्ति किसी दुकान पर कपड़ा लेने 
जाता है और उमसे कोई पूछता है कि तुम कहाँ जा रहे हो ?” तो बह उत्तर देता है 
कि कमीज सिलाने । वास्तव में वह व्यक्ति कमीज का कपड़ा लेते जा रहा है, न कि 
क्रमीज सिलाने के लिए । इस सन्दर्भ में संकल्प को दृष्टि में रखते हुए वह कहता है कि 
“कमीज सिलाने जा रहा हूँ । 
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जब अवयव और अवयवी, गृण और गुणी, क्रिया और क्रियावान्‌ आदि में 
सर्वथा भेद माना जाता है, तब नैगमाभास होता है, क्‍योंकि गुण गुणी से पृथक 
अपनी सत्ता नहीं रखता और न गुणों की उपेक्षा करके गुणी ही अपना अस्तित्व रख 
सकता है । द 
(2) संग्रह--सामान्य या अभेद को ग्रहण करनेवाली दृष्टि संग्रहनय कहलाती 
है, अर्थात्‌ पदार्थों के सामान्य और विशेष दोनों धर्मों को संग्रहीत करके एक सामान्य 
को स्वीकार करना ही संग्रहनय है । हम जानते हैं कि प्रत्येक पदार्थ सामान्य विशे- 
षात्मक अथवा भेदोभेदात्मक होते हैं । इन दो धर्मों में से सामान्य का ग्रहण एवं विशेष 
के प्रति उपेक्षाभाव इस नय में होता हैं । इस नय के दो भेद माने गये हँ--पर और 
अपर । परसंग्रह नय में सकल पदार्थों का एकत्व अभिप्रेत होता है। जोवाजीवादि 
जितने भी भेद हैं, सबका एक सत्‌ में समावेश हो जाता है, क्योंकि कोई भी ऐसा नहीं 
है जो सत्‌ न हो। यहाँ सत्‌ सामान्य की दृष्टि से जीवादि का एकल में अन्तर्भाव हो 
जाता है। पुनः, अपर-संग्रहनय द्रव्यत्वादि अपर सामान्‍न्यों को ग्रहूण करता है अर्थात्‌ 
इसमें एक द्रव्यहूप से समस्त पर्यायों का तथा द्रव्य से समस्त द्रव्य आदि का संग्रह 
किया जाता है और यह तब तक चलूता है, जंब तक भंदमुरूक व्यवहार अपनी सीमा 
पर नहीं पहुँच जाता । वस्तुतः पर-संग्रह, अपर-संग्रह दोनों मिककर जितने भी प्रकार 
के सामान्य या अभेद हो सकते हैँ, सबका ग्रहण करते हैं, जैसे ज्ञानात्मा कहने मे उसमें 
पाँचों न के ज्ञान का संग्रह मान लिया जाता हैं। इसके विपरीत संग्रहाभास कहा 
जाता है । 


व्यवहार नय कहलाता है। दूसरे शब्दों में, संग्रहमुहीत सामान्य का भेदपूर्वक ग्रहण 
करना व्यवहारनय है । यह द्रव्य का ही ग्रहण भेदपूर्वक करता है, इसछिए इसका अन्त 
भाव द्रव्याथिक नय में होता है, पर्यायाथिक में नहीं । चंकि इस नय की दृष्टि भेदपूर्वक 
और विशेष का ग्रहण करनेवाली होती है, इसीलिए इसका मुख्य प्रयोजन व्यक्वहार की 
सिद्धि है । केवल सामान्य के बोध या कथन से हमारा व्यवहार नहीं चलना, बल्कि 
भेद-बुद्धि का आश्रय लेना पड़ता है और यह भंद-वुद्धि परिस्थिति के अनुगार अपनी 
चरम सीमा तक जा सकती है। जैसे दो स्वतन्त्र द्रव्यों में बास्तधिक भेद है, उनमें 
सादुध्य के कारण अभेद आरोपित होता है । लछोकव्यवह्ार अर्थ, शब्द और ज्ञान तीनों 
से चलता है। वस्तु उत्पाद-व्यय-भ्रौव्यवाली होती है । द्रव्य, गुण-पर्यायवाला है, जीव 
चैतन्य रूप है, आदि भेदक वाक्य प्रमाणविरोधी हैं तथा लोकव्यवहार में अवितंबादी 
होने से प्रमाण हैं। इसके विपरीत लोकव्यवहार-विरुद्ध विपमबादी और वस्तुस्थिति की 
उपेक्षा करनेबाली भेद-कल्पना व्यवहाराभास हैं । 
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(4) ऋआजसअ---वर्तमान क्षण में होनेवाले पर्याय को मुख्य रूप से ग्रहण करनें- 
वाले अध्यवसाय-विशेष को ऋणजुसूत्रनय कहते हैं। इसमें भेद अथवा पर्याय की विवक्ष 
से कथन किया जाता है। यह मानता है कि वस्तु की प्रत्येक अवस्था भिन्‍न है । एक 
क्षण और दूसरे क्षण की अवस्था में भेद है तथा दोनों अलग-अलग क्षण आपने अपमे 
सीमित हैं। जैसे, बगुला उजला है, इस वाक्य में बगुला एवं उजलापन की जो एकता 
है, उसकी उपेक्षा करने के लिए यह नय कहता है कि बगुला बगुला है और उजलापन 
उजलापन है। वस्तुतः बगुला और उजलापन भिन्‍न-भिन्‍न अवस्थाएँ हैं । यदि उजलापन 
और बगुला एक होते तो खल्‍ली भी बगुला हो जाती क्योंकि खल्‍ली उजली है। 
क्षणिकवांद एवं भेद में विश्वास रखने के कारण यह प्रत्येक वस्तु को अस्थायी एवं 
भिन्‍न मानता है। इस नय में क्रियमाण को भी अंशतः कृत, बद्धमान को भी बद्ध कहना 
उचित समझा जाता हैं। इस नय को लोकव्यवहार के विरोध की कोई चिन्ता नहीं 
होती । ध्यातव्य है कि इस नय में पर्याय की मुख्यता रहती है लेकिन द्रव्य की परमार्थ 
सत्ता भी क्षण की तरह स्वीकृत होती है। अतः इस नय में द्रव्य का भत्तित्व गौण रूप 
से वर्तमान ही रहता है । इसके विपरीत द्रव्य की सत्ता का सर्वथा निषेध करके केव्रल 
'पर्यायमात्र को ही मानना ऋजुसूत्र नयाभास कहलाता है । 

(5) शब्दनय---यहु अनेक पर्याय अर्थात्‌ अनेफ शब्दों द्वारा सूचित वाघ्यार्थ को 
एक ही पदार्थ समझता है, जैसे 'कुम्म', 'कछश” और “घष्ट' आदि शब्द एक ही पदार्थ 
के वाचक हैं। दूसरे शब्दों में, काल, कारक, लिंग तथा संख्या के भेद से शब्द भेद 
होने पर, उनके भिन्‍न-भिन्‍न अर्थों को ग्रहण करनेवालछा शब्द मय है। शब्दों के भेद से 
अर्थ में भेद करना इस नय का काम है। अतः इसके अंभिप्रायथ में अतीत, अनागत एसं 
वर्तमानकालीन क्रियाओं के साथ प्रयुक्त होनेवाला एक ही देवदत्त भिन्‍न हो जाता है । 
हस नय के आधार पर हो व्याकरण शास्त्र के उपसगगं-मेद, पुरुष-मेद, लिग-भेद, फक्रिया- 
भेद आदि निष्पन्न होते हैं; दिल्‍ली शहर था और दिल्ली शहर है--वाबक्यों में अर्थ-मेद 
स्पष्ट है । काल के भेद से यहाँ अर्थ में भेद उत्पन्न हो गया है। इसी प्रकार शब्द नय' 
छिगों से भिन्‍न-भिन्‍न अर्थ का बोध देता है, क्‍योंकि स्जीलिग से वाचज्य अर्थ का बोध 
पुल्लिग में नहीं हो सकता । पुनः, उपसर्ग के कारण एक ही धातु के भिन्‍न-भिन्‍न अर्थ 
हो जाते हैं । इसके विपरीत शब्दाभास होता है । 

(6) समभिछह---इस नय के अनुसार एक अर्थ अनेक शब्दों का वाच्य नहीं 
ही सकता और एक शब्द अनेक अर्थों का भी वाचक नहीं हो सकता । प्रत्येक शब्द के 
व्युत्पत्ति-निमित्त और प्रवृत्ति-निमित्त अलग-अलग होते हैं। उनके अलुसार वाच्य-मूत 
अर्थ में पर्याय-भेद अथवा शवित-भेद मामता ही चाहिए। अतः इस नय में प्रश्येक 
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पर्यायवाची शब्द का आर्थ-मेद माना जाता है । उदाहरण के लिए “इन्द्र, 'शक्र' और 
वुरन्दर', इन तीन शब्दों को लिया जा सकता है। यद्यपि शब्द-तय की दृष्टि से इनसे 
एक ही अर्थ होता है, व्युत्पत्ति के आधार पर ये तीनों शब्द विभिन्‍न अवस्था के वावक 
हैं। इन्द्र का व्युत्पत्तिलब्ध अर्थ होता है, जो शोभित हो वह इन्द्र है, जो शक्तिशालो 
है वह शक्र है तथा जो नगर आदि को घ्वंस करत ६ बह पुरन्दर है । अतः इन तोनों 
की व्युत्पत्ति की भिन्‍नता के कारण वाच्यार्थ भिन्‍न-भिन्‍न हूँ । शब्द-नय के अन्तर्गत एक 
लिगवाले पर्यायवाची शब्दों में अर्थ-भेद नहीं होता, लेकिन इसमें प्रवत्ति-निमित्तकों की 
भिन्‍नता होने से पर्यायवाची शब्दों में भी अर्थ-भेद होता हैं। पदार्थ को एकान्तरूप 
मानकर भी अनेक शब्दों का प्रयोग करना अपेक्षित नहीं है, क्‍योंकि पर्यायवाची शब्द- 
भेद मानते हुए भी अर्थ-भेद नहीं मानने का दुराग्रह समभिरूढ़ नयाभाम कहा जाता हू ॥ 

(7) एकंभूत--जिस काल में जो क्रिया हो रही है, उस काल में उस क्रिया 
से सम्बद्ध विशेषण अथवा विशेष्य नाम का व्यवह्वर करानेवाला विचार एवंसूत नये 
कहलाता है । दूसरे शब्दों में, पदार्थ जिस समय जिस क्रिया में परिणत हो, उस 
समय उसी क्रिया में निष्पन्न शब्द की प्रवृत्ति स्वीकार करना एवंभूत नय है । इस 
प्रकार समभिरूढ़ नय जहाँ व्युत्यत्ति भेद से अर्थ-मेद मानता है, वहाँ एवंभूत नय कहता 
है कि जब व्युत्पत्ति-सिद्ध अर्थ घटित होता हो तभी उस शब्द का अर्थ सम्यक मानना 
चाहिए; जैसे इन्द्रासन पर शोभायमान होने पर इन्द्र कहना चाहिए, शक्ति के प्रदर्शन 
के समय शक्र' कहना चाहिए। यहाँ आगे-पीछे इन्द्र”! अथवा 'शक्र' का प्रयोग करना 
इस नय के विपरीत हैं। पुनः, पूजा करते समय ही किसी को पुजारी कहा जा सकता 
हैं, अन्य समय में नहीं । अतः तत्‌-क्रियाकाल में सम्यक्‌ शब्द का प्रयोग करना 
इस नय का कार्य है। इसके विपरीत ततृक्रियाकाल में अन्य शब्द का श्रयोग करना 
एवंभूताभास है । 

इस प्रकार इन नयों में उत्तरोत्तर सुक्ष्मता एवं अल्पविषमता है । प्रत्येक का 
विषय-क्षेत्र उत्तरोत्तर कम होने से इनका पारस्परिक पौर्वापर्य सम्बन्ध हैं। पहले के 
तीन नय सामान्य तत्त्व और शोष चार नय विश्येष पर भार देते हैं । उसी प्रकार पहले 
के तीन द्रव्याथिक हैं और शेष चार पर्यायाथिक अथवा प्रादेशिक । पुनः अर्थ की 
प्रधानता के कारण प्रथम चार नय' अर्थनय. कहे गये हैं और शेष तीन नय द्ाब्द की 
मुख्यता के कारण शब्दनय । 


आचार दर्शन ओर मोक्षमार्म 


अन्य भारतीय दर्शनों की भाँति जैन दर्शन भी मोक्षशास्त्र है। जैन-सम्मत मोक्ष- 
साधना में आचार की शुद्धता का विज्येष महत्व है। उमास्वामी के अनुसार सम्यक्‌- 
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दर्शन, सम्यग्ज्ञान और सम्यक्‌ चारिश्य मोक्षमार्ग है। सम्यक्‌ श्रद्धा, सही ज्ञान और 
नैतिक आचार जैनधर्म के त्रिरत्न या रत्नत्रय हैं। सही आस्था और दर्शन प्राप्त करने 
के लिए बौद्धिक चिन्तन आवश्यक है। जैनियों का दृष्टिकोण, इस दृष्टि से बुद्धि वादी 
है; वे अन्धश्रद्धा के समर्थक नहीं हैं । | 


सम्यक्चारित्र के लिए पाँच ब्रतों का पालन आवश्यक है । ये पाँच ब्रत हैं अहिसा, 
सत्य या सत्यपरता, अस्तेय (चोरी से दूर रहना), ब्ह्माचर्य (अर्थात्‌ इन्द्रियों का संयम) 
और अपरिग्रह । जैन धर्म में अहिंसा पर सर्वाधिक बल दिया गया है। मनुष्य को मन, 
वचन, कर्म से हिसा का परित्याग करना चाहिए । हिसा न स्त्रयं करनी चाहिए, न 
करानी चाहिए, न उसका समर्थन करना चाहिए--कत, कारित तथा अनुमत सब 
प्रकार की हिंसा त्याज्य है। इसी प्रकार सत्य, अस्तेय आदि की भी सूक्ष्म व्याख्याएं की 
गयी हैं । 

जैन आचारशास्त्र गृहस्थों (आ्वकों) तथा श्रमणों (संन्‍्यासियों), दोनों के लिए 
उक्त पञ्चब्रतों का उपदेश करता है। किन्तु श्रावक लोगों के लिए ब्॒तों को व्याख्या 
उनकी सीमाओं को ध्यान में रखते हुए की जाती है। उनके लिए अणुब्रतों का विधान 
है, जबकि श्षमणों के लिए वे महात्नत कहे जाते हैं। उदाहरण के लिए गुृहस्थ के लिए 
ब्रह्मचर्य का अर्थ है. एकपत्नीत्रत और अपरिग्रह का अर्थ है परिमित परिग्रह | श्रमण 
या संन्‍्यासी के लिए इनका अर्थ परिपृर्ण संयम एवं सम्पत्ति-त्याग होगा । 


जैनधर्म की एक महत्त्वपूर्ण विशेषता यह है कि वह कर्तव्यों का निर्देश जातिवाद 
को मानकर नहीं करता, वह मनुष्य मात्र के लिए एक ही आचार-पद्धति का निर्देश 
करता हुँ । 


ऊपर कहा जा चुका है कि जीव के बन्धन का हेतु आख़ब (कर्म-पुदूगल की 
आत्मा की ओर गति और उसमें प्रवेश) है। जिस प्रकार बन्धन या बन्ध का कारण 
आख्रव है, वैसे ही निर्जरा (कर्म-पुदूगल का आत्मा से बहिर्ग मन या निष्कासन) मोक्ष 
का कारण है। इन दोनों के बीच में संवर की स्थिति है, जिसका मतलब है आस्रव 
का निरोध; इस निरोध के बाद निर्जरा की प्रक्रिया शुद्ध होती है। आत्मा और कर्म- 
पुदूगल के और इसी प्रकार आत्मा और देह के आत्यन्तिक वियोग को मोक्ष कहते हूँ । 


आख़व के हेतु या आख्रवनद्वार पाँच हैं--मिथ्यात्व (मिथ्या श्रद्धा), अविरति 
(ब्रताभाव), प्रमाद, कषाय (क्रोध-मान-माया-लोभ) और योग (मन-वचन-काय की 
प्रवत्ति)। संवर बर्थात्‌ आाखव-निरोध के हेतु निम्न हैं--सम्यक्त्व (सम्यक्‌ श्रद्धा), 
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विरति (व्रत), अप्रमाद, अकषाय और अयोग ।॥* 

आत्मिक गुणों के विक्रास को क्रमिक अवस्थाओं को गुणस्थान कहते हैं। गण- 
स्थान चौदह हैं, अर्थात्‌ () मिथ्यादृष्टि, (2) सासादन सम्यक्‌ दृष्टि, (3) मिश्र दृष्टि 
(सम्यक्‌-मिथ्या दृष्टि), (4) अविरत 'सम्यरदृष्टि, (5) देश-विरति, (6) सर्वविरति, 
(7) अप्रमत्तमंयत, (8) अपूर्वकरण, (9) स्थूछकपाय (अनिवृत्ति बादर गुणस्थान), 
(0। सृक्ष्मसम्पराय गुणस्थान, () उपशान्तकषाय अथवा उपशान्तमोहगुणस्थान, 
(2) क्षीणकपाय अथवा क्षीण-मोहगुणस्थान, (3) सयोगिकेवली (सदेहमुक्ति) गुण- 
स्थान और (4) अथोगिकेवली (विदेहमुक्ति) गुणस्थान ॥* 

तेरहवें गुणस्थान को मानने का अर्थ यह है कि जैन धर्म सांझ्य तथा अद्वेत 
वेदान्त की भाँति जीवन्मुक्ति की सम्भावता को स्वीकार करता है। शरीर का संयोग 
रहने के कारण जीवन्पुक्त सन्‍्त शारीरिक क्रियाएँ करता है, किम्तु इस अवस्था में 
वह राग, हेष, मोह आदि से सर्वथा मुक्त होता है। मुक्ति की चरम दा में आत्मा 
अपने विरुद्ध, पूर्ण रूप में स्थिति हो जाती है! यहु मोक्ष परमात्मपद, स्वरूपसिद्धि 
और निर्वाण है। मोक्षावस्था सर्वांगीण पूर्णता, अनन्त ज्ञान, अनन्त सुख आदि की _ 
अवस्था है । 











, विस्तृत विवरण के लिए देखिए, डॉ० मोहनलाल मेहता, जैनपघर्मदर्शन|, पा इवे- 
नाथ विद्याश्रम शोधसंस्थान, वाराणसी, 973, पु० 436 तथा आगे । 
2, विशेष विवरण के लिए देखिए, वही, पु० 493 तथा आगे । 








अध्याय 6 
का द्शुन 


भारतीय दर्शन के इतिहास में विशुद्ध भौतिकवादी दर्शन प्रायः चार्बाक्र के 
ताम से सम्बन्धित है । इस दर्शन को लोकायत भी कहते हैं । इसके प्रारम्भिक शिक्षकों 
में ब॒हस्पति का नाम भी लिया जाता है। बृहस्पति के अनुयायी बार्हस्पत्य ऋह्ठजाते 
हैं। 'सर्वदर्शनसंग्रह” में नास्तिक-शिरोमणि चार्वाक को बृहस्पति का अनुयायी बतलाया 
गया है । भौतिकवाद उस दर्शन को कहते हैं जिसके अनुसार विश्व का मूलसूत तत्त्व 
एक या अनेकरूप, जड़ात्मक है। भौतिकवादी जड़तत््व से भिन्‍न किसी चेतन तत्व की 
स्वीकार नहीं करते । 

चार्वाक नास्तिक दर्शन भी है । मनु स्मृति तथा हिन्दू परम्परा के अनुसार 
नास्तिक उसे कहते है जो वेद की प्रामाणिकता को नहीं मानता । पाणिनि के एक 
सत्र में आस्तिक और नास्तिक की परिभाषा दी गई है; उसके अनुसार परलोक को 
माननेवाला आस्तिक है और न माननेवाला नास्तिक ।2 दुनिया के अधिकांश दर्शनों 
में नास्तिक का अर्थ अनीश्वरवादी होता है । चार्वाक़ मत उक्त तीनों अर्थों में नास्तिक 
है। सांख्य दर्शन वेद को मानता है, किन्तु ईश्वर को नहीं । जैन और बौद्ध वेद और 
ईश्वर दोनों को नहीं मानते, किन्तु परछोक को मानते हैं। वास्तव में जो धर्म या 
दर्शन भलाई-बुराई अथवा नैतिक-अनैतिक के अन्तर को मानता है उसे आस्तिक कहना 
चाहिए । इस दृष्टि से मानववाद भी आस्तिक दर्शन है ।.. द 

पाहित्य--चार्वाक मत का कोई निजी ग्रंथ उपलब्ध नहीं है किन्तु भारतीय 
दर्शन और घर्म-साहित्य में जहाँ तहाँ चार्वाक और बृहस्पति नाम के विचारकों का 
उल्लेख और उनके मत का प्रतिपादन मिलता है। दर्शन ग्रन्थों में प्रायः चार्वाक़ का 
मत पूर्व पक्ष के रूप में उल्लिखित होता है। चार्वाक नाम की व्याख्या करते हुए कहा 
गया हैं कि इसका अभिप्राय वह व्यक्ति है, जिसकी वाणी या वचन (वाकू) चारुया 
मनोहारिणी है, अर्थात्‌ साधारण लोगों को पसन्द आनेवाली ।सम्भवतः लोक या 
साधारण लोगों में अधिक प्रचलित होने के कारण, अथवा इस लोक के जीवन में 


अलआपकलन»मक् वकललअडअत»॥ धक्का स+++% ५ 


!. नास्तिकों वेदनिन्दक: ।--मतनुस्मृत्ति , 2|4 
2. अस्ति, नास्ति दिप्टं मतिः ।--अष्टाध्यायी, 4/4/60 























38 : भारतीय दर्शन 


केन्द्रित होने के कारण, इस मत का नाम लोकायत पड़ा । संक्षेप में, चार्वाक मत के 
मुख्य मन्तब्य ये हैं ; प्रत्यक्ष भ्रमाणवाद [प्रत्यक्ष ही एक मात्र विश्वसनीय श्रमाण है); 
भौतिकवाद; भूतचैतन्यवाद (आत्मा अर्थात्‌ चेतन्य चार महाभूतों का विकार मात्र हैं; 
शरीर से भिन्‍न आत्मा नहीं है), ऐहिक सुखवाद (जीवन का ध्येय, इसी जीवन का 
सुख है, अर्थात्‌ स्त्र्ग तथा मोक्ष का निषेध) । 


चार्वाक मत के उल्लेख 


चावकि मत का उल्लेख प्राचीन साहित्य में जगह-जगह मिलता हैं। कौटिल्य 
के अर्थशास्त्र में लोकायत की गणना आन्वीक्षिकी (तर्कमूलक दर्शन) के अन्तर्गत सांख्य 
और योग के साथ की गयी हैं ।” इस दर्शन के प्रवर्तक बृहस्पति द्वारा रचित सूत्रों का 
उल्लेख बाहंस्पत्य सूत्र, लोकायतिक सूत्र, आदि नामों से हुआ है। पतंजलि के “व्या- 
करण महाभाष्य में उक्त सूत्रों पर लिखी गयी भागुरी नाम को वर्णिका या टीका का 
भी उल्लेख है ।? 'प्रबोधचन्द्रोदयय नाटक के दूसरे अंक में कहा गया हैँ कि वाचस्पति 
(बृहस्पति) ने जिस तन्‍त्र या शास्त्र की रचना करके चार्वाक को समर्पित किया था 
उसका विस्तार चार्बाक और उनके शिष्यों द्वारा किया गया है ।” “महाभाष्य' में 
उल्लिखित बृहस्पति का समय दूसरी शती ई० पु० से पहले होना चाहिए। शाननरक्षित 
के तत्त्वसंग्रह में पुरन्दर नाम के विचारक का उल्लेख हैं जो अनुमान प्रमाण की 
व्यावहारिक सत्ता को स्वीकार करता था। इसीलिए उसे सुशिक्षित चाबकि कहा 
गया । कुछ विद्वानों की सम्मति में तत्त्वोपप्लवर्सिह बंत। रचयिता जयराशि भट्ट एक 
प्रकार के चार्वाकीय मत का समर्थक था । उक्त लेख$; ने विभिन्‍न दर्शनों द्वारा दी गयी 
प्रमाणों की परिभाषाओं का खण्डन किया है; उसने प्रत्यक्ष प्रमाण के लक्षणों का भी 
खंडन किया है । 


स्वतंत्र विचार-पद्धति के रूप में चार्वाक दर्शन का संक्षिप्त परित्रय हरिभट्ठ सूरि 
कृत 'धड़दर्शनसमुच्चय' में मिलता है । उक्त दर्शन का अधिक विस्तृत विवरण सायण 
माघव के सर्वदर्शन संग्रह में उपलब्ध है । जहाँ तक चार्वाक मत के विचारों का संबंध 
है, उनका स्थूल रूप में उल्लेख प्राचीन साहित्य में जगह-जगह मिछता है । 
सांख्यं योग: लोकायनत॑ चेत्यान्वी क्षकी ।--अर्थशास्त्र, उपोदधात | 
वर्णिका भागुरी लोकायतस्य ।--महाभाष्य, 7/3/45 
वाचस्पतिना प्रणीय चार्वाकाय समपितम्‌ । तेन च शिष्योपशिष्य द्वारेण बहुली- 
कृतम तन्त्रम्‌ । 
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ऋग्वेद में, जैसा पहले उल्लेख हो चुका है, इन्द्र की सत्ता में संदेह कनेवाले 
तथा अपकब्रत लोगों का जिक्र है। वहाँ आस्तिक, ब्रती छोगों की प्रशंसा तथा यज्ञ- 
विहीन, अन्नती लोगों की निन्‍दा है। कठोपनिषद्‌ में कहा गया कि धन के मोह से मूढ़, 
बालबुद्धि, प्रमादी व्यक्तियों को परलोक (के मार्ग या साधन में आस्था नहीं होती, वह 
केवल इस लोक को मानता है, परलोक को नहीं, ऐसा व्यक्ति बार-बार मेरे (अर्थात्‌ 
यम या मुत्यु के) वश्ष में आता है ।* 


इस प्रकार हम देखते हैं कि चार्वाक दर्शन के कतिपय सिद्धान्त बहुत प्राचीन 
समय में प्रचलित थे । 


वाल्मीकि की रामायण महाभारत से प्राचीन समझी जाती है । उसके अयोध्या« 
काण्ड में जाबालि नाम के एक ब्राह्मण ने राम को अयोध्या छौटने की सलाह देते हुए 
इस प्रकार आदेश दिया : द क्‍ 

“हें मनुष्यों में श्रेष्ठ राम, पिता के राज्य को छोड़कर बहुत काँटों भरे कठिन 
रास्ते में स्थित होना तुम्हें उचित नहीं हैं । 

हे राजपुत्र, कीमती राज्य-भोगों का भोग करते हुए तुम अयोध्या में उसी तरह 
विहार करो, जैसे इन्द्र स्वर्ग में करता है ।'“राजा दशरथ वहाँ गये जहाँ सभी को 
जाना है; मरणशील मनुष्यों की यही प्रवृत्ति है; उसके लिए तुम अपने को क्यों व्यर्थ 
मार रहे हो; जो लोग जीवन भर धर्म की चिता करते रहे उनके लिए मुझे शोच है; 
उन्होंने यहाँ दुःख सहा और गड़कर नष्ट हो गये । अष्टका आदि पिता का श्राद्ध तथा 
देवताओं के लिए जो यज्ञ लोग करते हैं उसमें केवल अन्न का नाश होता हे--भला 
मरा व्यक्ति कुछ खाता है। यदि यहाँ किसी के भोजन करने से दूसरे के शरीर को 
पहुँचे (जो कि नहीं होता) तभी यह माना जा सकता है कि मरे हुए के लिए श्राद्ध 
करने से उसे मिलता है ।”हे बुद्धिमान राम ! तुम्हें यही मानकर चलना चाहिए कि 
परलोक नहीं है, इसलिए परोक्ष की उपेक्षा करके और प्रत्यक्ष को स्वीकार करके 
बरतना चाहिए? 

यहाँ जाबालि चार्वाक के अनुयायी की भाँति बात करते हैं। किन्तु आगे बत* 
लाया गया है कि वे वस्तुतः उक्त मत के अनुयायी नहीं थे । 


. न साम्परायः प्रतिभाति वाल प्रमाथन्त वित्तमोहेन मूढ़म्‌ । 
अय॑ छोको नास्ति पर इतिमानी पुनः पुनर्वशमापद्यते में ॥--क० उप०, (2/6 
2, अयोध्याकांड, 400/7, 9, व8, 2-4, 6 
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शान्तिपर्त के अन्तर्गत 'मोक्षधर्मपर्त' (अध्याय 86) में भारद्वाज नाम के व्यक्ति 
जीव की अछग सत्ता में शंका करते दिखायें गये हैं। उनका ऋषि भूग के साथ संवाद 
चल रहा था। भारद्वाज ने कहा--- 

“भगवन्‌ ! यदि वायु ही प्राणी को जीवित रखती है, वायु ही शरौर को 
चेष्टाशील बनातो है, वही साँस लेती और वही बोलती भी है, तज तो इस शरीर में 
जीव की सत्ता स्त्रीकार करना व्यर्थ ही है। यदि शरीर में गर्मी अग्नि का अंश हैँ, 
यदि अग्नि से ही खाये हुए अन्त का परिपाक होता है, यदि अग्नि ही सबको जीर्ण 
करती है, तब तो जीव की सत्ता मानना व्यर्थ ही है । जब क्रिसी प्राणी की मृत्यु होती 
है, तब वहाँ जीव की उपलब्धि नहीं होती । प्राणवायु ही इस प्राणी का परित्याग 
करती है और शरीर की गर्मी नष्ट हो जाती है ।'"'जल का सर्वथा त्याग करने से 
शरीर के जलीय अंश का नाश हो जाता है, श्वास रुक जाने से वायु का नाश होता 
है । उदर का भेदन होने से आकाश तत्त्व नष्ट होता है और भोजन बन्द कर देने से 
शरीर के अग्नि तत्व का नाश हो जाता है ।''पाह्चमौतिक संघात (शरीर) के नष्ट 
होने पर यदि जीव हैं तो वह किसके पीछे दौड़ता है ? क्‍या अनुभव करता है ? क्‍या 
सुनता है और क्या बोलता है ? मृत्यु के समय इस आशा से गोदान करते हैं कि यह 
गो परलोक जाने पर मुझे सार देगी। परन्तु जीव तो गोदान करके मर जाता है; 
फिर वह गौ किसको तारेगी ? गौ, गोदान करनेवाला मनुष्य तथा उसको लेनेवाला 
ब्राह्मण, ये तोनों जब यहीं मर जाते हैं, तब परलोक में उनका कैसे समागम 
होता हैं ?१ 

यहाँ चार्वाक द्वारा जीव के विरुद्ध उठायी भयी उक्तियों की स्पष्ट अनुयूंज है 

हरिभद्र सूरि कृत 'घड्दर्शनसमज्यय के शन्तिग खण्ड में, लोकॉयलिक अप 
चावक मत का निरूपण है। उसका सारांश इस प्रकार है--लोकायतों के मत में कोई 
सर्वश्ता आदि गुणों से सम्पन्न देव नहीं है, मोक्ष, धर्म और अधर्म अथवा पृण्य-पाप 
का भेद नहीं है। हमारी दृष्टियों को जितना जगन्‌ दिखाई देसा है, वही है । अनुमान, 
आगम आदि प्रमाण नहों हैं । पृथ्वी, जल, तेज और वायु इन चार भनों से हो, जो 
एकमात्र प्रत्यक्ष प्रमाण के द्वारा सिद्ध हैँ, चैतन्य उत्पन्त होता है। इसलिए प्रत्यक्ष भोगों 
को छोड़कर अदृष्ट स्वर्ग आदि के लिए प्रयत्न करना मूर्खता है । 

भारतवर्ष में उपनिपत्काल से ही मोक्षवाद को स्दीकार कर लिया गया है, इस 
कारण यहाँ भौतिकवाद का समुचित, सूक्ष्म रूप में विकास नहीं हुआ । यहाँ विज्ञान 












. जान्तिपर्व (मोक्षधर्मपर्व), अध्याय 86, -3, 8-2 
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का उदय भी नहीं हुआ जिसने योरप में भौतिक्रवाद को पुष्ट किया। इन कारणों से 
चार्वाक दर्शन के सिद्धान्त अपेक्षाकृत स्थल जान पड़ते हैं । किन्‍्त्‌ उसकी ज्ञान मीमांसा 
जिस में केवल प्रत्यक्ष को ही प्रमाण माना गया है और अनुमान प्रमाण की आलोचना 


की गयी है, सचमच ही महत्त्वपूर्ण है। चार्बाक दर्शन के अध्ययन के लिए वही 


स्वाभाविक आरम्भ-बिन्दु हैँ । 


शान-मीमांसा--भाएतीय दर्शन में प्रमाणों की संख्या के बारे में काफी मतभेद 
है । चार्वाक सिर्फ प्रत्यक्ष को प्रमाण मानता है; बौद्ध लोग प्रत्यक्ष और अनुमान को; 
वेशेषिक और सांख्य अत्यक्ष, अनुमान और शब्द को; नैयायिक इनमें उपमान को भी 
जोड़ देते हैं। पूर्व मीमांसा और अद्वत वेदान्त के अनुसार अर्थापत्ति और अनुपलब्धि 
भी स्वतन्त्र प्रमाण हैं । 


चार्वाक केवल प्रत्यक्ष को प्रमाण मानता है; किन्तु वह प्रत्यक्ष का लक्षण कैसे 
करता है, यह ज्ञात नहीं । तत्त्वोपप्लवर्सिह में (जिसे कुछ लोग चार्वाक दर्शन का ग्रन्थ 
मानते हैं), विभिन्‍न दर्शनों के अभिमत सभी प्रमाणों (के लक्षणों) का खण्डन किया 
गया है; वहाँ प्रत्यक्ष का भी खण्डन है । उक्त ग्रन्थ में न्याय और बौद्ध दर्शन दोनों के 


द्वारा परिभाषित प्रत्यक्ष की छम्बी समीक्षा पायी जाती है । स्वयं जयराशि भट्ट ने यह. 


मत्त कहीं प्रकट नहीं किया है कि वह प्रत्यक्ष को प्रमाण के रूप में स्वीकार करता है । 


चार्वाक प्रत्यक्ष की क्‍या परिभाषा देता था, यह हमें ज्ञात नहीं; किन्‍त्‌ उसके 
द्वारा किया गया अनुमान का खण्डन प्रसिद्ध हैं। हम यह खण्डन 'सर्वदर्शन-संग्रह' का 
अनुसरण करते हुए नीचे देते हूँ । 


अनुमान का आधार व्याप्ति होती है जो हेतु और साध्य, लिंग और लिगी के 
बीच साहुचर्य का नियम है । हम पर्वत में धूम देखकर अग्नि का अनुमान करते हैं । 
यहाँ पर्वत पक्ष है जहाँ धरम की उपस्थिति पायी जाती है । पर्वत में धूम का होना 
पक्षधर्मता कहलाती है । पक्षबर्मता और व्याप्ति दोनों से अनुगृहीत (सहचरित) लिंग 
ही लिंगी अर्थात्‌ अग्नि का अनुमापक होता है । 

द जैसा हमने कहा, हेतु (लिंग या साधन) और लिगी या _ साध्य का साहचर्य 
नियम ही व्याप्ति है। किन्तु यह साहचर्य नियम उपाधि-शुन्‍्य होना चाहिए । हम यह 
कह सकते हैं कि जहाँ धृम है वहाँ अग्नि है, किन्तु यह नहीं कह सकते कि जहाँ अग्नि 
है, वहाँ धरम हैं। धूम और अग्नि का सम्बन्ध निरुषाधिक (उपाधिमुक्त) है, जब कि 


अग्ति और घूम का साहचर्य सोपांधिक (उपाधियुक्त) है। अग्नि के साथ धूम तभी 


सहचरित होगा जंब' अग्नि का आधार गीला इंघन हो । सूखे इंघनवाली अग्नि से धुआाँ 
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नहीं उठता । इसीलिए, च्‌ कि अग्नि और धूम का सम्बन्ध सोपाधिक है, अग्नि धूम की 
अनुमापक नहीं होती । 

उपाधि दो प्रकार की होती है, शंकित और निश्चित । यहाँ उपाधि निरद्िचत 
हैं, जैसे अग्टि और धूम से सम्बन्ध में, वहाँ हम (अग्नि को देखलर घूम का) अनुमान 
नहीं करते: किन्तु जहाँ उपाधि की आशंका है, वहाँ भी अनुमान नहीं किया जा सकता । 
चार्वाक का कहना है कि इस उयथाधि की शंका के निराकरण का कोई तरीका नहीं है । 
हम दो चीजों के साहचर्य को देखकर कभी यह निश्चय नहीं कर सकते कि उनका संबंध 
निरुषाधिक है, इसलिए हम फिसी भी हेतु था लिंग को देखकर साध्य या लिगी का 
निरचयात्मक अनुमान नहीं कर सकते । 


इस आपत्ति को दूसरे ढंग से भी प्रकट किया जा सकता हैं। हमें किसी व्याप्ति 
का निरुचय (मिश्चयात्मक ज्ञान) नहीं हो सकता । और जब तक व्याप्ति का निश्चय न 
हो, तद तक अनुभिति के बारे में निश्चय नहीं हो सकता। चार्बाक प्रश्न करता है--- 
व्याप्ति का निश्चय किस प्रमाण से होता हैं ? 'जहाँ जहाँ घम होता है वहाँ वहाँ अग्नि 
कि भूत और भविष्य के समस्त धूमों को अग्नि से सम्बद्ध देखें। इन्द्रिय-श्ञान का विषय 
सिर्फ वर्तमान में मौजूद वस्तु होती है, इन्द्रियजन्य ज्ञान इन्द्रिय और थर्थ (वस्तु) के 
संयोग की उपेक्षा करता है; यह संयोग वर्तमान वस्तु से ही हो सकता है। चूकि तीनों 
कालों से धूमों और अग्नियों के साथ साथ नहीं देखा जा सकता, इसलिए प्रत्यक्ष द्वारा 
व्याप्ति का ज्ञान संभव नहीं है । क्‍ 

[आधुनिक तफशास्त्र में उक्त समस्पा को आगमन की समस्या ([प्राब्लेम ऑँव 
इन्डक्शन) कहने हैं । हम कुछ घृभों का कुछ अग्नियों से सम्बन्ध देख हैं; इस देखने 
के बल प्र हम सत्र धूमों और सब अग्नियों के सम्बन्ध के बारे में सार्वभौम नियम कैसे 
बना सकते हैं ? वास्तव में इस प्रइन का कोई उचित समाधान नहीं हैं । जिसे हम व्याप्ति 
नियम कहने हैं वह वास्तव में हमारी कल्पना का विकल्‍प, उसकी सुष्टि होता हैँ । उक्त 
नियम व्यवह्र में सफल पाया जाता हैं, यही उसको सत्यता है। इस दृष्टि से हम 
अनुमान के आधारपून व्यप्ति-बाक्य को व्यावहारिक सत्य कहु सकते हैं। किन्त ऐसा 
सत्य एफदम निश्चित-निर्चयत्मक नहीं होता ।] 

नैयाथिक लोग कहते हैं कि व्यप्तिनमणन्य वास्तव में दो साभान्‍्यों के बीच 
होता है; यथा, घृमत्य-सामान्य और अग्नित्उ-सामान्य में । वें लोग यह भी मानते हूँ कि 
सामान्य लक्षण सन्तिकर्ष द्वारा हम उक्त सामान्यों और उनके सम्बन्ध का प्रत्यक्ष करते 
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हैं। इस पर चार्वाक आक्षेप करता है कि यदि व्याप्ति-सम्बन्ध सामान्यों के बीच होता 
है, तो जाहिर है कि वह व्यक्तियों (विद्येषों) के बीच नहीं होता छेकिन यह निष्कर्ष 
नैयायिक को स्वीकार नहीं होगा । यदि कोई कहे कि व्याप्ति- सम्बन्ध का प्रत्यक्ष वाह्म 
इन्द्रियों से नहीं बल्कि बुद्धि या अंतःकरण द्वारा होता है, दो यह भी ठीक नहीं; क्योंकि 
बुद्धि या अन्तःक रण का व्यापृत (सक्रिय) होना इच्छ्ियों पर ही निर्भर है । 

.. यह भी नहीं कहा जा सकता कि व्याप्ति का ज्ञान अनुमान से होता हैं। उस 
दशा में अनुमान व्याप्ति पर और व्याप्ति अनुमान पर निर्भर होने से अन्योन्याश्रय दोष 
होगा । अनदस्था दोष भी होगा, क्योंकि एक अनुमान में प्रयुक्त व्याप्ति की सिद्धि के 
लिए दूसरे अनुमान की आधारभूत व्याप्ति का सहारा लेना पड़ेगा; और उस व्याप्ति 
की सिद्धि के लिए तीसरे अनुमान में प्रयुकत' व्यप्ति का अवलूम्बन लेना होगा, इसी 
प्रकार आगे भी । वैसे ही शब्द-प्रमाण भी व्याप्ति-ज्ञान का आधार नहीं हो सकता । 

पहले कहा गया था कि व्याप्ति-सम्बन्ध में उपाधि का अभाव आवश्यक है, और 
इस अभाव का निश्चयात्मक ज्ञान सम्भव नहीं है । अग्नि और धम के साहचर्थ में गीले 
इंघन की उपाधि प्रत्यक्षगम्य है लेकिन यह नियम नहीं, बताया जा सकता क्षि प्रत्येक 
उपाधि प्रत्यक्षगम्य हो ।” यदि उपाधि अनुमानगम्य होगी तो अन्योन्याश्रयथ और अन- 
वस्था दोष हो जाएँगे । 
उपाधि का लक्षण इस प्रकार किया जाता हँ-- 
अव्याप्तसाधनो यः साध्यसमव्याप्तिरुष्यते उपाधि: । 


अर्थात्‌ साध्य की समव्याप्ति होते हुए जो माधन (हेतु, लिंग) में अव्याप्त है 
उसे उपाधि कहते हैं । व्याप्ति का दूसरा नाम अविनाभाव सम्बन्ध हैँ। अविनाभाव या 
व्याप्ति दो तरह की होती है, समव्याप्ति और असमव्याप्ति । पृथ्वीत् और गंत्र का संत्रंत्र 
समव्याप्ति है; दोनों एक दूसरे को व्याप्त करत हैं। अग्नि द्वारा अम का व्याप्ति अगम- 
व्याप्ति है; तपते हुए लोहे के गोले में अग्नि होती है, पर धरम नहीं होता है। श्रूस और 
गीले इंबन के संयोग के बीच ममव्याप्ति, क्रिग्सत अग्मि और गीछे इधत के संगोग में 
असमव्याप्ति हैं। इसलिए अग्नि और धरम का सम्बन्ध समव्याप्तिक नहीं है 
जतएव वह्ि से घ्म के अनपमान मे (जह क््नि उ_ल खा लिंग # और घग सात्य 
या लिंगी) गीछे ईंब्रन का संबोग उपाधि £ । ग्रह उपातरि साध्य सोती श्रम व्री सम 


. उपाब्यभावोषपि दरत्रगम उपाधीनां प्रत्यक्षतिसमासंभवेन प्रत्यक्षाणामनाउस्थ 
प्रत्यक्षल्वेष्प्यप्रत्यक्षाणामभाउस्याप्रत्यक्षतयाउनुमानाचपेद्षायामुक्तदूपणानतिवृत्तें : ।-- 
सर्वदर्शनसंग्रह, १० ]0-] 



































44 : भारतीय दर्शन 


व्याप्ति है । किन्तु बह साधन अर्थात्‌ अग्नि को व्याप्त नहीं करती । अतः, उपाधि की 
उपस्थिति के कारण, अग्नि घूम की अनुमापक नहीं है । 

ऊपर हमने चार्वाक द्वारा किया हुआ अनुमान अथवा व्याप्ति का खण्डन प्रस्तुत 
किया । प्रत्यक्ष है, यह खण्डन विश्वास पैदा करनेवाला हैं। जैसा हमने संकेत किया, 
हमारा व्याप्तिज्ञान बुद्धि की कल्पना अथवा विकल्प पर निर्मर करता है, वह व्याव- 
हार्कि सत्य ही हो सकना है, पारमाथिक सत्य नहीं । व्याप्ति और अनुमान की व्याव- 
हारिक उपयोगिता सुशिक्षित चार्वाक पुरन्दर को भी भी स्वीकार है, जैसा तत्त्वसंग्रह 
की !48]वीं कारिका और उसपर कमलशील की टीका से प्रकट है । यहाँ यह जोड़ देना 
चाहिए कि बौद्ध तर्कशास्त्रियों के अनुसार भी अनुमान प्रमाण (जो विकल्पमुलक है) 
व्यावहारिक सत्य का वाहक ही हो सकता हैं। यहाँ चार्वाक के प्रतिपक्षियों को यह 
भी स्मरण रखना चाहिए कि अनुमान प्रमाण का खण्डन श्रीहर्ष और चित्सुखाचार्य 
जैसे अद्वती आचार्यो ने भी किया है । 

च्‌ कि चार्वाक अनुमान को प्रमाण नहीं मानता, इसलिए वह अनुमान से सिद्ध 
होनेवाले ईश्वर, आत्मा, परछोक आदि को भी नहीं मानता । प्रत्यक्ष के आधार पर 
हम स्वीकार नहीं कर सकते कि किसी खास यज्ञ के करने से स्वर्ग या अगले जन्म में 
चक्रवर्ती राजा का पद मिल सकता है । चार्वाक अथवा उनके गुरु बृहस्पति के समय 
में पुरोहितों द्वारा विज्ञापित यज्ञ आदि का प्रपंच बहुत बढ़ गया था। पुरोहित लोग 
यज्ञ कराने के लिए रूम्बी-चौड़ी दक्षिणा लिया करते थे। स्वयं यज्ञों की मान्यता वेदों 
की प्रामाणिकता पर निर्भर है इसलिए लोकायत अथवा बृहस्पति या चार्वाक के मत के 
समर्थकों ने यज्ञ आदि के साथ साथ वेदों का भी विरोध किया है-- 

अग्निहोत्रं त्रयो वेदास्त्रिदण्डं भस्मगुण्ठनम्‌ 
बुद्धिपौरुपहीनानां जीविकेति बृहस्पति: । 

अर्थान्‌ अग्निहोत्र, तीन वेद, त्रिदण्डधारण (संन्यास), शरीर में भस्म का लेप, 
ये सब वृद्धि एवं पृरुषार्थ-हीन लोगों की जीविका के साधन हैं । 

शरीर से भिन्‍न आत्मा की सत्ता मानना आवश्यक नहीं है। प्रत्यक्ष को ही 
प्रमाण माननेबाले चार्बाक के मत में चार ही तत्त्व पदार्थ हैं, अर्थात्‌ पृथ्वी, जल, वायु 
और अग्नि । चार्वाक आकाश नाम के पांचवें भूत को नहीं मानता, क्योंकि वहु 
अत्यक्षगम्थ नहीं हैं। चार भूतों के योग से चैतन्य उत्पन्न हो जाता है, जैसे शराब के 
घटक पिभिन्‍त द्रव्यों के मिलने से मादकता नाम का नया गुण उत्पन्न हो जाता है । * 








, चतुर्भ्य: खल भूतेभ्यदर्चतन्यमपजायते । 
किए्ड।दिश्य: समेतंभ्यों द्रव्येभ्यो मदशक्तिबत्‌ ।॥ 
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फलत: देह से भिन्‍न कोई आत्मा नहीं है। इसीलिए पुनर्जन्म, स्वर्ग, अपवर्ग आदि को 
मानना भी व्यर्थ है। जीवन का एकमात्र ध्येय सुख है । चार्वाक वर्ण, आश्रम आदि 
से सम्बन्धित क्रियाओं को कर्तव्य या धर्म नहीं मानता, क्योंकि उन सभी का सम्बन्ध 
वेदों की प्रामाणिकता एवं स्मृतियों की मान्यता से हैं । यदि. ज्योतिष्टोम यज्ञ में मरा 
हुआ पशु स्वर्ग को जाता है, तो यजमान अपने पिता को ही क्‍यों नहीं मार डालता |? 

यदि मरे हुए पितरों का श्राद्ध उनकी तृप्ति का कारण होता है, तो बुझे हुए 
दीपक की लौ को भी तेल पाकर बढ़ना चाहिए ।2 दूसरे, जो लोग बाहर यात्रा पर 
जा रहे हैं उनके साथ पथेय के रूप में भोजन आदि रखना व्यर्थ है, क्योंकि घर में 
किये हुए श्राद्ध से उनकी रास्ते में तृप्ति हो जानी चाहिए । हे 

यदि यहाँ दान करने से मयुष्य को स्वर्ग में तृप्ति मिल सकती है, तो जो ऊँचे 
प्रासाद पर चढ़ गये हैं उन्हें नीचे किए दान से भी तृप्ति मिलनी चाहिए । 

वास्तव में स्वर्ग और नरक झल्पना मात्र हैं। जो शरीर एक बार जल गया, 
उसका पुनर्जन्म कैसे हो सकता है ? इसलिए मनुष्य को चाहिए कि जब तक जिये, सुख 
से जिये, ऋण करके भी घी पिये।* 

जान पड़ता है, चार्वाक मत के अनुयायी वैदिक पुरोहितों से बहुत ज्यादा चिढ़े 
हुए थे, इसीलिए उन्होंने कहा कि वेद के रचयिता भाँड़, धूर्त और निशाचर थे । 


समीक्षात्मक दृष्टि 


चार्वाक ने जो अनुमान प्रमाण की आलोचना की और अतीन्द्रिय पदार्थों को 
सानने से इनकार किया, वह कोई अनहोनी बात नहीं थी । वर्तमान युग में तर्कनिष्ठ 
भाववादियों ने भी कुछ ऐसा ही सिद्धान्त प्रतिपादित किया है। वेदों और कर्मकाण्ड 
की निन्‍द्रा भी विशेष नयी चीज नहीं थी । बौद्धों और डैनों ने बेदों के प्रामाण्य को 
स्वीकार नहीं किया और स्वयं उपनिषदों में कर्मकाण्ड क्रा विरोध पाया जाता है। 
भगवद्गीता में भी उन वेदवादी छोग्रों की, जो लुभानेवाली वाणी बोलते हैं (अर्थात्‌ 


. पशुच्चेन्निहित: स्वर्ग ज्योतिष्टोमे गभिष्यति । 
स्वपिता यजमानेन तत्र कस्मान्न हिंस्यते ॥ 
2. मृतानामपि जन्तूनां श्राद्ध चेत्तृप्ति कारणम । 
निर्वाणस्य प्रदीपस्थ स्नेह: संवर्धयेच्छिखाम्‌ ॥ 
3. यावज्जीवेत्सुखं जीवेदु्ण कृत्वा घृत॑ पिवेत्‌, 
भस्मीभृतस्य देहस्य पुनरागमनं कुतः । 
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स्वर्ग आदि का प्रलोभन देकर यज्ञ आदि करने की सलाह देते है) दबे स्वर में निन्‍्दा 
की गयी है। चार्वाक मत में ज्यादा खटबनेवाली चीज उसका स्थूछ जीवन-दर्शन था । 
प्राचोन युतान में एपीक्यूरस ने भी सौर्यवाद का ,नैतिक सिद्धान्त प्रतिपादित किया 
था, किन्तू उसकी शिक्षा ज्यादा सूक्ष्म थी । एपीक्यूरस ने कहा था कि भावात्मके सुख 
को पाने की अपेक्षा दुःख से बचने की अधिक कोशिश करनी चाहिए । इसको तुलना में 
चार्वक का सुखवाद बड़ा स्थूल जान पड़ता है । आत्मा और परमात्मा को बौद्ध दर्शन 
भी नहीं मानता, किन्तु बुद्ध जानते थे कि जीवन के दुःखों का शमन इतना सरल काम 
नहीं है । सुखी जीवन बिताना एक बड़ी कला है, सुख की प्राप्ति उतनी सहज नहीं है 
जैसा कि चार्वाक सभझता है। सम्भव है, मूल चार्वाक दर्शन में इस सम्बन्ध में कुछ 
अधिक सृक्ष्म चिन्तन रहा हो, जिसे उसके प्रतिपक्षियों ने अपने ग्रन्थों में विकृत रूप दे 
दिया हैं। किन्तु जिस रूप में वह जींवन-दर्शन हमें प्राप्त ुआ हैँ, उस रूप में वह 
संवेददशील और समझदार नर-नारियों के लिए बरतने योग्य नहीं है । 


कक 








अध्याय 7 


प्रारंभिक बोद्ध धर्म तथा हीनयान दर्शन 


. साहित्य 
(क) पालि 
ई० पू० पाँचवीं-छठो शताब्दी से लेकर ग्यारहवीं-बारहवीं शताब्दी ईसवी तक 
बौद्ध धर्म और दर्शन का ऐतिहासिक काल माना जाता है। राजनैतिक इतिहास की 
दृष्टि से हम कह सकते हैं कि बिम्बसार के काल से लेकर बंगाल के पालवंश तक बौद्ध 
धर्म का इतिहास उपलब्ध है । ह 
भगवान्‌ बुद्ध ने सद्धम॑ं का उपदेश जनभाषा में दिया था जो मध्यमण्डल में 
बोली जाती थी । यह भाषा मागधी थी, जो कालान्तर में पालि नाम से अभिहित 
की गयी । बुद्धवचन इसी यालि भाषा में सुरक्षित हैं। लंका के महाराजा वट्टगामिनो 
के दिनों में वह बुद्धशचन ताम्रपात्रों पर अंकित कर चिरस्थायी कर दिया गया था, 
अर्थात्‌ ईसा की प्रथम शताब्दी में बुद्धधचन, जिसे भिक्ष्‌ महेन्द्र सम्नाट्‌ अशोक के समय में 
लंका ले गये थे, पूर्णतः: लेखबद्ध हो चुका था। ये बुद्धवचन, हमें उस ग्रन्थ-समूहों में 
मिलते हैं, जिन्हें त्रिपिटक (पालि--त्रिपिटक) कहा जाता है । सम्पूर्ण त्रिपिटक पालि 
भाषा में उपलब्ध हैं। संस्कृत भाषा में भी बौद्धों ने त्रिपिटक की रचना की थी। 
परन्तु आज बह प्राप्य नहीं है । चीनी और तिब्बती अनुवादों से ही उसका पता 
लगता है । 
त्रिपिटक का अर्थ है तीन पिटारियाँ--तीन महाग्रन्थ-समूह, जिनमें बुद्धवचन 
निबद्ध हैं और जो परम्परा में चले आ रहे हैं। पहले इन संग्रहों को पिटारियों में 
रखा जाता होगा और तीनों पिटकों के लिए अलूग-अलग तीन पिटारियाँ प्रयोग में 
लायी जाती होंगी । अत: कालान्तर में यह संग्रह ही त्रिपिटक की संज्ञा से विभूषित 
हो गया । ये तोम पिठक हैं : सृत्रपिव्क (सुत्तपिटक), दिनयपिटक और अभिधमंपिटक 
(अभिघस्मपिठक) । ये ग्रस्थसमूह ही प्रारम्भिक बुद्ध धर्म और दर्शन के जानने के लिए 
प्‌लज्नोत हैं । इन्हीं के द्वारा बुद्ध-शासन का अपना प्राचीनतम तथा विशुद्धतम रूप 
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सुरक्षित है। इन्हीं के द्वारा भगवान्‌ बुद्ध के जीवन चरित और उपदेशों को भलीभांति 
जाना जा सकता है। 


डॉ० रिज्‌ डेविड्स के अनुसार, त्रिपिटक साहित्य का काल बुद्ध के निर्वाण 
के काल से (अर्थात्‌ पाँचवीं शताब्दी ईं० पृ० से) लेकर अशोक के समय (अर्थात्‌ 
तीसरी शताब्दी ई० पृ०) तक, जब उसने अन्तिम स्वरूप प्राप्त किया, माना जान! 
चाहिए । लंका, बर्गा, स्याम आदि बौद्ध देशों में त्रिपिटक का स्थान सर्वोच्च है । कहाँ 
इन ग्रन्थों का प्रचार तथा आदर उतना ही अधिन्ष हैं, जितना भारतवर्ष में रामायण, 
महाभारत का । ज़िपिटक के प्रति बौद्ध राष्ट्रों की श्रद्धा का थन्दाजा इससे लगाया जा 
सकता है कि बर्मा के राजा मैण्डुस ने महाभारत से तिगूने बड़े त्रिपिर्क के सारे ग्न्यों 
को पत्थर की पट्टियों पर खुदवाकर सुरक्षित रख दिया है । 

तीन पिटक, जेसा ऊपर बतलाया गया हैँ, निम्नलिखित हैं: () सुत्तपिटक, 
(2) विनयपिटक और (3) अभिष्रम्मपिटक । 

(|) सुत्तपिटक--इस पिटक में गौतमबुद्ध के सिद्धान्तों का पद्म और संण्यदों 
के रूप भें संग्रह किया गया है। इसमें गद्य संवाद हैं, मुक्तक छन्द हैँ । प्राचीन छोटी- 
छोटी कहानियाँ, उपमाएँ अथवा उदाहरण हैं। यह पिटक पांच निकायों में विश्क्त है 
जिनके नाम हैं--(क) दीघनिकाय, (ख) मज्शिमनिकाय, (ग) रंयुक्तनिकाय, (घ) 
अंगुत्तरनिकाय और (ड) खुदकनिकाय । 


(क) दोघनिकाय--34 सुत्तां और 3 वर्गों में विभाजित है । सुत्तों में बौद्ध 
सिद्धान्तों, जेसे--आर्यसत्य, मध्यममार्ग, प्तीत्यस मृत्पाद और निर्वाण ही चर्चा अधिक 
है। कहीं-कहीं वर्णव्यवस्था, तत्कालीन सामाजिक, आधिक, राजनैतिक और सांस्कृतिक 
स्थिति अथवा जाति आदि की उच्चता का मार्मिक खण्डन भी भिलता है। इन सुत्तों 
में बौद्ध नीति एवं शील, सदाचार आदि की चर्चा थी मिलती हे । 

(ख) मज्किसनिकाय-- इसमें 52 सुत्त हैं जो 45 वर्गों में विभाजित हैं। इन 
सुत्तों में ब्राह्मण, यज्ञ, होम, योग के विविध स्वरूप, जैनाचार्यों के साथ बुद्ध का संवाद, 
तत्कालीन सामाजिक तथा राजनैतिक स्थिति, बौद्ध धंर्म के मूल चार आर्यसत्य, रूप, 
कर्म, पु्र्जन्म सिद्धान्त, आत्मवाद का खण्डन, ध्यान की अनेक विधियों आदि का 
सम्यकू विवेचन मिलता है । 

(ग) संयुक्तनिकाय--ऐसे सुत्तों का संग्रह है, जिसमें दार्शनिक समस्याओं का 
वर्णन अधिक पाया जाता है। इस (निकाय में लगभग आठ हजार सुत्त हैँ, किन्तु केवल 
तीन हजार ही सुत्त प्राप्त होते है जो पाँच वर्गों में विभक्त हैं । क्‍ 





प्रारंभिक बौद्ध धर्म तथा होनयान दर्शन : 449 


(घ) अंगुत्तरतिकाय---इसमें अनेक धर्मों का विवेचन है । इसमें 23 सौ सुत्त 
जो 4 वर्गों में बेटे हुए हैं। इन वर्गों को निपात कहते हैं जो संख्यात्मक श्रेणी से । 
है क्रमबद्ध हैं। सभा नियातों में एकरूपता है। इन निपातों में बौद्ध धर्म के सिद्धान्तों को 
संख्या के क्रम से निबद्ध किया गया है; उदाहरणार्थ, दुक निपात में दो त्याज्य वस्तुएँ, 
दो प्रकार के ज्ञानी पुरुष, तिक निपात में तीन प्रकार के दुष्कृत कर्म और चतुक्क 
निपात में चार आर्यसत्य, चार ज्ञान, चार संवर, चार प्रतिसंविद आदि बतलाये गये हैं । 
.. (5) खुहकनिकाय--यह सुत्तपिटक का अन्तिम निकाय है, जिसमें 3 ग्रन्थ 
संगृहीत हैं । वे हैं--() खुद्दकपाठ, (2) धम्मपद, (3) छदान, (4) इतिवुत्तक, (5) 
सुत्तनिपात, (6) विमानवत्थु, (7) पेतवत्थु, (8) थेरगाथा, (9) थेरीभाथा, (40) 
जातक, (4) निद्देस, (2) पटिसम्भिदामग्ग, (3) अपदान, (4) बुद्धवंस और 
(45) चरियापिटक । कभी-कभी “निद्देस' को चूलनिददेस और महानिद्देस दो पृथक 
प्रन्थ मानकर 6 प्रन्यों की भी गणना की जाती है । 
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(2) विनयपिदक---विनयपिटक में विनय-सम्बन्धी नियमों का संग्रह क्रिया 
गया है। इसे बौद्ध-भिक्षुफों का आचार शास्त्र" भी कहा जा सकता हैं। इस महाग्रन्थ 
में भिक्षु-भिक्षुणियों के दैनिक कार्यकलापों से सम्बन्धित नियमों के उल्लेख भिलते हैं, | 
जिन्हें भगवान्‌ बद्ध ने समय-समय पर संघ-संचालन को नियमित करने के लिए निर्देशों | 
के रूप में दिया था; जैसे--प्रव्नज्या की दीक्षा कैसे देनी चाहिए, शिष्य तथा आचार्य 
का परस्पर व्यवहार कैसा होना चाहिए, भिक्षओं को कैसे रहता चाहिए, कैसे उन्हें 


भिक्षाटन के लिए शहर या गाँव में जाना चाहिए, भिक्षुओं और भिक्षुणियों को | 
परस्पर कपा व्यवहार रखना चाहिए, इत्यादि बातों के सम्बन्ध में भगवान्‌ की शिक्षाएँ | 
इस पिटक में मिलती हैं। ये तियग एवं शिक्षाएँ भगवान्‌ के समय में ही बन चुकी 
थीं। ये तियम संख्या में 227 हैं जो अनेक रूपों में बारम्बार बतलछाये गये हैं। इन । 
तियमों को विषय-वस्तु की दृष्टि से तीन भागों अथवा ग्रन्थों में विभाजित किया गया | 
32 | 


(]) सुत्तविभंग--पाराजिक, पाचित्य, | 

(2) खन्‍्धक--महावगर्ग, चुल्लवरग, 

(3) परिवार । 

(3) अभिधस्सपिटक--- अभिधम्म' का अर्थ है--विशिष्ट धर्म या अतिरेकघम्म । 
यह बौद्ध धर्म का दार्शनिक पिटक है । यद्यपि इसकी. विषयवस्तु सुत्तपिटक से पर्याप्त 


. वौद्ध धर्म में धर्म! शब्द अनेक अर्थों में प्रयुक्त हुआ है। यहाँ धर्म' का अर्थ 
“विषय है । द 
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साम्य रखती है, फिर भी अभिधम्मपिटक की विषय को प्रस्तुत करने की अपनो शैली 
है । यह पिटक सात ग्रन्थों में मिलता हैं । जैसे, 

() घम्मसंगणि, (2) विभंग, (3) धातुकथा, (4) पुग्गलपञ्ञति, (5) कथा- 
_बस्‍्तु, (6) यमक और (7) पट्ठान । 

(|) धम्मसंगणि में विशेष रूप से चित्तचैतसिक (चित्तवृत्तियों) तथा अव्याकृत 
धर्मों का विश्लेषण किया गया है | (2) विभंग में भी चित्तवृत्तियों तथा बौद्ध शब्दा- 
वली का वर्णन पाया जाता हैं। (3) घातुकथा में विभंग के अठारह ब्रिभागों में से केवल 
तीन भाग--स्कन्ध , आयतन एवं घातु का ग्रहण किया गया है । (4) उग्गलप»्जति में 
नैतिक दृष्टि से विकास को प्राप्त द्वोनेवाले बौद्ध भिक्षुओं का वर्णन किया गया है तथा 
कई पुद्गल-भेद बतलाये गये हैं । (5) कथावस्तु में अष्टाद्श निकायों के विभिन्‍न मतों 
का खण्डन कर स्थविरवाद की स्थापना की गयी है । (6) यमक में यूगल रूप से बौद्ध 
सिद्धान्तों का वर्णन पाया जाता हैं। (7) पदठान में 24 प्रत्ययों की दृष्टि से प्रतीत्य- 
समुत्पाद का वर्णन किया यगा है । 


अनुपिटक साहित्य--इसके अतिरिक्त अनुपिटक साहित्य भी मिलता है जो बौद्ध 
धर्म के अध्ययन के लिए त्रिपिटक के बाद रचा गया है । अनुपिटक माहित्य को तीन 
भागों में विभक्त किया गया हैं--4, पृव॑-बुद्धघोष-युगीन साहित्य--इसमें () नेत्ति- 
पकरण, (2) पेटकोपदेश, (3) मिलिन्द प्रश्न और (4) दीपवंश आदि णाते हूं। 
2, बुद्धघोष-युग का साहित्य--इसमें () बुद्धघोष की सर्वोत्कृष्ट रचदा, (2) विसुद्धिमग्ग 
ओर उनकी अन्य अट्ठकथाएं , जो पिटकों पर लिखी गयी हैं, आ जाती हैं । (3) आचार्य 
बुद्धदत्त और धर्मपाल की अट्ठकथाएं । इसी युग में लंका में () महावंद , (2) कच्चायन 
व्याकरण तथा आचार्य अनिरुद्ध का प्रसिद्ध ग्रन्थ, (3) अभिषम्मध्यसंग्गहों आदि 
रचनाएं भी लिखी गयी मिलती हैँ । 3, बुद्धघोषपरवर्ती साहित्य--इसमें अट्ठकथा 
साहित्य पर टीकाएँ, अनुटीकाएँ, चुलवश सासन-वंश आदि ग्रन्थों की गणना की 
जाती है । 


(ख) बोड्ध संस्कृत साहित्य 


बौद्ध धर्म-सम्बंधी साहित्य केवल पालि भाषा में ही नहीं मिलता, संस्कृत” 


. बोढ्ध संस्कृत ग्रन्थ भी दो विभागों में विभाजित किये जा सकते हैँ । एक “अर्घ 
संस्कृत , मिश्र संस्कृत या कर्णकटु संकर संस्कृत' में पाये जाते है, जैसे “महावस्तु', 
छलित-विस्तर इत्यादि; दूसरे विश्ुद्ध संस्कृत में, जेसे “अभिधर्मकोश', माध्यमिक 
शास्त्र , बुद्धधरित , चतुःशतक' इत्यादि । 





प्रारंभिक बौद्ध धर्म तथा हीनग्रान दर्शन : 5 


तिब्बती, चीनी आदि भाषाओं में भी मिलता है । परन्तु इसमें सन्देह नहीं कवि बौद्ध 
धर्म का प्राचीन रूप पालि ग्रन्बरों में ही मिलता है। पालि के समान ही संस्क्षत में तीन 
पिटक थे, किन्तु दुर्भाग्यवद्य वे सम्पर्ण रूप में उपलब्ध नहीं हैं। चीनी और तिव्व 
अनुवादों से उनके अस्तित्व का पता छगता है। संस्कृत में पालि लिकायों के समान 
आगर्मा थे, जो 'दीर्घागम, 'मध्यमागम' आदि नामों से प्रसिद्ध थे। पालि शभिव्रम्म- 
पिटक के समान ही संस्कृत में भी सात ग्रन्थ उपलब्ध थे, जिनका उल्लेख बौद्ध संस्छत 
साहित्य में ही मिलता हैं। संस्कृत में विनयपिटक भी था। गिरगित में सुरक्षित 
पाण्डुलिपियों के संस्कृत विनयपिटक के कई अंश प्राप्त हुए हैं । 


कुछ ऐसा साहित्य भी पाया जाता है, जिसमें हीनयान और महांयान दोनों के 
सिद्धान्त मिलते हैं । ये ग्रन्थ संस्कृत और मिश्चित संस्कृत में छिखे हुए हैं, जैसे 

(।) अभिधर्मकोदश, भाष्य एवं ध्याख्या, (2) अभिषर्मसार, (3) अभिवषर्मामृत, 
(4) अभिधर्मदीप, (5) महावस्तु अथवा महावस्तु अवदान, (6) लब्लिविस्तर, (7) 
सद्धर्मपुण्डरीक सूत्र, (8) अष्टसाइसिका प्रज्ञापारसिता, (9) अवदानशतक, (0) दिव्या- 
वदान, (4) निदान, (2) कल्पनामण्डितिका (कुमारछात), (3) चतुःशतक स्तोत्र, 
(44) मैत्रेय व्याकरण, (5) जातकमाला, (१6) बुद्धचरित, (१7) विज्ञप्तिमात्रता- 
सिद्धि, (१8) शिक्षासमच्चय, [39) बोधिचर्यादतार, (20) माध्यमिकशास्त्र, (2) 
कर्मशतक, (22) अवदानकल्पलछता (क्षेमेनद्रकत) आदि ! 

इनमें से यहाँ हम कुछ महत्त्वपूर्ण ग्रन्थों का परिचय देंगे :--- 

अभिध्मेंकोीश --यह बौद्ध धर्म का प्रख्यात एवं उपयोगी ग्रन्थ है । यह आचाय 
वसुबन्धु की रचना है । प्रारम्भ में बसुबन्धु सौत्रान्तिक थे और बाद में चलकर वे योगा- 
चार मत में दीक्षित हुए। अभिषर्मकोश' में उन्होंने बिना किसी भेदभाव के गौचा- 
न्तिक और वेभाषिक, दोनों के ही मतों को सरल एवं सुबोध शैली में प्रतिपादित क्रिया 
है ! इस कोश में नो कोशस्थान हैं, जो विषयक्रम थे इस तरह हैं--धातु, इन्द्रिव, लोक, 


ता, 
्ल्कक 


केस, अनुशय, जआयपुद्गल, ज्ञान, ध्यान और पदगलबाद । पुद्भलबाद के खण्डन से 





सपीनताककननननकन्‍ दलील अननमाक कं ता अभेनकनकन न नम पिननननन न मे 


). यह ग्रन्थ-रत्त कई वर्षों से मृल में अनुलब्ध था!। इसके बारे में सूचना चोनी 
'तिब्बती अनुवादों में मिक्ती थी। फ्रंच पिद्वार पूर्स ने, चीनी अनुद्राद के आबार 
पर, इसका फ्रेंच में अनुवाद किया हैं तथा आधार्य नरेख्द्रदेव ने उससे हिन्दी अनुदाद 
किया है । परन्तु अब वह मूल में काज्षीप्रसाद जायसवाल शोध संस्थान, पटना से 
: प्रकाशित हुआ हैं। द 
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सम्बद्ध कोशस्थान परिशिष्ट के रूप में शायद दिया गय' है । वसुबन्धु को अपनी रचना 
इतनी प्रिय रही कि उन्होंने स्वयं उसपर अपना भाष्य भी लिखा है। इसी पर 
आचार्य यशोमित्र ने स्फुटार्था व्याख्या लिखों है। यह रचना हीनयान और 
महायान दोनों ही निकायों में आदर को दृष्टि से देखी जाती है । 


अभिधर्मकोश के पूर्व धर्मश्री आचार्य की रचना अभिषर्ंसार' मिलती है 
जिस पर भदन्त धर्मत्रात ने अपना विस्तृत संस्करण लिखा था और जिस पर आचार्य 
वसुबन्धु' ने व्यास्या लिखी थी। 'अभिषर्मसार वैभाषिकों के मुख्य ग्रन्थों में से एक हूँ । 

'अभिधर्मामृत' चीनी भाषा से संस्कृत में हाल ही में प्रकाश में लाया गया है। 
यह संस्कृत में रचा गया था। इसके लेखक आचार्य बोषक माने जाते हैं । 

महावरस्तु या महावस्तु अवदान--यह होनयान और महायान के मध्य एक सेतु 
है। यह महासाड्िघिक लोकोत्तरत्रादियों का विनय ग्रन्थ हैं। महावस्तु में पाली महावग्ग 
की तरह बुद्ध की जीदनी और संघ स्थापना का वर्णन मिलता है। महावस्तु के प्रारम्भ 
में ही गोधिसत्वों की चार चर्याओं का वर्णन किया गया है जिन्हें पूर्ण करना बोधि- 
सत्त्व के लिए बद्धत्व प्राप्त करने के निमित्त अनिवार्य होता है । 


महावस्तु में भगवान्‌ को छोकोत्तर कहा गया है। बोधिसत्त्तव माता-पिता से 
उत्पन्त नहीं होते, वे देवों की तरह ओऔपपादुक हैं । इनका शरीर, आहार, चीवर- 
धारणादि सभी छोकोत्तर हैं। यह समय ही हीनयान से महायान की ओर संकेत 
करता है। महावस्तु में भक्ति का प्राघान्य है। इसका प्रमुख उद्देश्य बुद्ध के जीवन- 
चरित को प्रस्तुत करना है । इस तरह महावस्तु हीनयान का ग्रन्ध-विशेष होते हुए 
भी महायान के सिद्धान्तों से अनुप्राणित है । 

'ऊलितेबिस्तर' नव वेपुल्यों में से एक है । इसे महायान में अन्यतम श्रद्धा से 
पूजा जादा है । लगता है, यह ग्रन्थ पूर्व में सर्वास्तिवबाद निकाय का ग्रन्थ रहा है । 
भगवान्‌ बुद्ध ने पृथ्वी पर जो क्रीडा था छीछा की श्री इसमें उसका वर्णन होने से इसे 
'लल्तिविस्तर' कहते हैं । 


'ललितविस्तर' का अध्ययन ऋरने से ज्ञात होता है कि यह ग्रन्थ हीनयान के 
ग्रन्थों के अति निकट हैं। यह हो सकता है कि किसी मूल प्राचीन ग्रन्थ का यहु 
रूपान्तर हो और बाद में यह महायान ग्रन्थ के रूप में परिणत और परिवर्धित हुआ 
हो । छजितबिस्तर गद्य-पद्च-मय ग्रन्थ है । गद्य के बीच बीच में गाथाएँ दी गई हैं जो 
ग्राम्य गीस प्रस्तुत करती हैं तथा 'सुत्तनिपात' की तरह अति प्राचीन भी हैं । ग्रन्थ में 
आए बुद्ध का जन्म, असित ऋषि की कथा, बविम्वसारोप संक्रमण एवं मार-परिसंचाद' 
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तथा धर्मचक्रप्रवर्तन' आदि अंश बौद्ध निकायों से मिलूगे के कारण इसकी भो प्राचीनता 
सिद्ध हो जाती हैं। इसके अलावा इसमें कुछ नदीन अंश भी हैं जो महाथान मत को 
व्यक्त करते हैं। इस प्रकार यह महाग्रन्थ हीवयान और महायाव दोनों के मध्य घ॒री 
का कार्य करता है । यह विशेषतः महायान का ग्रन्थ ड्ोते हुए भी हीतयान के सिद्धन्‍्तों 
का प्रतिपादन करता है । 


अभिषमंदीप तथा वृत्ति--इसके लेखक के बारे में निश्चित रूप से कुछ 
नहीं कहा जा सकता, किन्तु वह कदाचित्‌ विमकछ मित्र नामक कहमसीरी विद्वान्‌ था 
जिसके बारे में युवानच्तांडः (चीनी यात्री) ने लिखा हैं कि उसने वसुबन्ध के जिचारों 
का प्रतिवाद करने के लिए एक ग्रन्थ लिखा था । 

इस ग्रन्थ में वैभाषिक मत का प्रतिपादन किया गया है और मसौत्रान्तिकरों तथा 
महायानियों के सिद्धान्तों का खण्डन । इस प्रकार यह पूर्णतः वैभाषिक प्रन्‍्थ है ।* 

इसी तरह आचार्य अश्वघोष ने जिन बुद्ध चरित' आदि ग्रन्थों की रचना की 
है वे भी सर्वास्तिवादी सिद्धान्तों तथा महायानी भक्ति-भावना से ओतप्रोत है । इस 
प्रकार आचार्य अश्वधोष तक हीनयान सर्वास्तिवादी होते हुए भी मडायान के प्रभाव 
से बच न सका। उस समय महायान का प्रभाव जारों पर था, फिर भी होनग्रान 
महायान के साथ-साथ चल रहा था।” इतना जरूर है कि लोकाचार और छोका- 
कर्षण ने उपयु कत ग्रन्थकारों को इतना अधिक प्रभावित क्रिया कि वे अपने को अन्य 


मत वाले मानते हुए भी तत्काडीन महायान के प्रभाव से अछते न रह सके । 
यहाँ एक बात और घ्यान रखने की हैं कि 'मंजुश्री-मुलकत्प' रखता को 


छोड़कर एक भी वबौदूध ग्रन्थ भारत की सीमा के भीतर प्राप्त नहीं हुआ हैं। आज हम 
जिम बौद्ध साहित्य का अध्ययन करने हैं वह हमें भारत के बाहर लंका, बर्मा, स्पाम, 
नेपाल, तिब्बत के चैत्यों एवं विहा रों से प्राप्त हुआ है । चीन और तिव्वत से प्राप्त 
सूचियों में उल्लिखित ग्रन्थों से इस विशाल बौद्ध साहित्य के बिस्तार का पता चलता 


कसाब 








4. यह ग्रन्थ डॉ० पदमनाभ जैनी' द्वारा सम्पादित तथा काशीप्रमाद जायसवाल झोम 
संस्थान, पटना द्वारा प्रकाशित किया गंया हैं 
2. हीनयानीं और महायानी सम्प्रदायों के अनयायी विद्वारों में कभी-कभी साथ- 
साथ भा रहते थे, ऐसे उल्लेख चोनी यात्रियों . ने. अपने यात्रा-वर्णन में किये हें. 
.. देखिये : बीछ द्वारा चीनो से अनुवादित बुद्धिस्ट रेकार्ड ऑँव द वेस्टर्न ब्लड, पु० 
2-5 तथा. और कई पृष्ठ जिनमें हीनयानी और महाय।नी निकायों के माननेबाछों 
के साथ-साथ रहने की चर्चा हैँ । 
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है । इसके साथ ही मध्य एशिया और गिलगित में किया गया पाण्डुछिपियों पर अन्चे- 
षण तथा तिब्बत से स्वर्गीय महापण्डित राहुल साक्त्यायन और इटली ने विद्वान 
प्रोफेसर टुची द्वारा लायी गयी बौद्ध ग्रन्थ-राशि से बौद्ध साहित्य की बिपुलता का पता 
चलता हैं ।” 
2. बुद्ध-पुर्ते धामिक स्थिति 
बुद्ध के पूर्व भारत में अनेक अन्धविश्वास एवं मतबाद फैले हुए थे। दीघनि- 
काय के ब्रह्मजालसुत्त में इन मतवादों को 6<2 मभिथ्या दृष्टियों में गिनाया गया हैं जो 
पूर्वान्‍्त, अपरान्त और पू्वापिरान्त, इन तीन विभागों में विभाजित की गयी हैं, जेसे :--- 
पूर्वान्त में शाइवतवात, नित्यानित्यतावाद, सान्तानन्तवाद, अमराविक्षेपवाद 
और अकारणवाद, ये पाँच वाद थे | ये घारणाएं लोक और भात्मा के शाश्वत और 
अशाब्वतत्व को लेकर थीं । कुछ श्रमण और ब्राह्मण आतप, प्रधान, अनुयोग, अप्रभाद 
और सम्यक्‌ मनीसकार, इनसे युक्त होकर इस छोक और आत्मा को कृटस्थ, नित्य, 
अनित्य, अन्त, अनन्त और अकारण ही मानते थे । वे यह भी मानते थे कि सत्त्व 
दौडते हैं, संसरण करते हैं, च्यूत होते हैं और मरते हैं । पूर्वान्त में उपय कत पाँचों मत- 
वादों में 8 मिथ्या धारणाए अन्तभू त हो जाती हैं । 
अपरान्त में 44 धारणाए गिनायी गयी हैं और उन्हें भी पाँच भागों में बाँटा 
गया है : मरणान्तर होशबाला आत्मा अर्थात्‌ सत्त्व के मरने पर उसकी चेतना छोष 
गी है, इसे माननेवालों का मत; मरणान्तर बेहोशवाला आत्मा अर्थात्‌ मरने के बाद 
सत्त्व की चेतना भी नहीं रहतो; मरणान्तर न होशवाला और न बेहोशवाला आत्मा; 
आत्मा का उच्छेद तथा दृष्टधर्मनिर्बाणवाद” इत्यादि । उच्छेददादियों का कहना था कि 
सत्त्द चार महाभतों से बना हैं और मरने के बाद उन्हीं में मिल जाता है । तथा 
दृष्टधर्मनिर्वाणबादी मानते थे कि सत्त्व को इसी जन्म में उसके देखते-देखते ही वहु 
निर्वाण लाभ करता है ।' द 
इस तरह ये 62 दृष्टियाँ बुद्ध-पूर्व युग में या बुद्ध के ही समय में प्रचलित थीं 
जिनमें फंसे रहने के कारण इन मतों के विचारक संसार बा आत्मा के सच्चे स्वरूप 
की नहीं समझ पाते थे। भगवान्‌ बुद्ध ने इन सबको व्यर्थ समझा और उन्होंने कहा कि 
. राहुल सांकृत्यायन द्वारा तिब्बत से छाई गई पाण्डुलिपियाँ तथा उनके फोटोग्राफों 
पर कई भारतीय विद्वान काम कर रहे हैं और धीरे धीरे बौद्ध संस्कृत ग्रन्थ 
काशी प्रसाद जायसवाल शोध संस्थान, पटना द्वारा प्रकाशित हो रहे हैं । 
2, अर्थात्‌ इसी जन्म में निर्वाण प्राप्त करता। 
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यदि सत्त्व लोक और आत्मा के आदि और अन्त या नित्यत्व के विषय में फँसा रहेगा 
तो उसे संसार से कभी भी छुटकारा नहीं मिल सकतां। अतः उसे चाहिए कि वह 
दुःख के स्वरूप को समझे और उससे निवृत्ति का उपाय कर निर्वाण-लाभ करे। 


बुद्ध के समकालीन छह तीर्थद्भूर 


'दीघनिकाय' के सामञ्जफलसुत्त में बतलाया गया है कि उपयुक्त 62 सिथ्या 
दृष्टियों के अतिरिक्त उत्तर भारत में छह प्रबल दार्शनिक सिद्धान्तों का प्रतिपादन करने- 
वाले मत थे, अर्थात्‌ (4) अक्रियावाद, (2) दैववाद, (3) अक्ृतबाद, (4) उच्छेददाद 
अथवा भौतिकवाद, (5) अनिश्चिततावाद और (6) चतुर्यामसंबर । द 


() अक्रियावाद--इस दार्शनिक मत के संस्थापक एवं प्रचारक पूर्णक्राश्यप 
थे +थे इस वाद के तीथ्थंकर कहलाते थे । बुद्ध-परिषद्‌ में सम्राट्‌ अजातशत्रु बुद्ध को पूर्ण- 
काइ्यप से हुई अपनी भेंट का ब्यौरा सुनाते हैं, जिसमें बतलाया गया है कि पूर्णकाश्यप 
का मत था कि किसी अच्छे-बुरे कार्य का कोई भो अच्छा अथवा बुरा फल नहीं होता । 
दान, शीछ, यम-नियम, संयम, तप और परोपकार आदि कार्यों में कोई पुण्य नहीं है ॥ 
हिंसा, झूठ, चोरी, काममिथ्याचार आदि में कोई पाप नहीं है । 


इनका कहना था कि कोई भी व्यक्ति अपने आप कोई क्रिया नहीं करता 
अतएवं अक्रिय होने से उसे पृण्य-्पाप का भी दोष नहीं रूगता । इस तरह पूर्णकाश्यप 
द्वारा अक्रियत्व का प्रतिपादन किए जाने के कारण इनका मत अआअक्रियाबाद कहा 
गया है । 


(2) देववाद या नियतिवाद--नियतिवाद के तीथंकर मक्‍्खलि गोसाल थे । 
इन्हें दैववादी भी कहते हैं। ये और इनके शिष्य देव पर ही भरोसा रखते थे । कर्म 
अर्थात्‌ पुरुषार्थ में इनका तनिक भी विश्वास नहीं था। ये अकर्मण्यवादी थे। इनका 
कहना था कि सत्त्व के क्लेशों का और उनकी शुद्धि का कोई कारण नहीं है । सत्त्व 
स्वयं अपनी या दूसरों की शक्ति से कुछ भी नहीं कर सकता, उसमें बल नहीं है, वीर्य 
और पराक्रम नहीं है । सभी प्राणी निर्बल और असहाय हैं। भाग्य और संयोग के फेर 
में पड़कर सुख-दुःख का अनुभव करते हैं। यही मकक्‍्खछि गोसाल का नियतिवाद तथा 
अहेतुवाद है । 


मक्खलि गोसाल की विस्तृत चर्चा जेन आगमों में मिलती हैं। वहाँ बतलाया 
गया हैँ कि मक्खलि गोसाल प्रारम्भ में निर्ग्रन्थनाथपुत्र महादीर के शिष्य थें। किसी 
विषय पर विवाद हो जाने के कारण मक्खलि गोसाल महावीर से अरूग हो गए और 
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इन्होंने एक नये सम्प्रदाय की रचना को, जो गोसाल की मृत्यु के बाद हो समाप्त हो 


गया । इनका यह मतव्राद केवल ग्रन्थों तक ही सीमित रह गया । 


(3) अकृतवाद--इसके संस्थापक प्रकुध कात्यायन माने जाते हैं । ये अकृत- 
बादी या सप्तकायवादी थे । इनका कहना था कि पृथ्वी, जल, तेज, वायु, सुख, दुःख 
और जीव, ये सब अक्ृत, अनिमित्ति और अचल हैं । ये कभी न ठिकार को प्राप्त होते 
हैं और न परस्पर हानि पहुँचाते हैं। यहाँ न कोई भारनेवाला है, द मरनेवाला, न 
कोई सननेवाला है, न कोई सुनानेवाला इत्यादि । यही इनका अक्ृतवाद है| ये आध्या- 
त्मिक जीवन की आवश्यकता स्त्रीकार नहीं करते । इनका मत समाज-तविरोधी और 
नीति-विरोधी-सा प्रतीत होता हैं । 

(4) उच्छेदवाद अथवा भोतिकवाद---अजित केशकम्बली भौतिकवादी थे । यही 
इसके जन्मदाता थे । इनके अनुसार संसार में किसी वस्तु का अस्तित्व नहीं है । पाप- 
पृण्य का द कोई फल है, न स्वर्ग आदि की कोई रचना हैं। मरने के बाद व्यक्ति जिन 
चार महाभतों से निमित हुआ है उन्हीं में विलीन होता हैँ । ये आत्मा की सत्ता सानना 
व्यर्थ समझते हैं । इस मत से ऐसा लगता है कि इससे चार्वाके दर्शन का अभ्यदय हुआ, 
जो भारतीय पड़दर्शन में महत्त्वपूर्ण स्थान रखता है । 


(5) अनिश्चितताबाद--इस दार्शनिक मत के संस्थापक्र संजय वेलट्ठिपुत्त थे । 
इनके मत को संदेहवाद भी कहा गया हैं । इनका कहना था कि कोई भी तत्त्व, जैसे 
परलोक, देवता, पुण्य, अपुण्य होता है या नहीं होता, मैं तहीं कह सकता क्‍योंक्रिन 
मैंने परछोक देखा है, न देवता आदि को; तब कैसे कहूँ क्रि इनका अस्तित्व है था नहीं । 

; सन्देहबाद भी अपने समय में काफी पनप रहा था किन्तु संजय बेलट्ट्पत्त 
के साथ ही यह निक्राय भी नाममात्र णेंप रह गया । 

संजय वेलटिठपृत्त के सम्बन्ध में कुछ विद्वानों का कहना है कि ये वे ही आचार्य 
थे जिनके बौद्ध बनने से पढ़ले श्ारिपुत्र और मौदगलायन प्रधान शिष्यों में से थे । जो 
भी हो, किन्तु इतना सत्य हैं कि बद्ध यूग में सन्देहवाद भी अपने चरम स्तर पर फँछा 
हुआ था और इसके माननेवाले भी बहुसंख्यक थे । 

(6) चतुर्यामसंवर--वौद्ध धर्म की दृष्टि से, जैसा दोधनिकाण के श्रामण्यफलसुत 
में आता है, चतुर्यामसंवर के प्रधर्तक एवं विचारक जैन धर्म के अन्तिम तीर्थक्रर भगवान्‌ 
महाद्ीर थे। उपयु कल सुत्त में वे 'निगण्ठनाथपृत्त' से अभिहित हैं। आगे सृत्त में कहा 
गया है कि ये चार प्रकार के संयम को मानने थे () जीव-हिंसा के भय से जल के 
व्यवहार का संयम करना, (2) सभी पापों करा वारण करना, (3 ) सभी पापी के वारण 
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में सदा छगे रहना, (4) सभी पापों का वारण करने के कारण धूतपाप (पापरहित) 
होना । इसी से निम्न न्थनाथपुत्र को गतात्मा, संयमी और स्थितात्मा कहा गया है । 
निग्नन्थ कायिक कर्मों पर अधिक जोर देते थे । तपस्या का इनके यहाँ अधिक 
महत्त्व था । इन्होंने साधना के बल पर ही सर्वज्ञता प्राप्त कर ली थी। बौद्ध निकाय 
ग्रन्थों में निग्र न्थ की सर्वज्ञता का काफी मखौल उड़ाया गया हैं । द 
उपयुक्त छह सम्प्रदायों में से केवल एक निग्नन्थनाथपुत्र का सम्प्रदाय शेष रहा: 
है । अन्य सभी सम्प्रदाय बौद्ध धर्म का उदय होते ही अस्त हो गये ।” 


3. बुद्ध का संक्षिप्त जीवनचरित 


ई० पू० 623 में भगवान्‌ बुद्ध का जन्म हुआ। इनके पिता शुद्धोदन, कोशल 
के अधीन सूर्यवंशी राजा थे, जो शाक्य गणतन्त्र के प्रमुख शासक थे । इनको माता महा- 
माया कपिलवस्तु से अपने मायके देवदह जा रही थीं तो लुम्बनी वन में सुपुष्पित दो: 
दाल वुक्षों के बीच में बुद्ध का जन्म हुआ । अशोक ने ढाई सौ वर्ष बाद बुद्ध के जन्म- 
स्थान पर जो स्मारक बनवाया, वह आज भी इस घटना का प्रतीक हैं । 

जब राजकुमार सिद्धार्थ तरुण हुए तब वे संसार से कुछ विरक्‍त तथा अधिक 
विचारमग्न रहने लगे । इसे देखकर महाराजा शुद्धोदद डर गए कि कहीं मेरा बच्चा 
साधुओं के संसर्ग में आकर घर से बेघर न हो जाय । इसके लिए उन्होंने कोलिय गण- 
तन्त्र की राजकुमारी यशोधरा से उनका विवाह कर दिया । विवाह के कारण सिद्धार्थ 
कुछ दिन और घर ठहर गये । इसी बीच इन्हें एक पुत्रर॒त्न की प्राप्ति हुई । कहा जाता 
है, जब उन्हें पृत्र-जन्म की सूचना दी गई तो उन्होंने अपना मार्ग का रोड़ा ( 5 राहु) 
समझ उसे राहुल नाम से पुकारा और इस कारण नवजात शिशु का नाम भी राहुल 
रखा गया । 

दिनों दिन सिद्धार्थ गौतम इस संसार की असारता से विरक्‍त होते जा रहे 
थे । एक. समय जब वे उद्यान-विहार के लिए नगर के राजमार्ग से गुजरे तो उन्होंने एक 
वृद्ध को देखा जो झुक-झुककर लाठी के सहारे चल रहा था। उसके सिर के बाल पक 
गए थे, दाँत गिर चुके थे, शरीर पर झुरियाँ पड़ी हुई थीं । राजकुमार ने अपने सारथी 
में उसके सम्बन्ध में पूछा, “क्या इसी तरह सभी को बूढ़ा होना पड़ता है ? सारथी ने 
कहा, “हाँ, राजकुमार जी ! इस संसार का यह ध्रुव नियम है कि जो जन्मता है, वह 


]. इसके विस्तुत वर्णन के लिए देखिए, भरतस्सिह उपाध्याय, बौ० द० अ० भा० 
द०, पृ० 835 द 
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वृद्ध होता है और उसकी हालत इस वृद्ध की तरह हो जाती है ।” राजकुमार तुरन्त 
वहाँ से महल को लौट पड़े और इस पर विचार करने लगे । 


दूसरे, तीसरे और चौथे दित भी उसो तरह राजकुमार उद्यान-विहार के लिए 
निकले तथा उन्होंने रोगी, मृत और संनन्‍्यासी को देखा । इसके विषय में भी उन्होंने 
सारथी से पूछा और उसने उत्तर दिया कि संसार में जो आता है वह अवश्य ही रोगी 
होता है और रोग से पीड़ित हो वह तड़प-तड़पकर मरता है । 


राजकुमार ने संन्यासी के गेरुए वस्त्रों एवं उसके जीवन को ही पसन्द किया। 
वे एक रात अपने पुत्र-पत्नी और माता-पिता को सोता छोड़कर 29 वर्ष की अवस्था 
में घर से निक्रल पड़े । इसे भगवान्‌ का महाभिनिष्क्रमण' कहा गया है। 


राजकुमार गौतम अनेक वर्षों तक. कोशल और मगघ के जंगलों में योग्य गुरु 
की खोज में भटकते रहें । एक दिन इनका आचार्य आराडकलाम से साक्षात्कार हुआ। 
आराडकलाम ध्यानमार्मी आचार्य थे, जिनके यत्र-तत्र कई आश्रम थे जिनमें इनके शिष्ष्य 
नागरिकों को ध्यान को शिक्षा-दीक्षा देते थे। आचार्य ने सिद्धार्थ को भी ध्यानयोग 
साधना की दीक्षा दी। यहाँ राजकुमार ने ध्यान की सातवीं सीढ़ी 'आकिझूचन्यायतन' 
तक का अभ्यास कर उसमें पारंगतता हासिल की थी । 

बोधिसत्त्न गौतम यहीं नहीं रुके, वे इससे भी आगे बढ़कर आचार्य उद्दकरामपुत्र 
के पास पहुँचे जो उस समय ध्यानयोग की आठवीं सीढी “नैवसंज्ञानासंज्ञायतन' की 
शिक्षा देते थे। यहाँ उन्होंने ध्यान की आठवीं सीढ़ी भी पार कर छी, फिर भी वे 
सन्तुष्ट नहीं हुए । तदनन्तर बोघिसत्त्व अनुत्तर शांतिवर पद की प्राप्ति के लिए 'बोष- 
गया के पास उसरवेछा में आये और नैरज्ञना नदो के तट पर समाधिस्थ हो गये । 
इनका विचार था कि मुझमें भी श्रद्धा है, वीर्य है, स्मृति और प्रज्ञा है, मैं स्त्रय॑ धर्म 
का साक्षात्कार कर सकता हूँ । गौतम ने यहाँ मध्यम मार्ग (अर्थात्‌ न अधिक उपभोग, 
न शरीर को अधिक कष्ट देना) का सहारा लिया, सुजाता के कर-कमलों से खीर 
और समाधि में वे लीन हो गये । यह दिन वैशाख पूणिमा का दिन था । गौतम ने इसी 
दिन रात्रि के अन्तिम याम में चार आर्य सत्यों का साक्षात्कार किया और वे अपने 
जीवन के 36वें वर्ष में बोधिलाभ कर 'सम्यक्‌ सम्बुद्ध' बन गये थे। 





बुद्ध होने के बाद इन्होंने सबसे पहला उपदेश अपने पुराने साथी अपने उन्ही 
पञ्चवर्गीय भिक्षुओं को दिया जो उन्हें अनशन त्यागने के कारण पतित समझकर छोड़कर 
चले गये थे। बुद्ध ज्ञान से उनके निवास कों जानकर ऋषिपत्तन मृगदाव (सारनाथ) 
पहु चे और अपना पहला उपदेश उन्हें ही दिया । उन्होंने कहा कि “इन दो अतियों 
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का सेवन नहीं करता चाहिए : () काम-सुखों में अधिक लिप्त होना और (2) शरीर 
से कठोर साधन करना ।* इन्हें छोड़कर जो मध्यम मार्ग मैंने खोज निकाला है उसका 
सेवन करना चाहिए! यह मध्यम मार्ग आँख देनेवाला, ज्ञान करानेवाला और 
शान्ति देनेदाला है ।” यह बुद्ध का प्रथमोपदेश दौद्ध जगत्‌ में 'घमंचक्रप्रबतंन' के नाम 
से प्रसिद्ध है । 

इस तरह भगवान्‌ गौतम ने अपना सारा जीवन धर्म के प्रचार एवं प्रसार में 
लगा दिया और 45 वर्षों तक मध्यमण्डल में विचरण कर सद्धर्म का उपदेश दिया। 
बौद्ध धर्म गौतम बद्ध के समय ही चारों ओर फैल गया था। वैशाख पूणिमा के दिन 
ही बुद्ध 80 वर्ष की अवस्था में मल्‍ल गणतन्त्र की राजधानी कुशीनर में परिनिर्वाण 
को प्राप्त हुए थे । 

यद्यपि बद्ध ने किसी सम्प्रदाय“विशेष को खड़ा करने की दृष्टि से बौद्ध संघ की 
स्थापना नहीं की थीं, फिर भी उनके समय में एक विशालकाय बौद्ध-भिक्षु-संघ बन 
शथा था जिसने बुद्ध-परिनिर्वाण के एक सप्ताह बाद ही सद्धर्म के स्थायित्व के लिए 
एक बौद्ध संगीति का आयोजन किया था । 


इस संगीति का उद्देश्य मात्र सद्ध्म का संग्रह करना था। यह संगीति सम्राट 
अजातशत्रु के संरक्षण में राज गरि के बँभार पर्वत की सप्तपर्णी गुफा में हुई थी। 
इसके अध्यक्ष महास्थविर महाकाश्यप थे । इसमें 500 अहत्‌ भिक्षुओं ने भाग लिया 
था । उपालि ने धर्म का और आनन्द ने विनय का संगायन किया था । 

इसके सौ वर्ष बाद ही विनय के दस नियमों को लेकर वैशाली में द्वितीय 
संगीति हुई । इस संगीति राजा दाालाशोक' के शासन-काल के 4 वें वर्ष में वैद्याली 
के बालुकराम उद्यान में, रेवत महास्थविर की अध्यक्षता में सम्पन्न हुई थी। संगीति 
में 700 बहंतों ने भाग लिया। इसे सप्तशतिका कहते हैं। यह आठ मास तक 
होती रही । इसमें तीनों पिटकों, 5 निकायों, 9 अंगों तथा 84,000 धर्मस्कन्धों का भी 
संगायन किया गया था। इस संगीति में चर्चा का मुख्य विपय विनय सम्बन्धी 
दस नियम थे ! द 

तदनन्तर सम्राट जशोक के दिनों में पःटलिपुत्र में मोग्गलिपुत्त तिस्म की 
अध्यक्षता में तीसरों संगीति भी हुई | इस नंगीति में तीन पिटक अपने सहों सही स्वरूप 


22 कम काम: 25 का हरा कम्पाााक अवजानकेके पमपाााक ऋके भा शाम सम #क ७» आफ बरदेकक 


छज॑अास ऋगे करने भेद 


]. दढ्वे में भिकखवे अन्ता पब्वजितेन न सेविलव्बा । कतमे ढूं ? यो चय॑ कामसुकास- 
सुखत्लिकानुयोंगों हीनो गम्मो पोथुज्जनिको अनरियो अनत्थ सं हितो यो चाय॑ 
अत्तकिलमथानुयोगो दुक्खो अनरियो अ नत्यसंहितो ।+--विनय०, 4/0 
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में आये और तृतीय पिटक अभिधम्मपिटकी के अन्तिम ग्रन्थ कथावस्तु की भी रचना 
की गयी । इस ग्रन्थ-विशेष में अष्टादश निकायों के सिद्धान्तों का खण्डन किया गया है 
और केवल स्थविरवाद के दृष्टिकोण का प्रतिपादन हुआ है । 
4. बौद्ध सिद्धान्त 

(क) चार आये सत्य 

आर्य अर्थात्‌ अर्हत' ही जिन्हें सत्यरूप से जानते हैं उन्हें आय सत्य कहते 
हैं। 'अभिधर्मकोशभाष्य' में आचार्य वसुबंधु ने कहा है कि आर्यजन छोटे से भी दुःख 
से उद्ठलित हो जाते हैं, पृथक जन नहीं, जैसे ऊन के धागे का सिरा जब हथेली पर 
होता है तब सत्त्व उसे अनुभव नहीं करता किन्तु वही जब आँख में पड़ जाता हैँ तब 
बड़ी पीड़ा उत्पन्न करता हैं। यहाँ पृथक्‌ जन हथेली के समान हैं जो दुःखरूपी धागे के 
सिरे को नहीं समझते और विद्वज्जन आँख के समान हैं जो (थोड़े ही) दुःख से बहुत 
उद्विग्न हो जाते हैं । अतः मूढ़ जन को नरक तक में दुःखबुद्धि नहीं होती, किन्तु आर्य 
जन को श्रेष्ठ लोक (भवाग्न) में भी दुःख बुद्धि होती है । 

चार आर्य सत्यों का परम्परागत वर्णन इस क्रम से दिया गया है :-- 

(।) दु:ख थार्य सत्य, (2) दुःखसमुदय आर्य सत्य, (3) दुःख निरोध आर्य 
सत्य और (4) दुःखनिरोधगामिनी प्रतिपद्‌ आर्य सत्य । 

चार आर्य सत्यों का विस्तृत निरूपण भगवान्‌ बुद्ध की भारतीय दर्शन को 
महत्त्वपूर्ण देल है । इसकी कुछ समानता योगशास्त्र' से देखी जा सकती है। महपि 
व्यास और आचार्य विज्ञानभिक्षु का कहना हैं कि अध्यात्म शास्त्र' भी चिकित्सा शास्त्र 
की तरह चतुब्यू ह है। जिस तरह चिकित्सा शास्त्र में रोग, रोगहेतु, रोगनिदान 
(आरोग्य) और रोगनिदानोपाय (भैंषज्य) हैं, उसी तरह अध्यात्म क्षेत्र में भी संसार 
(अर्थात्‌ दुःख), संसार-हेतु (दुःखसमुदय), मोक्ष (दुःखनिरोध) और मोक्षोपाय (दुःख- 
निरोध का उपाय या मार्ग) ये चार सत्य हैं। जैसे वैद्य सत््व्की नाड़ी देखकर उसके 
रोग एवं रोग के कारण को जानकर तथा उसके निदान की समझकर दवा ( निदानों- 
पाय) से उसके रोग को दूर कर देता है, वैसे दो सम्यक्‌ सम्बुद्ध भी सत्तवों के दुःख, 
उसका हेतु, निदान और उसके निदान के उपाय को जानकर चार आर्य स॒त्यों को 





. ऊर्णापक्ष्म यर्थव हि करतलसंस्थं न वेद्यते पुम्मिः 
.._ अक्षगतं तु तथैव हि जनयत्यरति च पीडां च । 

करतलसदुशों बालो न वेत्ति संस्कारदु:खतापक्ष्म हे र््ः 
अक्षिसद्शस्तु . विद्वांस्तेनैवोद्रेज्यते गाढ़म्‌ ॥--अभिषर्मकोशझ्भाष्य, पृ० 329 
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बतलाते हैं जिनका सत्त्व स्वयं अपने ज्ञान से साक्षात्कार कर सकता है। इसी कारण 
बुद्ध को महाभिषक्‌ ( > वैंद्यराज) भी कहा गया है । 

() प्रथम आये सत्य--ढछुःख--पालि एवं संस्कृत बौद्ध साहित्य में प्रायः दुःख 
की व्याख्या एक समान ही की गई है। भगवान्‌ बुद्ध कहते हैं, जन्म लेता, बूढ़ा होना, 
मरना, शोक करना, रोता-पीटना, पीड़ित होता, चिन्ता करना, परेशान होना, इच्छित 
वस्तु की प्राप्ति न होना, दुःख है। संक्षेप में, पाँचों ही उपादान स्कन्ध, यथा 
रूप, वेदना, संग, संस्कार और विज्ञान भी, जिससे यह सत्त्व बना हुआ है, वह भी 
दुःख है । 

'जातिपि दुकखा, जरापि दुक्‍्खा, मरणम्पि दुक्खं, सोकपरिदेवदो मनस्तुपायासाधि 

दुक्‍्सा अप्पियेहि सम्पयोगो दुक्खों पियेहि विप्पयोगो दुक्‍्खो, यम्पिच्छुं न लभते 

तम्पि दुक्‍्खं सड्खित्त न पड्चुपादानक्खन्थापि दुक्‍्खा । ? 


यह दुःख तीन विभागों में विभाजित किया गया हैं---() दुःखदु:ःखता, (2) 
संस्कार-दु:खता और (3) विपरिणाम-दुःखता । जो स्वभाव से ही दुःख-रूप हैं वे 
उत्पत्ति और स्थिति में दुःखकारक होने से परिणाम में भी दुःखकारक होते हैं । यही 
दुःखद॒:खता है । विपरिणाम में दुःख रूप होने से मताप अर्थात्‌ मन को अच्छे छगने 
वाले सभी संस्कार संस्कार-दुःख हैं और अमनाप अर्थात्‌ मव को अच्छे न लगनेवाले 
संस्कार दुःखरूप होने से दुःखप्रद हैं। जो सुखोत्पादक संस्कार हैं वे उत्पत्ति और स्थिति 
में सुखकारक होते हुए भी परिणाम में दुःखद ही हैं । अदुःखा और असुखवेदना संस्कार 
से ही दुःखकारक हैं । इसी से कहा गया है कि सभी संस्क्रार संस्कार-दुःख होने से दुःख 
हैं। 'धम्मपद' में भी कहा गया है कि सुख मानने से दुःख और भय उत्पन्न होता है 
क्योंकि समस्त संसार आग से जल रहा है तब उसमें आनन्द का अवसर ही कहाँ ?? 
पुथ्वी पर ऐसा कोई स्थान नहीं है जहाँ पर मृत्यु का शासन न हो । जीवन दुःखों से 
परिषृर्ण है । सभी वस्तुएँ जो उत्पन्न हुई हैँ, दु:ख, अनित्य और अनात्म रूप हैं ।? जन्म 


[. देखिये, दीधनिकाय, जिल्द 2, पृ० 305, मड्झ्िमनिकायं, जिल्द 3, पृ० 250; 
विनयपिटक, परृ० 40 
2. को नु हासो किमानन्दो, निच्च पज्जलिते सत्ति । 
. अन्धकारेन ओनद्धा, पदीप॑ न गवेसथ ॥--घध० प०, 46 
3. सब्बे सद्भारा अनिच्चा ति”"--बही, 277 
. सब्बे सद्धारा दुकखा ति""।--वही, 278 
. सब्बे धम्मा आनत्ता ति"--बही, 279 
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जरा, रोग, मृत्यु, शोक, क्लेश, आकांक्षा ओर नैराश्य, सभी आसक्त से उत्पन्न हैँ 
अतः वे सभी दुःख हैं । 

संसार में जो कुछ भी सुख की सामग्री दिखलायी पड़ती है वह सब बिना 
संस्कार-दुःखता के प्राप्त नहीं हो सकती क्योंकि उनकी प्राप्ति के लिए अनेक कष्टसाध्य 
प्रयत्न करने होते हैं | अतः वे सभी प्रयत्न संस्कार-दुःख हैं । सत्त्व युख, लाभ के लिए 
एकानेक दाव, पूजा, अर्चना, भेंट, शील, आचार आदि पुरुषार्थ करते हैं । ये सभी दान 
आदि प्रयत्न भी संस्कार-दुःख ही हैं । अतः दुःख हेय है, त्याज्य है । 


(2) दुःखससुदय आर्य सत्य--दूसरा आर्य सत्य दुःखसमुदय है। समुदय का 
अर्थ कारण हे-दुःखसमुदय अर्थात्‌ दुःख का कारण । संसार में दुःख ही नहीं हैं 
बल्कि उसका कारण भी हैं। बिना कारण के कार्य नहीं होता। जब कार्य हैं तब 
उसका कारण भी अवश्य है । 

दु:ख का कारण तृष्णा है। तृष्णा ही एक ऐसी है जो (सत्त्व का) पुनर्भव 
करानेवाली है, नन्‍्दी ( > आसक्ति) और राग से युक्त है, वहाँ वहाँ (तत्रतत्र) आनन्द 
खोजनेवाली है। जन्म और मरण के चक्र को चलानेवाली तृष्णा ही दुःख का मूल 
कारण है। तृष्णा ही इन्द्रिय-सुख के साथ कभी यहाँ कभी वहाँ आनन्द खोजनेबाली 
कामनारूप दुःख का कारण है । 


तृष्णा भी तीन प्रकार की बतलायी गयी है :--() काम-तृष्णा, (2) भव- 
तृष्णा और (3) विभव-तृष्णा । काम अर्थात्‌ विषयों का भोग? करनेवाले धर्म को्‌ 
'काम कहते हैं । इसकी आसक्ति ही काम-तृष्णा' कहलाती है। काम के लिए ही एक 
राजा दूसरे राजा से, क्षत्रिय क्षत्रिय से, ब्राह्मण ब्राह्मण से, गृहपति गृहपति से , माता 
पुत्र से, पुत्र माता से, पिता पुत्र से, पुत्र पिता से, भाई भाई से बहिन भाई से, भाई 
बहिन से, और मित्र मित्र से लड़ते हैं; वे आपस में कलह करते हैँ, विप्रह और विवाद 


हे] 


करते £। एक दूसरे पर हाथ से, दण्ड से और शस्त्र से भी आक्रमण करते हैं। वे मर 
जाते हैं और अन्त में भी मरण-समान दुःखों को प्राप्त करते हैं । यही काम-तृष्णा है । 
शाश्वत दृष्टि को भव कहते हैं क्योंकि यह आत्मा नित्य है, निरन्तर रहने- 
दाडी है, इस दृष्टि से संसार में बारम्बार जन्मने की जो इच्छा हैं, यही 'भव-तृष्णा' 
हैं। और उच्छेद दृष्टि 'विभव' कहलाती है अर्थात्‌ यह आत्मा मरने के बाद उच्छिन्त 





[. इसमें पाँच इन्द्रियों के विषय, यथा रूप, शब्द, रस, गन्ध, स्पर्श तथा मन का 
विषय, कोई भी विचार जिसे 'धर्म' शब्द से अभिहित किया जाता है, आ जाते हैं। 
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हो जाती है नष्ट हो जाती है । इस दृष्टि के साथ होनेवाली तृष्णा को 'विभ्व-तृष्णा' 
कहते हैं । यही दुःखसमुदय है । 

(3) दुःखनिरोध आय॑ सत्य--निःशेष दुःख के रोध अर्थात्‌ रुक जाने को दुःख- 
निरोध कहते हैं | दुःख के कारण का नाश हो जाना दुःखनिरोध' है। दुःखनिरोध में 
तृष्णा का निरवशेष प्रह्मण हो जाता है, उससे मुक्ति हो जाती है, उसका वहाँ कोई 
स्थान नहीं रह जाता, यत्र-तत्र तृष्णा का जो आनन्द खोजना है उसका अवज्येष प्रह्मण 
हो जाता है। उस तृष्णा का प्रतिनिःसर्ग, व्यन्ती भाव, क्षय, विराग, निरोध, व्युपशम 
और अस्तंगम ही दुःखनिरोध है । 

तृष्णा का नाश होने से 'उपादान' का तिरोध होता है, 'उपादान' के निरोध 
से भव का, भव से जाति, जरा-मरण, शोक, दुःख, दौ्मनस्य और उपायास का 
भी निरोध हो जाता है । इस प्रकार समस्त दुःख का निरोघ हो जाने से “निर्वाणलाभ' 
होता हैं । द 

राग-देष एवं मोह के क्षय को निर्वाण कहते हैं । यह दृष्टि भव-निर्वाण हैं । इसी 
जन्म में इसका साक्षात्कार कर निर्वाण-सुख का अनुभव किया जा सकता हैं । अहंत 
ही निर्वाण-सुख का अनुभव करते हैं । निर्वाण ही बौद्ध धर्म का अन्तिम लक्ष्य है । 

(4) दुःखनिरोधगामिनोी प्रतिपद्‌ आय॑ सत्य--प्रतिपद्‌ का अर्थ है मार्ग । दुःख- 
निरोध करने के उपायभत मार्ग को ही दुःखनिरोधगामिनी प्रतिपद्‌ कहते हैं । इस मार्ग 
के आंठ अज्भ हैं :--सम्यक दृष्टि, सम्यक्‌ संकल्प, सम्यक्‌ वाक्‌, सम्यक्‌ कर्मान्‍्त, 
सम्यक्‌ आजीव, सम्यक्‌ व्यायाम, सम्यक्‌ स्मृति और सम्यक्‌ समाधि। इस मार्ग पर 
आरूढ़ होकर ही सत्त्व अपने दुःखों का निरोध कर निर्वाण प्राप्त कर सकता हैं । 


आये अष्टाड्िक सारे क्‍ 

दुःखनिरोधगामिनी प्रतिपद्‌ के आठों अज्भों को ही आय॑ अष्टांगिक सार्ग' भी 
कहा जाता है । वे आठ अंग हैं--(।) सम्यर्दृष्टि, (2) सम्यक्‌ संकल्प, (3) सम्यक्‌ 
वाक्‌ (4) सम्यक्‌ कर्मान्‍्त, (5) सम्यक्‌ आजीव, (6) सम्यक्‌ व्यायास, (7) सम्यक्‌ 
स्मृति और (8) सम्यक्‌ समाधि । 

यह अष्टाज्रमार्ग बौद्ध धर्म का आचार मार्ग! है। यह मार्गों में श्रेष्ठ हे-- 
' भग्गानं अट्टुड्भिको सेट्रो' । भगवान्‌ बुद्ध ने अपने प्रथम घधर्मोपदेश 'घर्मचक्र-प्रवर्तन' में 
इसी मार्ग का सद॒पदेश दिया था । 

शील', 'समाधि' और प्रज्ञा, ये तीनों बौद्ध धर्म की आधार-शिला हैं जिनके 
अभ्यास से तृष्णा का निरोध किया जाता है। सभी पापों का न करना, सभी अकुशल 
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कर्मों को नहीं करना, अक्रुशछ कर्मों की ओर प्रवृत्ति ने करना, समस्त तष्णाओं का 
निरोध करना ही शील हूँ । तृष्णा-निरोध से समस्त सांसारिक विपत्तियाँ नष्ट हो जाती 
हैं, कलेशों का निरोध हो जाता है और शील के आचरण से भिक्ष अर॑त्त्व-प्राप्ति के लिए 
अग्रसर होता हैं । वह राग-द्वेष एवं मोह को दूर करनेवाली प्रथम सीढ़ी 'स्रोत आपन्न 
द्वितीय सकूदागामी अर्थात्‌ इस लोक में पनः एक बार जन्म लेकर निर्वाण-लाभ 
करता है और आगे भा साधना द्वारा बढ़ता हुआ अनागामी' (>यहाँ न आकर 
वहीं से, स्वर्गादि से ही निर्वाण-लाभ करना) और अन्तिम चतुर्थ “अह॒त्त्व” को प्राप्त 
करता है। 

समाधि का अर्थ कुशल चित्त की एकाग्रता हैं। समात्ि में चित्त की समस्त 
अकुशल वृत्तियों का निरोध हो जाता हैं। चित्त एकाग्र हो जाता है, शान्त हो जाता है 
और कुशल कर्मों की ओर अभिमुख होने से प्रज्ञाललाभ करता है। समाधि तीन तरह 
की बतलायी गयी है : शून्यता समाधि, अनिमित्त समाधि और अप्रणिह्िित समाधि 

शील और समाधि से प्रज्ञा की उपलब्धि होती हैं । प्रज्ञा-लाभ होने से अविद्ञ 
का नाश होता है। अभिधर्मेकोशभाष्य' में प्रज्ञा भी तीन प्रकार की कही गयी है 
श्रुतमयी, चितामयी और भावनाभयी । भावनामयी प्रज्ञा समाशत्रिजन्य है और श्रेष्ठतम 
है । श्रुतमयी और चिन्तामयी प्रज्ञा से भिक्षु ध्यान-समाधि का अधिकारी होता है। 
'दीघनिकाथ के सामञ्ञफलसुत्त में आता है कि प्रज्ञा प्राप्त करनेवाले व्यवित को अनेक 
प्रकार की ऋद्धियाँ प्राप्त होती हैँ, वह प्रज्ञावान्‌ सत्तवों के पूर्वजन्म का ज्ञान करने की 
शक्ति रखता है, परिचित्त-ज्ञान की उसमें शक्ति होती है । उनकी ज्ञानेन्द्रियाँ दिव्य हो 
जाती हैँ तथा वह दुःखक्षय अर्थात्‌ आख्रवक्षयज्ञान-दर्शन से सम्पन्न होता 

उपयु कत आठों ही अद्भ शील, समाधि और प्रज्ञा में अन्तर्भूत हो जाते हैं; 
सम्यग्दृष्टि और सम्यक्‌ संकल्प प्रज्ञा में, सम्यग्वाक्‌ सम्पक्‍कर्मान्त और सम्यक आजीव 
शील में तथा शेष सम्यग्व्यायाम,” सम्यक्‌ स्मृति और सम्यक्त समाधि 'समाधि' में । 

() सम्यस्दृष्टि--सम्यर्दृष्टि अष्टाज़िकमार्ग की प्रथम सोढ़ी है। इसका अर्थ 
है--ठीक अथवा यथार्थ दृष्टि । यह दर्शन और ज्ञान से उप्रेत होती है । वस्तुओं का 
जैसा स्वरूप हे, उनका उसी रूप से ज्ञान और दर्शन होना ही सम्यर्दष्टि है । लोक 
परलोक, माता-पिता हूँ, दान है, हुत है, अच्छे-बुरे कमों का फल-विपाक है, ऐसा ज्ञान 
होना ही सम्यर्दृष्टि है । 


सिनेमा ५३७३३०ह७क उ >रपकनत्रताकलफीरनरकाटीक 03.30 0कपलैलानमरकक३:०+ 3५ २००५००९:७३:७ ७४१५ ०-लम तलाक डा. विदा) नाक:.प्रमाकपशंगितन कफ ककपारनक, 


कुछ ग्रन्थों में 'सम्यग्व्यायाम' प्रज्ञास्कन्ध के अन्तर्गत बतलाया गया है । देखिये, 
अभिषर्संकोशभाष्य, पृ० 55. 





प्रारम्भिक बौद्ध धर्म तथा हीनयान दर्शन : 65 . 


अभिधम्मपिटक! के विभगग ग्रन्थ में चार आर्य सत्यों के ज्ञान को ही 
“सम्यग्दृष्टि' कहा गया है। संसार दुःख से पीड़ित है, सत्त्व तृष्णा-जाल में आबद्ध है । 
बहु इस जाल से मुक्त हो सकता है; मुक्त होने का उपाय भी हैं । इसे जानला, सम्यक्‌ 
रूप से इनका दर्शन करना ही 'सम्यर्दृष्टि है। जो कुशछ और अकुशल को जानता 
है उसे भी सम्यर्दृष्टि कहा गया हैं । द 


'लौकिक' और लोकीत्तर' के भेद से सम्यग्दृष्टि दो प्रकार की होती हैं । 
लौकिक सम्यग्दृष्टि के भी दो भेद किये गये हैं : () कर्मस्वकता और (2) विपश्यना 
लौकिक सम्यर्दृष्टि । कुशल एवं अकुशल कर्मों के बिपाक पर विश्वास कर सत्त्व ऐसा 
सोचता है कि यह कर्म ही अपना है; करमंस्वकता छोकिक सम्यरदृष्टि' है। नाम और 
रूप धर्मों में अनित्यता, दुःखता एवं अनात्मा का विचार करने वाला ज्ञान विपफ्यना 
लौकिक सम्यग्वृष्टि' है ।? द 

लोकोत्तर मार्ग एवं फल में सम्प्रयुक्त ज्ञान अर्थात्‌ आर्य अष्टांगिक मार्ग में 
होनेवाला ज्ञान लोकोत्तर सम्यग्दृष्टि कहलाता है। यह लोकोत्तर सम्यर्दृष्टि भी दुःख 
को जानने, समदय् सत्य का प्रह्मण करने, निरोध सत्य का साक्षात्कार करने और 
मार्ग सत्य की भावना करने से चार प्रकार की हो जाती है । 

(2) सम्यक्‌ संकल्प---सम्यक्‌ संकल्प का अर्थ ठीक विचार, यथार्थ विचार 
अथवा चिन्तन है। सम्यक संकल्प तीन तरह का होता है। (क) नैष्क्रम्य ( > त्याग) 
सम्यक्‌ संकल्प, (ख़) अव्यापाद (5 अद्वेष) सम्यक्‌ू संकल्प और (ग) अविहिंसा 
सम्यक्‌ संकल्प । 

(क) नैष्क्रम्प सम्पक्‌ संकल्पं--नैष्क्रम्य का अर्थ है बाहर निकलना। यह 
संसार दुःखों का घर है (सम्बाधों धरावासो), बन्धनागार हैं। इस कारागार से मुक्त 
होने के लिए जो उत्साहित होता है, चित्त में जो एतत्सम्बन्धी सब्विचार हैं वे हो 
नैष्क्रम्य सम्यक संकल्प है 

(ख) अव्यापाद सम्यक्‌ संकल्प---व्यापाद का अर्थ प्रायः हिंसा किया गया है, 
किन्तु यहाँ घृणा या द्वेष के अर्थ में ही लिया गया है। दूसरे सत्त्वों को हांनि पहुँचाने 
की दृष्टि से उनसे दुरात्र करना, घृणा करना व्यापाद है। इससे विपरीत अव्यापाद 
होता है, अर्थात्‌ अद्वेष । दूसरों के प्रति करुणादि भावना रखना अब्यापाद है । 

. लौकिक सम्यर्दृष्टि के लिए देखिए, एन० एच० साम्ताणी--अर्थविनिश्चय सूत्र, 
पु० 3]; तथा रेबतधम्म एवं रमाशंकर त्रिपाठी, अभिधम्मत्यसंगहों (हिन्दी, 
अनु०), पु० 757 
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(ग) अविहिसा सम्यक्‌ संकल्प--दूसरों के प्रति प्राणघात की भावना था विचार 


च्ो 
कान 


ने रखना अविदिसा संम्यक संकल्प है । 
इस तरह सम्यक्‌ संकल्प में राग, हिंस। और प्रतिद्धिसा के बिचारों का कोई 
स्थान नहीं होता। सम्यक्‌ संकल्प में महत्‌ त्याग की प्रबल इच्छा होती हैं । यही 
शान्ति का राजमार्ग डे । महायान में इसका दूसरा अर्थ मिलता हे । वहाँ सम्यक्‌ 
संक्लपी बोधिसत्त्व का दुर्लभ निर्धोष मिलता है. जिसमें वे संसार के समस्त सत्त्वों 
के दुःखों को अपने कनन्‍यों पर उठाने के लिए तत्पर दिखायी देते हैं। यही सम्यक्‌ 
संकल्प है ।* 
(3) सम्यक वाक्‌ू--सम्यक्‌ थाक्‌ का अर्थ ठीक बचन, यथार्थ बच्चन हैँ । सभी 
दर्शनों का इममें एकमत हैं कि असत्य से बढ़कर कोई पाप नहीं हैं और सत्य से बढ़कर 
कोई धर्म नहीं है । सत्य बोलना मानव का घर्म हैं। प्रिय बचन बोलना ही सत्त्व का 
भूषण हैं। हमारी जैसी वाणी होगी, वैसे ही हमारे वचन भी होंगे और वैसा ही हमें 
ज्ञान भी होगा । अनएवं यथार्थ वाणी बोलना ही सम्प्रक वाक्‌ है । 


त्रिपिटक में झूठ, पैशुन्य (चुगली), पारुष्य वचन (कठोर वाणी), सम्भिस्न- 
प्रकाप (व्यर्थ का बकवास) आदि से विरति ही सम्प्रक्‌ बाक्‌ कहा गया है 


अम्कनसनक 


(4) सम्यक्‌ कर्मान्त--सम्बक्‌ कर्मान्ल का अर्थ हैं ठीक कर्म अबबा यथार्थ 
कार्य । सत्त्वों का कर्म प्रबक्त होता हैं, कर्मों पर ही सत्त्व निर्भर हैं। उसके जैसे कर्म 
होंगे, वैसी ही उसकी गति होगी । यदि बुरे कर्म किये हैं तो नरकगामी होगा और 
यदि सत्कर्म किये हैं तो स्वर्ग या निर्वाण का प्राप्तकक होगा । 


हिंसा, चोरी और काममिथ्याचार से विरत रहना ही सम्यक्‌ कर्मान्त है । 
सम्यक्‌ कर्मात्त के सत्त्व पाप से ऊपर उठता हैं और सदाचारी बनता हैं। सम्यक्‌ 
कर्मान्त ही सत्त्व का सच्चा मित्र है । 

(०) सम्यक्‌ आजीव--पम्पक्‌ आजोब अर्थात्‌ ठोक अबबा यथार्थ आजीविका । 
सम्पक आजीबव का अर्थ हूँ सत्त्वों के जीवन-यावन के सत्साधन । इस संसार में 
हजार सत्त्व हजारों तरह से अपनी अपनी जीविका चढाते हैँ | भगनान्‌ बुद्ध ने स्वयं 
दाधदिकाथ के ब्रह्मजलसुत्त में सत्त्वों की नाना आजीबिकाओं क। ५र्णन करते हुए 
कष्टा हैं कि सत््व अपने जीवन का निर्वाह कैसे कैसे साधनों को अपनाकर करते हैं । 


(८ के सम करात8 लात" पक. फनककक' 





. अर्थविनिश्चयसूत्र' में सम्यक्‌ संकल्प का अर्थ दान, शील आदि क्रियाओं द्वारा 
बुद्धत्व-प्राप्ति करने का संकल्प बतलाया गया है । देखिये, प० 35 
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लोग विष, शस्त्र, सत्त्व, मदिरा, मांस वेचक्रर, झूठे नाप तौल से ग्राहकों को धोखा 
देकर, दासों, नौकरों एवं जानवरों का व्यापार आदि करके अपना जीवन-निर्वाह करते 
हैं; ये ही सब मिथ्या आजीव हैं और इन्हीं आजीतजिकाओं का सहारा न लेबर सदाचरण 
से जीवन-यापत करना ही सम्यक्‌ आजीब हूँ ।* 

(6) सम्यथक्‌ व्यायास--- व्यायाम का अर्थ यहाँ प्रयत्न! अथवा पुरुपार्थ' हैं । 
अकुशल धर्मों का त्याग करना और कुशल धर्मों का उपार्जन करना हो सम्यक्‌ व्यायाम 
है। यह चार प्रकार का होता है :-- 

(क) अनुत्पन्न अकुशल कर्मो को उत्पत्त न करना । 

(ख) अनुत्पन्न कुशल कर्मों को उत्पन्न करना । 

(ग) उत्पन्न अकुशल कर्मों का प्रहाण करना । और 

(घ्‌) उत्पन्न कुशल कर्मों का संरक्षण करना । 

(7) सम्यक्‌ स्मृति--स्मृति का अर्थ स्मरण है। सम्यक्‌ स्मृति का अर्थ हुआ 
ठीक स्मरण, यथार्थ स्मृति । स्मृति हिताहित का अच्वेषण कर, अहित का त्याग कर 
हित का आदान करती है, कुशल धर्मों की ओर ले जाती है। स्मृति जिसकी जितनी 
दृढ़ होगी वह उतना ही जागरूक और सावधान होगा तथा ज्ञान-लाभ में बढ़ा-चढ़ा 
रहेगा। स्मृति आलम्बन में प्रवेश कर विषय को निश्चित रूप से चित्त में स्थिर 


करती है । 
लोभ और दौर्मनस्य को दूर कर काय, वेदना, चित्त और धर्म अर्थात्‌ मन के 
विषयों के प्रति जागरूक, प्रयत्नशीछ, ज्ञानयुक्त, सावधान रहना ही सम्यक्‌ स्मृति है । 


'सम्यक्‌ स्मृति को बौद्ध धर्म में काफी महत्त्व दिया गया है। यह ज्ञान-प्राप्ति 
एवं विशुद्धि तथा निर्वाण का साक्षात्कार कराने का एकमाग मार्ग हैं। भगवान्‌ बुद्ध 
बारम्बार इसी कारण अपने शिष्यों को स्मृति और सम्बज्ञान से युक्‍त रहने के लिए 
आदेश देते हैं । भिक्षु सदैव आने-जाने, देखने-भालते, सिकोड़ने-पसारने, संघाटी-पात्र 
और चीवर को धारण करने, खाने-पीने, सोने-उठने-बैठने, बोलने और चुप रहने में 
स्मृति और सम्प्रज्ञान से युबत होता है । इसी से 'घोधित्र्यावतार' में कहा भी गया हैं 
कि नरक की पीड़ा का स्मरण करते हुए भी स्मृति को मन से क्षण भर के लिए भी 
नहीं हटाना चाहिए । सदा जागरूक, स्मृतिवान्‌ भिक्षु ही तृष्णा-जाल को काटकर निर्वाण 
प्राप्त करता है । 


५20७00७७आथ 


. देखिये, दीघनिकाय, /5 








व्ा्यायबाणकाणाप कल 
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स्मति के उपस्थान भी बतलाये गये हैं जिन्हें जार स्मृत्युप्स्थान के नाम से 
जाना जाता हैं।' वे हैं :--() कायानुप्श्यना, (2) वेदनानुपश्यना, (3) चितक्तानु- 
पहयता, (4) धर्मानुपश्यना । 

(8) सम्यक समाधि--कुशलू चित्त की एकाग्रता को 'समाधि' कहा गया है। 
समाधिस्थ भिक्षु क्रोध, आलस्य, उद्धतपना, पछतावा और सन्‍्देह से विगत होता है। 
उसे सांसारिक लोभ थोड़ा भी नहीं डिगा सकते । वह तत्त्वों पर महाकरुणापूर्ण चित्त 
से विचरण करता है, वह उपेक्षाबवान्‌ होता है, वह पंचस्कन्धों को दुःख, अनित्य और 
अनात्मरूप समझता है । योगी भिक्षु सभी संस्कारों का शमत कर, तृश्णा का प्रहार कर 
निर्वाण-लाभ करता है । 

सम्यक्‌ समाधि में चार ध्यान आ जाते हैं, जो निम्न प्रकार हैं-- 

() वितर्क, विचार, प्रीति, सुख एवं एकाग्रता नामक पाँच ध्यानाज़ों सहित प्रथम 
ध्यान होता है । 

(2) अध्यात्म सम्प्रसाद, प्रीति, सुख एवं एकाग्रता नामक चार ध्यानाज़्ों सहित द्वितीय 
ध्यान होता है । 

(3) उपेक्षा, स्मृति, सम्प्रज्ञान, सुख और समाधि से युक्त पाँच ध्यानाज़ों सहित तृतीय 
ध्यान होता है । 

(4) अदु:खासुखावंदना, उपेक्षापारिशुद्धि; स्मृतिपारिशुद्धि और समाधि इन चार घ्यानाज्ुों 
सहित चतुर्थ ध्यान होता है । 


प्रतोत्य समुत्पाद 

प्रतीत्य समुत्पाद का सिद्धान्त बौद्ध घर्म के मूल सिद्धान्तों में एक है। भगवान्‌ 
बुद्ध ने इसका भी साक्षात्कार सम्यक्‌ सम्बो ध्रि प्राप्त करते समय ही किया था। 

प्रतीत्य समृत्पाद का प्रायः अर्थ साबेक्ष कारणतावाद' है। यद्यपि बुद्ध कार्य- 
कारण के अविछिन्न प्रवाह को नहीं मानते, फिर भी वे मानत हैं कि एक के होने 
पर दूसरे की उत्पत्ति होती है--इमस्सि सति इंदं होति!। इस तरह बौद्ध धर्म में 
'प्रत्यय' का अर्थ हेतु है । अतः प्रतीत्य समुत्याद विच्छिस्त प्रवाह को दर्शाता है । इसी 
से आचार्य नागाजुन ने शुन्यवाद को जन्म दिया है । 


. वैभाषिकों द्वारा स्मृत्युपस्थान की व्याख्या यों मिलती है :--- 
स्मृत्योपत्तिष्ठत इति स्मृत्युपस्थान प्रज्ञति वैभाषिकीयो3र्थ: ।--अभिषमंकोष- 
व्याख्या (संपादित, वोगीहारा), पृ० 530 
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प्रतीत्य समुत्पाद में प्रति का अर्थ प्राप्ति है। 'इण' धावु गत्यर्थक है, किन्तु 
उपसर्ग लगने से धातु का अर्थ बदल जाता * इसलिए प्रति इ' का अर्थ प्राप्ति है और 
प्रतीत्य' का अर्थ प्राप्त कर है। पद धातु सत्तार्थक है। सम + उत्‌' उपसर्गपूर्वक 
इसका अर्थ प्रादुर्भाव है। अतः प्रतीत्य समुत्पाद का अर्थ हुआ प्रत्यय प्राप्त कर 
प्रादर्भाव । कुछ आचार्य प्रतीत्य समुत्याद का एक भिन्‍न अर्थ करके कत्वा सम्त्नस्थी 
दोप का परिहार करने हैं । प्रति वीप्सा के अर्थ में है, सम! समवाय के अर्थ में है 
'इत्यः गमन में साधु अनवस्थायी है। उत्पूर्वक पद घातु का अर्थ प्रादुर्भाव है। अतः 
प्रतीत्य समृत्पाद # उस उस हेतु सामग्रीवश विनश्वरों का ममवाय में उत्पाद है !? 
आचार्य अनुरुद्ध प्रतीत्य समुत्पाद की व्याख्या इस प्रकार करते हैं : जो प्रत्यय-समूह 
प्रत्यय-सामग्री की अपेक्षा करके साथ-साथ प्रत्ययोत्पन्न श्र्मों का उत्पाद करता है वह 
प्रत्यय-गमृह ही प्रतीत्य-समुत्याद हैं। प्रतीत्य समुत्पाद का अर्थ एक सूत्र से इस प्रकार 
जाना जा मकता है कि हेतु प्रत्यय की अपेक्षा करके भावों का उत्पाद या प्रादुर्भाव 
अर्थात्‌ इसके होने पर 'इमस्मि सति', यह होता है 'इदं होति! | बृद्धघोष का कहना है 
कि यहाँ केवल उत्पाद मात्र का अर्थ हो प्रतीत्य समुत्पाद' नहीं है बल्कि इससे यह भी 
ग्योतित होता है कि इसके न होने इमस्मसि असति', यह नहीं होता 'इदं न होति' तथा 
इसके निरुद्ध होने पर इसस्स विरोधा यह निरुद्ध हो जाता है 'इदं निरुज्कति । 
भगवान्‌ बुद्ध स्त्रयं कहते हैं. कि जो प्रतीत्य समुत्याद को देखता है वह धर्म को देखता 
है और जो धर्म को देखता है वह प्रतीत्य समुत्पाद को देखता है ।* 


प्रतीत्य समुत्पाद को आचार्य बुद्धघोष दो भागों में बाँठते हैं--() प्रतीत्य 
और (2) भ्षमृत्पाद | हेतु-समृह के प्रतिमुख होने से प्रतीत्य है और अकेला उत्पन्न 
न होकर साथ में उत्पन्न होने से अर्थात्‌ पारस्परिक स्वभाववाले धर्मों को ही उत्पन्न 
करने से समत्पाद' है । इस तरह प्रतीत्य पद से शाइवत आदि दृष्टियों का और 
समत्याद से उच्छेद आदि दृष्टियों का प्रह्मग हो जाता हैँ और दोनों के मध्य का रास्ता 
प्रतिभायित होता हैं। इसी से प्रतीत्य समुत्पाद को 'मध्यमा प्रतिपदा भी कहा गया है । 


!. प्रति: प्राप्त्यर्थ., एति गत्यर्थ:। उपसगंवशेन धात्वर्थपरिणामात्‌ प्राप्येति योभ्थ: 
सोडर्थ: प्रतीत्येति। पदिः सत्तार्थ: समुत्पुर्वः प्रादुर्भावार्थ: । तेन प्रत्यय॑ प्राप्य 
समुद्भव प्रतोत्यसमुत्याद: ।-+अभिषर्मकोशभाष्य, पु० 38 

2. प्रतिर्बीप्सार्थ: । इतौ साधव इत्या अनवस्थायिनः। उत्पूर्वः पदिः प्रादुर्भावार्थ: । 
तां तां कारणसामग्रीं प्रति इत्यानां समवायेनोत्पाद: प्रतीत्यसमुत्पाद:--बही । 

3. देखिये, मज्यिमनिकाय, /3/8 











तिरालशकक कक अल । >क 2० * ७८ 4० रह 3०॥७५७४४५८ २४७, ५५४७४ %2#8 7 


]. ध्षविज्ञापच्चया सड्ारा, सद्भारपचचया विज्जाणं, दिज्जाणपण्चमा नामरूपं, 
नामरूपपच्चया संदायत्, सडायतन-तच्चया फस्सो, फस्गपच्चया बेदना, वेंदना- 
फ्व्चया तण्हा, तम्हापततया उपादान, उपादानपच्चया शवों, भवपचण्चया जाति, 
जातिपच्चया जरामरणं सोकपरिदेवदृकवदोमनस्सुपायासा सम्भवन्ति। एकमेतस्स 
वेवलस्स दुबखवसन्धस्स समदयों होति । अरे वुच्चति पटिच्चसमप्पादों ->अभि- 
ब्रम्मत्थंगंगहो (हिं" अनु०) पृ० 82 


70 : भारतीय दर्शन 


. भगवान्‌ बुद्ध ने प्रतीत्य समुत्पाद का अनेक जगह विभिन्‍ल प्रकार से, विभिन्‍न 
व्यक्तियों के जाशब एवं शधिमुद्रित के धनसार उपदेश दिया है। प्रतीत्य समत्याद के 
सिर न्‍त का दार्शनिक विकास बाद में बोद्ध धर्म के भिन्‍न-भिन्‍न सम्प्रदायों में हुआ है, 
परन्तु इसके मूल बीज सुत्तपिटक में मिलते हैं । 

प्रतीत्य समुत्पाद का नियम अटल और अमिट है। संसार के सभी सत्त्व इस 
नियम के वशीभुत हैं। भूत, वर्तमान और भविष्य इन तीनों ही कालों में यह नियम 
निर्बात् लागू होता हैं । यह अनादि और अनन्त है । 

प्रतीत्य समुत्पाद में द्वादश अंग हैं जिससे इसे द्वादशांग भी कहते हैं । इसमें 
एक अंग दूसरे के ग्रत्यय से होता है । इन अज्गों को “निदान भी कहते हैं । प्रतीत्य 
समुत्याद को भवचक्र भी कहते हैं । ये द।दशांग इस प्रकार हैं--- 

अविया प्रत्यय से 'सैंस्कार, रूस्कार प्रत्यय से “विज्ञान, विज्ञान प्रत्यय 
से 'नामरूप', नामरझूप' प्रत्यय से 'परशायतन, “पडायतन' प्रत्यय से स्पर्श , स्पर्श 
प्रत्यय से बेदना, 'बेंदना प्रत्यय से 'तृष्णा, तष्णा प्रत्यय से 'उपादान , 'उपादान' 
प्रतयय से भव, 'भव प्रत्यय से 'जाति, जाति प्रत्यय से 'जरा-मरण-शोब-५रिदेव- 
दःख-दोमनस्थ और उपायास होते हैं । इस प्रकार इस सम्पूर्ण दुःख-स्कन्ध का समदय 
होता हैँ । यही प्रतीत्य सम॒त्याद है । 


प्रतीत्य समुत्पाद जगतु-सुष्टि को स्पष्टतः द्योतित करता है ! 


दादश अगर 

(|) अविद्या--अविद्या का अर्थ है 'अज्ञान। प्राय: चार आये गत्यों का 
भज्ञान ही अविद्या है। अनित्य दुःख और अनात्मभ्ृत जगत में आत्मा को सोजना या 
सुख को खोजना अविद्या हैं। अभिधमंकोश के भाष्यकार आचाय वसुबन्धु पुबंजन्स 
की कलेशावस्था को ही अविद्या कहते हैं । 

आचार्प बुद्धघोष अपनी अन्यतम रचना '“विसुद्धिमस्ग' के 'प्रज्ञाभूमि नामक 
अध्याय में अबिद्या की व्याल्या करते हुए कहते हैं कि यह अविद्या ही स्कम्धों की राशि 
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होने, आयतनों के आयतन होने, धातुओं के शन्य होने, इन्द्रियों के अधिपति होने और 
सत्यों के यथार्थ ज्ञान को नहीं कराती । अतः यही अविद्या हैं। अन्त-रहित संसार में 
सब योनि, गति, भव, विज्ञान की स्थिति और सत्त्वों के आवास में सत्त्वों को दोड़ाती 
है, यह इसलिए भी अविद्या हैं । अविद्या परमार्थवः अविद्यमान स्त्री-पुरुष आदि में दोडाती' 
हैं और विद्यमान स्कन्ध आदि में नहीं दोड़ाती, अतएवं यह अविद्या हैं। और भी, चलक्षु- 
विज्ञान आदि के आलम्बनों, प्रतीत्य समुत्पाद और प्रतीत्य समुत्पन्त धर्मों को ढकने से 
भी यह अविद्या कहलाती हैं। अविद्या स्वरूप से मोह ही हैं। 'अविद्या, अज्नान , 
'अदर्शन| और 'मोह' इत्यादि अविद्या के ही पर्यायवाची शब्द हैं । 

अविद्या संसार का मऊ कारण भी वहीं कही जा सकती क्योंकि भगवान्‌ ने 
स्वयं, मज्झिमनिकाय' में कहा है कि अविद्या का कारण आख्रव है (आस्रवसमुदया- 
अविज्जा समुदयोति) अर्थात्‌ आख्रव से ही अविद्या उत्पन्त होती है और फिर संस्कार 
आदि समस्त भव दुःखों का उत्पाद होता हैं। अतः अविद्या के मूल में आख्रव है और 
आख्रव के मूल में अविद्या । इस तरह यह भवचक्र चलता रहता है । 

(2) संस्कार---संस्कार के कई अर्थ हैं. किन्तु यहाँ संस्कार का अर्थ कर्म' किया 
गया है । यह पूर्वजन्म की कर्मावस्‍था है। अविद्यावश सत्त्व जो भी भला-बुरा कर्म 
करता है, वही संस्कार कहलाता हैं । 

आचार्य बुद्धघोष संस्कृत प्रत्युत्पन्न धर्मों का अभिसंस्कार करनेवाली लौकिक 
कुशल और अकुशल चेतना को ही संस्कार कहंते हैं । 

यह संस्कार तीन प्रकार का होता हैं: ॥4. पुण्याभिसंस्कार, 2. अपुण्याभि- 
संस्कार और 3. आनेज्ञाभिसंस्कार | संस्कार के और भी तीन विभाग किये गये हैं, 
यथा--() कायसंस्कार, (2) मनःसंस्कार और (3) वाकसंस्कार । 

(3) विज्ञान--विज्ञान प्रत्युत्पन्न जीवन की वह अवस्था है जब प्राणी माता 
के गर्भ में प्रवेश करता और चेतना प्राप्त करता है। यह गर्भ अथवा प्रतिन्‍सन्धि का 
क्षण हैं । इसे उपपत्ति क्षण भी कहते हैं । 

“विज्ञान विजानन को कहते हैं जिसका अर्थ है--ये चित्तघाराएँ जो पूर्वजन्म 
में किए गए कुशल या अकुशलू कर्मों के विपाक-स्वरूप प्रकट होती हैं और जिनके 
काश्ण ही सत्त्व अपनी इन्द्रियों के विषयों में जानकारी करता है । 

(4) नामरूप--नामरूप में दो शब्द हैं--नाम' और रूप । रूप में चार 
महाभूत--पृथ्वी, जल, तेज और वायु तथा नाम में संज्ञा, वेदला, संस्कार ओर 
विज्ञान ये चार स्कनन्‍्ध आते हैं । दोनों को मिलाकर ही पंचस्कन्ध तामरूप कहलाते हैं ॥, 
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रूप औदारिक होते हैं और नाम क्रमशः सूक्ष्म से सृक्ष्मतर होते हैं । नाम को मानसिक 
धर्म भी कहते हैं और रूप शारीरिक धर्म कहे जाते हैं क्योंकि रूप से ही सत्त्व की काया 
की संरचना होती हैं 

तामरूप 'धिज्ञान' से होता है। जब विज्ञान माता की कुक्षि में प्रतिसन्धि ग्रहण 
करता हैं तभी से नामरूप उत्पन्त होना शुरू हो जात॑ हैं 

(5) घडायतन--छह आयतन अर्थात्‌ पाँच इन्द्रियाँ और मन पडायतन कहलाते 
हैं । ये 'पडायतन' हो ज्ञानोत्पत्ति में सहायक होते हैं । 

पडायतन उस अवस्था का सूचक है जब सत्त्व माता के उदर से बाहर आता 
है और उसकी छह इन्द्रियाँ, आँख, कान, नाक, जिह्ठा, स्पर्श और मन, पूर्णतया तैयार 
हो जाती हैं परन्तु बह अभी तक उन्हें प्रयुक्त नहीं कर सकता । 

(6) स्पर्श---इच्द्रिय और विषय के सन्निपात को स्पर्श कहते हैं । यह वह 
अवस्था है जब मत्त्व बाह्य जगत के पदार्थों के सम्पर्क में आता हैं । यह पंचेन्द्रिय और 
मन, इन छह के भेद से छह्ठ प्रकार का होता है । 

(7) वेदता--वेदना का अर्थ अनुभव करना है । इन्द्रिय और बिपय के 
संयोग से मन पर जो प्रथम प्रभाव होता है उसी का नाम बेदना है । चित्त से वेदना 
का अटूट सम्बन्ध है । चाहें वह दुःख, सुख, ने दुःख और न सुख रूप ही क्‍यों न हो । 
इस प्रकार वेदना भी तीन प्रकार की हो जाती है---. सुखावेदना, 2, दुःखावेदना 
और 3, असुखादुःखावेदना । 

(8) तृष्णा--षड्विषयों के प्रति प्यास का होना 'तृष्णा' हैं। यह आसक्ति- 
रूप होती हैं। यह तीन तरह की कही गयी है--7, काम, 2. भव और 3. विभव 
तृष्णा । यह त्रिविध तृप्णा ही सत्त्व को भवचक्र में घुमानेवाली होती है । तृष्णा ही 
दुःख का मुठ कारण है। यह विपय-भेद से छह प्रकार की होती है । 

(9) उपादान--दिपयों का दृढ़ता पूर्वक ग्रहण करता 'उपादान है। यह चार 
प्रकार का होता है :+- 

(क) कामोपादान---अर्थात्‌ कामवासनाओं में चिपटे रहना । 

(ख) दृष्ट्यू पादान--मिथ्या सिद्धान्तों में विश्वास करना । 

(ग) शीलब्नतोपादान--व्यर्थ के शीलाचार में लगे रहना ! 

(घ) आत्मवादोपादान---आत्मा के अस्तित्व में दुढ़ आग्रह %रना। , 


. वेदनाइतुभवः ।--अधञ्ि० को० भा०, पु० 40 
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(40) भव--होना मात्र भव है अर्थात्‌ पुनर्जन्म करानेवाला कर्म भव कहलाता 
है । यह दो प्रकार का होता हँ--उपपत्ति भव और कर्म भव । जिस जिस उपा दान को. 
लेकर सत्त्व जिस जिस लोक में जन्मता है उसका वही उपपत्ति भव कहलाता हूँ । जो, 
कर्म पुनर्जन्म करांनेवाले होते हैं उन्हें कर्म भव कहते हैं । 


(44) जाति--जाति अर्थात्‌ जन्म'। उत्पन्न होना जाति है। सत्त्व पूर्वभव 
के कारण ही उत्पन्न होता है। जाति पंचस्कन्धों के स्फुरण की अवस्था हैं। भज्मिम- 
निकाय में भगवान्‌ कहते हैं कि उन उन सत्तवों का उस उस सत्त्व-निकाय में जाति, 
सज्जाति, अवक्रान्ति, अभिनिवृ त्ति स्कन्धों का प्रादर्भाव और आयतत़ों का प्रतिलाभ 
यही जाति है ।* द 


(42) जरामरण--जरा और मरण ये दो अवस्थाएँ हैं। जीर्ण होना जरा है 
और मृत्यु होना मरण हैं। भगवान्‌ कहते हैं कि उन उन सत्तवों का उस उस सत्त्द- 
निकाय में जरा, जीर्णता, दाँतों का टूटना (खाण्डिच्च), बालों का पकना, (पालिच्चं), 
त्वचा का सिकुड़ना अर्थात्‌ शरीर में झुरियाँ पड़ जाना (बलितचा), आय की हानि 
और इन्द्रियों का पक जाना जरा हैं ।” उन उन सत्तवों का उस उस सत्त्व-निकाय से 
च्युत होना, च्यवनता, भेद, अन्तर्धान, शरीर का गिरना, मृत्यु, मरण, काल, करना, 
स्कन्धों का भेद (टूटना) और जीवितेन्द्रिय का उच्छेद हैँ । यही मरण हैं ।? जो जन्म 
लेता है उसका पाक होता है और अन्त में च्युत होता अर्थात्‌ मर जाता हैं। इस प्रकार 
जाति से ही जरामरण होते हैं और मरण से शोक, परिदेव (दिलाप), दुःख, दौर्मनस्य 
परेशानी, उपायास आदि उत्पन्न होते हैं । द 


प्रतीत्य समुत्पाद' के द्वादशाज्ों का यही क्रम हूँ जिससे यह भवचक्र चल 
रहा है । यदि जरामरण, शोक आदि को दूर करना हैतो जन्म की श्वूखला को ही 
तोड़ना होगा । भव के प्रत्ययों को हटाना होगा । भव के निरोध से क्रमशः: उपादान 
तृष्णा, वेदना, स्पर्श, घडायतन, नामरूप, विज्ञान, संस्कार और अविद्या के प्रत्ययों 
का भी प्रहाण होगा । इस तरह यह जीवन अन्योन्याश्रित है, कार्य-कारण की सहेतुक 
धुरी पर अवस्थित है, जिसे समझकर सत्त्वों को अपनी मुवित का मार्ग स्वयं खोजना 
है । नियति जैसी कोई चीज उसके मार्ग में बाधक नहीं है । ० 
!, देखिये, मज्मिमनिकाय, /50 
2. वही, 4/49 
3, वही । 
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प्रवीत्य समत्पाद काल की दृष्टि से तीन कालों, तीन सन्धरियों, चार संक्षेयों 
बारह कड़ियों और बीस आकारों में भी विभक्त किया गया हैं, जेसे अतीत, वर्तमान 
और भशत्रिष्य ये तीन काल हैं। इन तीनों कालो को एक हो जस्न के तीन क्रमिक 
अवस्थाएँ भी कहा जा गयगा है | 'अब्दि' और संस्कार दानों अतीत जन्म क्री्‌ 


कर्म शविनयाँ हैं जो हमारे वर्समात जन्म को वाश्चत करता हूँ । पथज्ञान, नामहूप' 


पडायतन ', 'स्पर्शी और 'बेदना' वर्तमान जन्म के दिपाक-स्तरूप हैं जिसके बाद हमारे 
जीवन की तष्णा', भव और 'उपादान' कड़ियाँ स्त्रयं कमंभव तन जाती हूँ जा भ्रिष्य 


में पनर्जन्म के विपाक-स्वरूप होती हैं एवं जरा-मरण और दुःख को सन्तति-परम्परा चलती 


! यही भवचक्र है । 
इस तरह प्रतीत्य समुत्पाद केवल दार्शनिक सिद्धान्त ही नहीं बल्कि आंतरिक 
और बाह्य जीवन के समस्त कार्य-कलापों के समुदय और निरोध को प्रकाशित करने- 
वाला है जिससे यह ज्ञात होता है कि सत्त्व इसे सम्यकतगा जानकर रूय उनका साक्षा- 


तव्कार कर अपनी मुक्ति (निर्वाण) प्राप्त कर सकता है । 


त्रिलक्षण : अनित्य, दुःख ओर अनात्म 

() अनित्य या क्षणिकवाद--बौद्ध धर्म की दृष्टि से सभी वस्तुएँ संस्कृत हैं 
और जो संस्कृत है यह अनित्य है। जो नित्य तथा स्थायी प्रतीत होता हैं बह भी 
विपरिणामधर्मी तथा विनाशशील है । अतः कोई भी वस्तु नित्य नहीं है । 

संमार का प्रत्येक पदार्थ क्षणिक है, क्षण क्षण परिवर्तनशील है। बुद्ध ने तत्त्वों का 
विभाजन तीन भागों में किया ढे--स्कन्त्र, आयतव और घातु । 

स्का पाँच हैं--रूप, वेदना, संज्ञा, संस्कार ओर विज्ञात। रूप-“-पृथ्वी, 
जल, तेज और वायु है ।* बंदना सुखदुःखानुभत होती है। संज्ञा, निमित्तोद्ग्रहण - 
त्मिका है।? संसार कर्म है और विज्ञान चेतना या मन है। संज्ञा संस्कार, वंदना 
और रूप के संसर्ग मे विज्ञान की विभिन्‍न स्थप्रितिर्षाँ होती हैं ॥ इसी से इन्हें अनित्य दंत 
लाया गया है । ु द 

आयतन बारह हैं--छड़ इन्द्रियाँ (चक्षु से मम तक) और छह उनके विषय 
(रूप, शब्द, गंध, रस, स्पर्श और धर्म) मिलकर बारह आयतन होते हैं । 

अठारह धातु--उपगु कत 2 आयतनों में उनके छहुू विज्ञान मिलाने पर 8 
घानुएँ हो जाती हैं । 


. देखिये; अभिषर्मकोशभाष्य, /2, पु० 8 
' वेदनाइनु भवः संज्ञा निमित्तोदुग्रहणात्मिका ।--वही, पृ० 40 
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इन स्कन्धों, आयतनों और धातुओं में सारे संसार की वस्तुएँ अल्र्भत हो 
जाती हैं। इन्हीं तीनों का वर्णन नामरूप में किया गया हैं। ये सभी संस्कृत हैं अतः 
अनित्य हैं। संयुकतनिकाय' में भगवान्‌ ने कहा है कि चारों महाभूनों की यह णात्रा 
एक, दो, तोन, जार, पाँच, छह और वर्ष तक ही मौजूद देखी जाती है. किन्तु 
जिसे चित्त या मत अथवा विज्ञान कहने हैं वह अ्ह्वनिश दूसरा ही उत्पन्न होता है और 
दूसरा ही नष्ट होता है। इस तरह एक का विनाश और दूसरे का उत्पाद लगातार 
होता रहता है। यही अनित्यवाद है और यही क्षणिकवाद है। इस अतित्यवाद अथवा 
क्षणिकवाद का जन्म प्रतीत्य समुत्पाद से ही हुआ है । क्‍ 

(2) दु.खबाद--इसके लए दुःख आयें सत्य में वर्णन किया गया है । 

(3) अनात्मवाद--बुद्ध ने आत्मा के अस्तित्व का निराकरण किया हैं। वे इस 
मत को नहीं मानते कि आत्मा नित्य है, श्रुव हैं, अजर-अमर है, सदा एक है । यह 
अनात्मवाद ही बौद्ध धर्म की दार्शनिक भित्ति है । 

अनात्म अर्थात्‌ आत्मा का अभाव । आत्मा के लिए भगवान्‌ ने सत्काय' शब्द 
का प्रयोग किया है। सत्काय का अर्थ सत्‌ अर्थात्‌ नित्य, श्रुव और काय अर्थात्‌ नाम 
ईरूप के अतिरिक्त के चार स्कंघ) किया गया है। जो नित्य, ध्रुव और अपरिणामी है, 
यही दृष्टि रखना 'सत्काय दृष्टि! हैं। पञ्चोपादानस्कन्ध, जिससे काया का अस्तित्व सिद्ध 
होता है, उसमें नित्यादि दृष्टि रखना सत्काय' है। महावर्ग में भगवान्‌ ने पञच- 
वर्गीय भिक्षुओं को उपदेश देते हुए आत्मा के अस्तिल्र का निराकरण तथा भनात्मव्राद 
का प्रतिपादन किया है । यहाँ कहा गया है कि भिक्षुओं ! रूप, वेदना, संज्ञा, संस्कार 
और विज्ञान, ये सभी यदि आंत्म#प होते तो इनमें रोग न होता. और हम कह सकते 
हैं कि यह मेरा रूप है, संज्ञा, वेदना, संस्कार और विज्ञान है । और मेरे रूप, मज्ञा, 
संस्कार, विज्ञान और बेदना ऐसे हों, ऐसे न हों; किन्‍्त्‌ एंसा नहीं हैं क्‍योंकि वे सभी 
अनित्य, दुःख और विपरिणामधर्मी हैं। उनसे यह समझना कि यह मेरा है , यह मैं 
हैँ, यह मेरा आत्मा है भ्रम है । | 

भगवान्‌ कहते हैं कि भिक्षुओ ! जो कुछ यहाँ रूप, वेदता, संज्ञा, संस्कार सौर 
विज्ञान है, ये चाहे अतीत, वर्तमान और भविष्य के ही क्‍यों न हों, आन्तरिक या बाच्य, 
स्थूल या सूक्ष्म, हीन या प्रणीत, समीप या दूर के ही क्यों न हों, वे सब मेरे नहीं हैं, 
वह मैं नहीं हुँ और न ही मेरा आत्मा है। इस प्रकार इन्हें सम्यक्‌ प्रज्ञा से दखना 
चाहिए और भिक्षुओ ! जो आर्य श्रावक रूप, वेदना, संज्ञा, संस्कार और # 
अनात्म का दर्शन करता है वह निर्वेद प्राप्त करता हैं, निवेद से उसे वराग्य होतः हैं 


4. देखिये, संयुक्तनिकाय, 2/7 
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और दैराग्य से उसे विमुक्ति-छाभ, इससे विमुक्ति-ज्ञान-दर्शन की प्राप्ति होती है कि 
मैं विमिक्‍्त हूँ, जन्म का क्षय हो गया, कृतकरणीय पूर्ण हो गया है और ब्रह्मचय का वास 
भी पूर्ण कर लिया । 

'मज्किसनिकाय' में आता है कि एक बार जब अग्निवेश गोत्री सच्चक साधु 
ने गौतम बुद्ध से पूछा कि आप अपने शिष्यों को कौन-सी शिक्षा देते हैं, तब भगवान्‌ 
ने उत्तर में कहा कि मैं रूप, वेदना, संज्ञा, संस्कार और विज्ञान अनित्य, दुःख और 
अनात्म है, इसकी शिक्षा अपने शिष्यों को देता हूँ ।” भगवान्‌ ने अनात्मवाद का उपदेश 
आनन्द और राहुल को भी दिया है । 'संयुक्तनिकाय” में भगवान्‌ ने कहा, “भिक्षुओ ! 
चक्ष तम्हारा नहीं है, रूप तुम्हारा नहीं है; इन्हें छोडों; निर्वेद प्राप्त करो 
समज्मिमनिकाय' के प्रथम सुत्त मूलपर्यायसुत्त में बुद्ध ने कहा हैं कि पथ्वी, 
जल, तेज, और वायु तथा श्रुत, सस्‍्मृत और विज्ञान सबको न मैं, न मेरा समझना 
चाहिए क्योंकि ये मेरे नहीं हें और न मैं ही इनका हूँ । यही बुद्ध का अनात्सवाद है । 

इसी अनात्मवाद को धर्मसेनापति शारिपुत्र ने बुद्ध का सनातन झासन कहा है 
और स्वयं शारिपुत्र ने अनात्मवाद का उपदेश गृहपति अनाथपिण्डक और छनन्‍्न को दिया 
था । अनात्मवाद का विस्तृत विवेचन 'मिलिस्दप्रशन' के भिक्षु नागसेन और महाराजा 
मिलिन्द के परिसम्बाद में मिलता है । 

इस प्रकार भगवान्‌ ने तत्त्वों के कल्याणार्थ अनात्मवाद का उपदेश दिया है 
जिससे सत्त्व समझे कि भव अनित्य, दुःख और अनात्म है तथा अपने में ज्ञान-लाभ 
करें । अनात्म आदि के चिन्तन से सत्त्व की प्रीति, प्रश्रव्धि और सुख की प्राप्ति होती' 
हैं जिससे सत्व का उच्चतर विकास होता है। अनित्यादि के चिन्तन से सत्व का मान 
नष्ट हो जाता है, इन्द्रियों की शुद्धि होती है और मिथ्या दृष्टि का प्रहाण होकर सम्पक्‌ 
दृष्टि की प्राप्ति होती हैं। इसी सम्यक दृष्टि से सत्त्व निर्वाणगामी होता है । 

(4) अनीशवरवदाद--बुद्ध के अनित्य, दुःख और अनात्मवबाद में ईश्वर या ब्रह्मा 
सदृश सृष्टिकर्त्ता के लिए कोई स्थान नहीं रह जाता । फिर भी त्रिपिटक में कई जगह 
जहाँ भी ईश्वर का जिक्र किया गया है, वहाँ. ब॒ुद्ध ने ईईइवर का निराकरण ही किया 
हैं । इस तरह बौद्ध धर्म निरीश्वरवादी धर्म है । 

'दीघनिकाय' के 'पथिकसुत्त' में ईद्वर का उपहास करते हुए बतलाया गया है कि 
एक समय बुद्ध भार्गव गोत्रीय परिव्राजक से कहते हैं, भार्गव ! जब मैं ईदवर को मानने- 

ले श्रमणों और ब्राह्मणों के पास जाकर पूछता हूँ कि आप क्या सचमुच ई३०२ या ब्रह्मा 
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को सुष्टिकर्तता मानते हैं', तब वे कहते हैं--हाँ' । मैं उनसे पुनः पूछता हूँ कि "आप लोग 
ईश्वर के कर्त्तापन को केसे श्रेष्ठ मानते हैं ? ऐसा पूछने पर उल्टे वे मझसे ही पूछते हैं । 
मैं उनको इस प्रकार समझता हूँ, बहुत दिनों के बीतने पर इस संसार का प्रलूय हुआ, 


फिर चिरकाल बाद लोक की उत्पत्ति हुई। लोक की उत्पत्ति होने पर शुन्य ब्रह्मतविमान _ 


प्रकट हुआ । कोई सत्त्व आयु क्षय होने पर उसमें उत्पन्न हुआ । बहुत समग्र हो गया । 
अकेले रहने के कारण उसमें ही वहु ऊब गया और भयभीत भी हुआ । उसका मन हुआ 
कि अच्छा हो, दूसरे सत्त्व भी यहाँ आवे। दुसरे सत्त्व भी आयुक्षीण होने पर शून्य 
ब्रह्मविमान में उत्पन्न होते हैं। जो सत्त्व वहाँ पहले था उसके मन में यह होता है कि 
मैं ब्रह्मा हूँ । कर्त्ता, निर्माता, श्रेष्ठ, स्त्रामी, भूत तथा भविष्य के सत्त्वों का जन्म देने- 
वाला पिता हूँ। मैंने ही इन सत्त्वों को उत्पन्त किया है। मेरे ही चित्त में ऐसा पहले 
हुआ था कि दूसरे सत्त्व भी यहाँ आवे । इसी कारण ये यहाँ आये हैं । जा सत्त्व उसके 
बाद उत्पन्न हुए हैं उनके भी चित्त में यह होता हैं कि यह ब्रह्मा, ईश्वर, कर्ता है 
क्योंकि यह मुझसे पहले यहाँ था और हम लोग पीछे आए हैं । इस प्रकार जब दूसरे 
सत्त्व काया को छोड़कर इस लोक में आते हैं, समाधि को प्राप्त कर उससे पूर्वजन्म का 
स्मरण करते हैं, तब वह कहता है, जो वह ब्रह्मा, ईश्वर, कर्त्ता है वह नित्य, श्रव, 
शादवत, निविकार और सदा के लिए तद्गप रहनेवाला है और हमलोग उसके ही द्वारा 
उत्पन्त किये गये हैं अतः अनित्य, अश्रुव, अल्पायु और मरणशील हैं । इस तरह 
ईश्वर के कर्त्तापन को श्रंष्ठ बतलाया गया है ।* द 


इसी तरह 'दीधनिकाय' के केवटटसुत्त में भी सृष्टिकर्त्ता ब्रह्म का परिहास 
मिलता हैं; यथा पहले एक भिक्षु के चित्त में यह हुआ कि ये चार महाभूत पृथ्वी, 
जल, तेज और वायु कहाँ जाकर निःशेष, निरुंद्ध हो जाते हैं। उसने चातुर्महाराजिक 
देवों से जाकर पूछा । उन देवों ने कहा कि हम नहीं जानते । हमसे बढ़कर महाब्रह्मा 
हैं । भिक्षु ने उससे भी जाकर वही प्रश्न पूछा। उन्होंने भी कहा, हमसे बड़े त्रायतिस, 
याम, तुपित, निर्माणरति और परनिर्मितवशवर्त्ती देव हैं, वे हो इसे जानते होंगे, हम 
नहीं जानते । भिक्षु ने उन देवों से भी यही पूछा । उन्होंने भी कहा कि हमसे वढ़कर 
महात्रह्मा हैं, वे ही बतला सकते हैं । वे महाब्रह्मा, ईश्वर, कर्त्ता और सभी के जन्मदाता 
पिता हैं, शायद वही इसे जानते होंगे। महात्रह्मा भिश्षु के अभिष्राय को जानकर तत्क्षण 
वहीं अवतरित्त हुए । भिक्षु ने उनसे भी यही प्रइन क्िया। महाब्रह्मा ने कहा कि मैं ईश्वर 
हूँ, पिता हूँ, ब्रह्मा हूँ इत्यादि । भिक्षु ने कहा, मैं आपसे यह नहीं पूछ रहा हूँ बल्कि 
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ह पूछता हूँ कि ये चार महाभूत--पृथ्वी, जल, तेज और वायु कहाँ जाकर निःशेषतः 
निरुद्ध हो जाते हैं? भिक्षु दो तीन बार यही पूछता हैं। तब महाब्रह्मा उसकी बाँह 
पकड़कर उसे एकान्त में ले जाकर उसे समझाते हैं कि ये देवता मुझे ऐसा समझते हैं 
कि मैं सृष्टिकर्ता, ईश्वर, ब्रह्मा हूँ परन्तु मुझे कुछ ज्ञात नहीं है । तुम बुद्ध को छोड़कर 
यहाँ क्यों भटक रहें हो, उनके पास जाओ, जैसा वे बतलावें उसे वैसा ही जानो ।? 


इस तरह इन सुत्तों में ईश्वर का खण्डन किया गया है । बुद्ध का मन्तव्य है कि 
कोई ईद्वर नाम की चीज नहीं है, जो इस लोक का सृष्टिकर्ता हो, इस लोक का संचालक 
हो | सभी सत्त्व अपने कर्मों से इस लोक में जन्मे हैं, जन्मते हैं और अपने कृत कर्मों 
का, अच्छे-बुरे का फल भोगते हैं । सत्त्व बिना जाने बूझे अन्धे के पीछे चरठनेवाले अन्धों 
की भाँति ईश्वर और उसके लोफ पर विश्वास रखते हैं। कोई भी त्रैविद्य ब्राह्मणों में 
ऐसा नहीं है जिसने ब्रह्मा या ईश्वर को अपनी आँखों से देखा हो । जतः ईश्वर नहीं 
है, न ही कोई सुष्टिकर्ता है। यह लोक अनादि और जनन्त तथा अनिर्भित हैं। यही 
बुद्ध का अनीश्वर वाद है । 


निर्वाग 


बौद्ध धर्म में निर्वाण का काफी महत्त्व है। निर्वाण बौद्ध घ॒र्म का अन्तिम लक्ष्य 
है । बौद्ध धर्म की चरम परिणात निर्वाण में ही होती है । यद्यपि बौद्ध सम्मदायों में 
निर्वाण को लेकर काफी मतभेद हैं, फिर भी ऐसा कोई सम्प्रदाय नहों है जिसने निर्वाण 
के भिद्धान्त की चर्चा न की हो । 

'निर्वाण निर्‌ उपसर्गपूर्वक्क वन या वान शब्द से निष्पन्न हुआ है । बौद्ध धर्म 
में दनः शब्द विशिष्ट महत्त्व रखता है । यहाँ 'वन' का अर्थ प्राय: 'तृष्णा' किया गया है 
और निर्वाण का अर्थ तृष्णा से निवृत्त होना अथवा तप्णा का निरोध, क्षय, बिराग ही 
निर्वाण है । 

निर्वाण का एक दूसरा अर्थ भी विद्वानों ने किया है-- वुझना या शान्‍्त होना । 
जैसे दीपक स्नेह (तेल) अथवा बत्ती के शोप न रहने पर शान हो जाता है वैसे ही 
इस तत्त्व के पंचस्कन्धों का निर्वाण प्राप्म होना, उपस्म हो जाना, और राग, द्वप एवं 
मोह से जो विमुकत हो जाना है, वही निर्वाण हैं। इस प्रकार बह परम शान्ति को 
प्राप्त करता है।.. द 

निर्वाण की प्रथम व्युत्पत्ति स्थविरवाद, वेभाविक और सौत्रान्तिक मत के 
अधिक सर्माप है और दूसरी कुछ आगे विकसित होकर महायान दर्शन की एक झलक 
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प्रस्तुत करती है जहाँ निर्वाण को शान्त और सुख-रूप माना गया है; फिर भी दोनों 
यानों में एक मात्र अन्तिम उद्देश्य निर्वाण या परिनिर्वाण-लाभ ही रहा है, यद्यपि 
महायानी केवल व्यक्तिगत निर्वाण की इच्छा नहीं रखता । वह समस्त सत्त्वों के निर्वाण 
के लिए सतत प्रयत्नशील रहता है । 


स्थविरवाद में निर्बाण 


स्थविरवाद बौद्ध धर्म का प्राचीन सम्प्रदाय हैं। आगे चलकर यह सम्प्रदाय दो 
प्रधान उपसम्प्रदायों में विभाजित हो गया। विभाषाशास्त्र को माननेवाले वेभाषिक 
और सूत्रों को प्रमुखता देनेवाले सौन्नान्तिक कहलाये । ये दोनों सर्वास्तिवाद की शाखाएँ 
हैं, यद्यपि वेभाषिक, जिन्हें मर्वास्तिवादी भी कहा जाता हैं, स्थविरवाद के अधिक 
निकट ज्ञात होते हैं। सौत्रान्तिकों का भी अपना विशिष्ट महत्त्व है । इस निकाय से ही 
विज्ञानवादी निकाय का प्रादुर्भाव हुआ। वास्तव में माध्यमिक और योगाचार या 
विज्ञानवादी निकायों का उद्भव मसौत्रान्तिक और वेभाषिकों के मतवादों एवं विचार- 
मन्धन से हुआ है । 

स्थविरवादी निर्वाण का लक्षण दुःख का नाश, विराग और रागक्षय इत्यादि 
बतलाते हैं । निर्वाण तृतीय आर्य सत्य कहा गया है । निर्वाण दुःख का निरोध अर्थात्‌ 
तृष्णा का क्षय, तृष्णा का विराग और तृष्णा से विमुक्ति हैं। तृष्णा के निरोध से भव, 


भव से जाति, जरा-मरण शोकादि का विरोध हो जाता है और इस तरह समस्त दुःख 


का निरोध होने से भिक्ष जन्ममरण के चक्र सं मक्‍त हो जाता है। वह कृतकरणीय 
अहंत हो जाता है । 

अभिधर्मंकोषभाष्य ? में निर्वाण को तृष्णा का सर्वथा प्रह्मण, व्यन्तीभाव, क्षय, 
निरोध, व्युपशम, अस्तड्भरम इत्यादि बतलाया गया है । वह दुःखों का अत्यन्त अनुत्पाद, 
अप्रादर्भाव बतलाया गया है । 'संयुक्तनिकाय' में इसे शान्तप्रणीत, समस्त उपाधियों का 
निरुद्ध होना, तृष्णाक्षय कहा गया है ।? 'धम्मपद' में निर्वाण को अमृतपद कहा गया 
है । 'माज्ममनिकाय' में हसे ही अनुत्तर योगक्खेम बतलाया गया है |” उदान में इसे 
असंस्कृत* एवं इतिवुत्तक' में अनुत्पनन और अकृृत बतलाया गया है ।* 
अभिधर्मकोशभाष्य, पु० 284 
संयुक्तनिकाय, व 3|5 
म० नि०, 67 
उदान, 8/3 
इतिबु० , 43 


(आ. यौँ> विज बडे किन 


शा जल 
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'अंगुत्तरतिकाय!? और 'संयुक्तनिकाय ? में कहा गया है कि सब संस्कृत असं- 
स्कृत वस्तुओं में वर्त्मच्छेद, तृष्णाक्षय, विराग, निर्वाण अग्र है । निर्वाण अग्न धर्म, द्वितीय 
रत्न, अग्र प्रासाद और दशरण है । संयुक्तनिकाय' में निर्वाण के अनेक पर्थायवाची शब्द 
आये हैं । निर्वाण राग, ढ ष एवं मोह का क्षय है । भगवान्‌ भिक्षुओं को उपदेश देते हुए 
कहते हैं कि हे भिक्षुओ, मैं तुम्हें, संसार का अन्त, अनाख्व, पार, निपुण, सूदुर्दर्श, अजर, 
ध्रुव, अनिदर्शन, निष्प्रपञ्च, सत्‌, अमृत, प्रणीत, शिव, क्षेम, आइचर्य, अद्भुत, निर्वाण, 
विराग, शुद्धि, मुक्ति, द्वीप, लेण, ऋण और परायण का निर्देश करता हूँ । 


.. आर्य निर्वाण का समाधि में साक्षात्कार करते हैं। इससे यह अनिर्वचनीय 
है | बुद्ध ने इसे निरोध, अव्याकृत किया है। 'उदान' में निर्वाण को अचलूपद' कहा 
गया हैं । अंगुत्तरनिकाय' में उदायी शारिपुत्र से पूछते हैं कि निर्वाण में सुख कैसे 
हैं? शारिपृत्र उत्तर में कहते हैं कि निर्वाण अमृत हैँ । निर्वाण सुस्तावेदना का अभाव 
ही है, निर्वाण संज्ञावेदित निरोध के सदृश हैं ।/ 'महावर्ग' में भगवान्‌ स्वयं कहते हैं 
कि उन्होंने अमृत का लाभ किया है और वे दूसरों के लिए भी अमृन का द्वार खोलते 
हैं। शारिपुत्र और मौद्गलायन ने बौद्ध दीक्षा लेने के पूर्व परस्पर यह तय किया था 
कि हममें से जो भी पहले अमृत (निर्वाण) की खोज करेगा वहु एक दूसरे को जरूर 
बतलायेगा और निर्वाण प्राप्त होते ही शारिपुत्र का चेहरा प्रसन्‍न नजर आता है । 


जा, के 


स्थविरवाद में “निर्वाण' दृष्टधर्म निर्वाण (इसी जन्म में निर्वाण) है। योगी 
समापत्ति में प्रवेश कर जिस समय प्रज्ञा का छाम करता है उसी समय उसे निर्वाण 
का साक्षात्कार हो ता है । इसी से इसे अंग्त्तरनिकाय' में 'एहिपस्सको' एवं 'पच्चस' 
वेदितब्ब' अर्थात्‌ प्रत्यात्मवेदनीय कहा है ।/ इसी निकाय में उदायी आनन्द से पछते 
हैं कि दृष्टधर्म निर्वाण क्या है ? आनन्द कहते हैं कि कामसुख से वीतराग भिक्षु ध्यान 
और आसरप्यों में समापन्‍त होता है । इन्हीं अवस्थाओं में से प्रत्येक के लिए भगवान्‌ ने 
पर्याय रूप से कहा है कि यह दृष्टधर्म निर्वाण है। जब भिक्षु चतुर्थ आरुप्य ध्यान नैव- 
संज्ञान संज्ञायतन का समतिक्रमण कर संज्ञावेदित निरोध का साक्षात्कार करता है 
और वहाँ अवस्थान करता है तथा प्रज्ञा द्वारा उसके क्लेश क्षीण हो जाते हैं तब उक्त 


'"कसलपमाकाकज 






अंगुत्तरनिकाय, 2(34 
सं० नि० 3| 2. 

अंगु० नि०, 4/44 
अंगु० नि०, /49 
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अवस्था को भगवान्‌ ने निष्पर्याय से दुष्टधर्म निर्वाण' कहा है। आर्य निर्वाण की 
प्राप्ति करता है । निर्वाण प्राप्त करने से उसके क्लेश क्षीण होते हैं। 

आचार्य नागसेन ने 'सिलिन्दप्रश्न' में निर्वाण का सृक्ष्म विवेचन किया है। 
क्षाचार्य का कहना हूँ कि तृष्णा का निरोध हो जाना निर्वाण है। पंचस्कन्धों का 
निःशेषतः रुक जाना, उनका सर्वथा लुप्त हो जाना निर्वाण हैं। आचार्य कहते हैं कि 
जिस प्रकार जलती हुई आग की लौ बुझने पर पुन: दिखायी नहीं देती, उसी प्रकार 
निर्वाण-प्राप्त सत््व भी दिखायी नहीं पड़ता । निर्वाण में दुःख लेशमात्र भी शेष नहीं 
रहता । निर्वाण सुख दही सुख हैं। जैसे राज्य-प्राप्ति करने में राजा नाना कष्टों को 
सहता है वैसे ही निर्वाण-लाभ के लिए भिक्षु साधना में चड्क्रमण आदि विविध कष्टों 
को सहता है और निर्वाण-सुख को प्राप्त करता हैं। निर्वाण महासमुद्र की तरह अनन्त 
सुख का भण्डार हैँ, क्लेशों से अलिप्त है, शान्त है, न पैदा होना, न पुराना होना, न 
मरना और न आजागमन को ही प्राप्त करना है। निर्वाण दुविज्ञेय है। अच्छी राह 
पर चलकर संसार के सभी संस्कारों को अनित्य दुःख तथा अनात्मरूप देखकर सत्त्व 
प्रज्ञालभ से निर्वाण का साक्षात्कार और शान्ति-छाभ कर सकता है । 


निर्वाण--वेभाषिक मत 


बैभाषिक निर्वाण को द्रव्यसत्‌ मानते हैं। इनका कहना है निर्वाण में जो हेतु- 
फल-परम्परा का उच्छेद है ब्ह उच्छेद नहीं बल्कि इस उच्छेद का हेतु निर्वाण का 
प्रतिकाभ है । ये मानते हैं कि निर्वाण में प्रतिसन्धि (जन्म) और मृत्यु जैसी चीजों 
का कोई स्थान नहीं है । इनका यहाँ निःशेषतः निरोध हो जाता है और निर्वाण 
अजात एवं अब्पपिरिणामी है; यह वलेश, दुःख और भव का निरोध है। वस्तु का अर्थ 
उसका एक आकार दुःख विसोक्ष हैं। किन्तु उसके सम्बन्ध में यह नहीं कहा जा सकता 
कि इसका अस्तित्व है और यह भी नहीं कहा जा सकता कि नहों है। वैभाषिक॑ 
आभिधाभिकों बेः अनुसार निर्वाण में अशेपतः बलेश-क्षय हो जाता है । यही आत्यन्तिक 
निर्वाण है । जब सर्वबलेश का क्षण और पुनर्भव की अनुत्पत्ति होती है तब बह सोपधि- 
शेष निर्वाण कहलाता है। निर्वाण-प्राप्ति के ज्ञान का छाभ बयान में होता है। यह 
सुखमय है । यह इस लोक का शभ्षग्न निर्बाण है जिसे 'संज्ञावेदित निरोध कहते हैं । 
उसका संवेदन काय से होता है। चरम-चित्त में प्रवेश ही निरुपधिशेष निर्वाण है । 
बलेश-विद्येप के प्रति निर्वाण की प्राप्ति आंशिक अहत्व है। द 


इनका यह भी कहना है कि आज्ञावीन्द्रिय से समनन्‍्बागत आर्य ही निर्वाण का 
दर्शन करता है । यह इन्द्रिय आर्य चक्ष"' कहलाती है । यह मन की वेदना-विशेष है, 
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श्रद्धादि पंचेन्द्रिय से संप्रयोग है। इस इन्द्रिय द्वारा निदईूण का उपभोग होता है 
क्योंकि आर्य सौमनस्म और सूख का अनुभद करता है, स्शलिए दि बह निर्दाण से 
स्पर्शकर होता है । 
इस तरह वैभाषिक निर्वाण को सत्‌ मानते हुए भी अभादात्मकः ही मानते हैं, 
अर्थात्‌ उनके मत में निवण क्लेशाभाव-रूप है । 
निर्वाण---सोन्रान्तिक क्‍ 
सौत्रान्तिक निर्दाण को अभाद मानते हैं। इनका मत है क निर्बाण हेत-फल- 


परम्परा का उच्छेद सौबान्तिक आकाश के तुल्य निर्बाण का प्रतिबाद करते हूँग 
वे कहते हैं कि यह अभाव मात्र है क्योंकि जो कुछ है बह हेतु-प्रत्य५-गनित है, अर्थात्‌ 
वह संस्कृत, प्रतीत्य समुत्पन्त, हेतु-प्रभव है । संस्कृत संस्कार भी हैं । यह अन्य संस्कृतों 
का उत्पाद करता है । हेतु-फल-परम्परा से बाह्य कुछ भी नहीं है; यह परम्परा-प्रवृत्ति 
संसार हैं । निर्दाण केवल क्लेश का अभाव हैं । बलेश कर्म जन्म रूपी प्रवृत्ति की तिवृ ति 
मात्र है। ये संस्कृत का प्रत्याख्यात नहीं करते किन्तु ये कहते है कि यह कोई लोकोत्तर 
वस्तु-सत्‌ नहीं है, यह असद्भूत है, जैसे छोक में कहते हैं कि उत्पत्ति के पूर्व या निष्पत्ति 
के बाद शब्द का अस्तित्व नहीं होता । वे सूत्र भी उद्धृत करते हैँ जिस उनके प्रतिपक्षी 
प्रमाणिक नहीं मानते । अतीत और अनागत वस्तु आकाश, पृदुगंल और निर्याण 
प्रशप्ति मात्र है । निर्वाण अभाव मात्र हैं, अप्रवत्ति मात्र है। सत्र भी है--सकथा प्रद्ण, 
वैराग्य, क्षय, निरोध, द:ख का अत्यन्त अत्यय, अनुत्पाद और अंप्रादन: | यह भशान्त, 
प्रणीत है, तृष्णा-क्षय-निरोध निर्वाण हैं 

सौत्रान्तिक मानते हैँ कि जैसे अग्नि का निर्वाण है वैसे ही चित्त की विम॒क्ति 
(चेतोविम॒क्ति) है । अग्नि का निर्वाण अग्नि का अत्यय मात्र है। यह द्रव्य नहीं है। 
यद्यपि संघभद्र आचार्य, जो वैभाषिक माने जाते हैं, यहाँ कहते हैं कि अग्नि की इस 
तरह उपमा देकर यह नहीं कहा सकता कि निर्वाण अभाव है । यह तो निर्वाण का 
एक उदाहरण हैँ जो निरुपधिशेष निर्वाण की अवस्था द्योतिस करता हैं। राग और 
चित्त का निरोध होने पर ही निर्बाण में प्रवेश किया जा सकता है । 

गैद्ध धर्म के 78 निकाय (सम्प्रदाय । 

भगवान्‌ बुद्ध के परिनिर्वषाण के एक सी वर्ष बाद ही बोझ संघ विभाजित 
होता हुआ देखा जाता है | ई० पूृ० 5वा शवों में बौद्ध संघ के सीन प्रधान केरद्र ४++- 
मथुरा, कोशाम्बी और वैशाली | वैशार्ल। के बौद्ध भिक्षुओं में शिथिकाचार था गया 
था जिसे लेकर व॑श्वाली मे हं। एक बौद्ध संघ की सद्भीति बुछायी गयी थी और मनभदों 
को दूर किया गया था। मथुर। और कौश्ाम्बी के भिक;ु विनय के कट्टर अनुयायी थे । 
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ये स्थविरवादी कहलाते थे। इनमें से मथुरा के बौद्ध संघ से सर्वास्तिवादियों का जन्म 
हुआ, कौशाम्बी से मूल स्थविरवाद का और व॑ंशाडी के बौद्ध संघ से महासाड्विकों 
का | आगे चलकर मूल सर्वास्तिवादी आठ सम्प्रदायों में और महासांधिक दर सम्प्रदायों 
में बैठ गये । इस तरह बौद्ध संघ का 8 निकायों में ब्रिकास हो गया । 

इन अष्टादश निकायों का वर्शन आचार्य वसुभित्र ने अपनी रचना अप्टादश 
निकाय शास्त्र. में अच्छी तरह. किया है जिसमें उनके सिद्धान्तों का विवेचन किया गया 
है। इनके अनुसार स्थविरवाद और महासाड्लिक का भेद अशोक के राज्यय्ल में ही 
हो गया था। इनके कथनानुसार बंशाली की सद्भीति महादेव की पाँच दस्तुओं को 
लेकर हुई थी । जो भी हो, पर इतना जरूर हैं कि हितीय सद्भीति के दाद ही वौद्ध 
संघ दो भागों में विभाजित हों गया जिनसे आगे चलकर 8 मम्प्रद्यायों की 
उत्पत्ति हुई । 

चीनी पात्री इत्सिंग के अनुसार अठारह निकाय चार प्रधान भागों में 4भक्‍त 
हैं--आर्य महासांघिक, आर्य मल सर्वास्तियाद, आर्य स्थविरवाद और आर्य सम्मितीय । 
इसके बाद इनमें से महासांघिक से सात, स्थविरवाद से तीन, सर्वास्तियाद से 
चार और सम्मितीय से भी चार सम्प्रदायों का जन्म हुआ । इत्सिंग स्त्रयं॑ सर्वास्विवादी 
थे। इन्होंने सर्वास्तियाद के चार निकायों के नाम इस प्रकार बतलाये हैं --भर्मगृप्त, 
महीशासक, काश्यदयीय और गर्वास्तियाद । किन्तु दक्षिण के महावश और दीपवंश 
ग्रत्थों के अनुसार घर्मगुप्त, सर्वास्तिवाद और काश्यपीय महीशासक निकाये से निकठे और 
महीशासक स्थविरवाद की शांखा थी । इस तरद्ग इत्सिग चारों निकायों को सर्वास्तियाद 
की और दीपबंश तथा महावंश को स्थविरणाद शाखा बतलाते हैं । प्रथम सजद्भीति की 
तुलना करने से ज्ञात होता है कि स्थविर, महीशासक, धर्मगुप्त और हैमबत का एक 
समुदाय था और दूसरी तरफ वंशों तथा इत्सिंग के स्थविर महीशासक, धर्मगुप्त और 
काश्यपीय का एक समुदाय था । 
स्थविरवाद क्‍ 

स्थविरवाद अति प्राचीन निकाय हैं| इसे थेरदाद भी कहते हैं। इस दिकाय 
के सिद्धान्तों को ई० पू० दूसरी झती में भिन्नु महेल्व द्वारा सिहल के जाया 
गया था जहाँ यह निकाय काफी फला फूला और वहीं से वर्मा आदि समस्त देझों में 
विकसित हुआ । ' द जी 

इस मत के अनुसार बुद्ध की प्रकृति मानवीय थी, उनमें मानव की तरह अनेक 
कमजोरियाँ भी थीं, फिर भी उनमें अति मानवीय गुणों की भी कमी नहीं थी। इस 
निकाय के सिद्धान्त बहुत ही सरल हैं। 'सभी पापों को नहीं करना, कुशल तथा 
अच्छी बातों को ग्रहण करना और मन को पविन्न रखना ४ यही बुद्ध का शासन हेँ। 
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उपासकों के लिए पजञ्चशील का विधान है--हिंसा, झूठ, चोरी, काममिथ्याचार और 
सुरा-मेरय व्यसनों से विरत रहना। यदि वह भिक्षु हो जाय तो उसे बाकी जीवन 
ब्रह्मचर्य का बिताना होता हैं और कुशल कर्म-पथों का उसे दृढ़तापूर्वक पालन करना 
अनिवार्य होता हैं। दस कुशल कर्म-पथ होते हँ---हिसा, झूठ, चोरी, काममिथ्याचार, 
पैशुन्य, पारुष्य, सम्भिन्‍्नप्रलाप, मालागन्धविलेपन, नरम गह दार आसनों और बिस्तरों 
के उपयोग से तथा सोना-चाँदी वा रुपये-पैसों से विरत रहना (इन्हें नहीं करना) । 
भिक्षुओं के लिए ध्यान-समाधि करना भी जरूरी होता है; इसी से उसे प्रज्ञा-लाभ 
होता है । प्रज्ञा से ही वह चार आर्य सत्यों एवं प्रतीत्य समुत्पाद का साक्षात्कार करता 
और निर्वाण-लाभ करता है। अहुत्त्व-लाम करता ही इस निकाय का महान्‌ उद्देश्य 
होता है । 

स्थविरवाद के अनुसार संसार की समस्त वस्तुएं नाम और रूप में निर्मित हुई 
हैं। ये ताम-रूप चार महाभूत तथा संज्ञा, संस्कार, विज्ञान और वेदना है। ये सभी 
अनित्य, दुःख और अनात्म हैं। उपयुक्त नाम-रूप के छह, बारह और अठारह भेद हो 
जाते हैं जिन्हें क्रमशः इन्द्रिय, आयतन तथा धातु कहते हैं । 

आचार्य अनुरुद्ध ने वस्तुओं को चार भागों में बाँटा है--चित्त, चैतसिक, रूप 
और निर्वाण । पुनः चित्त के 89, चैतसिक के 52, रूप के 28 और +तिर्वाण ।, इस 
प्रकार चित्त आदि के कुल 70 भेद माने हैं। स्थविरवादी निर्वाण को दो प्रकार का 
मानते हैं--सोपधिशेष निर्वाण अर्थात्‌ जिसमें पंचस्कन्ध शेष रहते हैं और निरुपभिशेष 
निर्वाण, जिसमें पञ्चस्कन्धघ से भी भिक्षु मुक्त होता है । थेरवाद के मत से भिक्षु आर्य 
अष्टाड़िक मार्ग पर चलकर, सांसारिक दुःखों का अन्त कर निर्वाण प्राप्त कर सकता 
है। बुद्ध ने भी दुःखों का अन्त कर परिनिर्वाण-लाभ किया था । 


महोशासक 


पाली सूत्रों के अनुसार यह निकाय थेरवाद से निकाऊा है, फिर इससे सर्वास्ति- 
वाद । किन्तु कुछ का कहना है कि यह निकाय सर्वास्तिवादियों से निकला है । इस 
निकाग्र का विकास हछंका में अधिक हुआ । 

महीशासक थेरवादियों की ही तरह चार आर्य सत्यों में विश्वास करते थे । ये 
केवल वर्तमान में ही विश्वास करते थे। इनका विश्वास था कि अहुँत्‌ पुन: लौटकर 
नहीं आता । कोई देव पवित्र जीवन नहीं बिता सकता और न ही अविश्वासी को कोई 
शक्ति प्राप्त हो सकती है। अन्तराभमव कोई भव नहीं होता । बुद्धों को दिया गया 
दान हीं श्रेष्ठ दान है। इनका कहना है कि अष्टाज़िक मार्ग में से वाक्‌ कर्म और 
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आजीव सम्यक तत्त्व नहीं हैं । ये केवल मानसिक दशाएँ हैं। अतएवं इन्हें मार्ग से 
निकाल वना चाहिए । ये महीशासक नौ असंस्कृत धर्मों को मानते हैं--() प्रतिसंख्या- 
निरोध, (2) अप्रतिसंख्यानिरोध, (3) आकाश, (4) आनेज्जता, (5) कुशलघर्म- 
तथता, (6) अकुशलघर्मतथता, (7) अव्याकृतधर्मतथता, (8) मार्गाड्भतथता और 
(9) प्रतीत्यसमृत्पादतथता । 


सर्वास्तिवाद 


सर्वास्तिवाद निकाय थेरवादियों के अति निकट है। जब थेरवाद का सूर्य अस्त 
हो रहा था तब सर्वास्तिवाद का चन्द्रोदय हो रहा था | इस निकाय के प्रधान आचार्य 
वसुबन्धु थे। यह निकाय सम्राट कनिष्क के शासन-काल में सर्वाधिक फला-फूला । 
इनके ही राज्य-काल में एक बौद्ध संगीति का आयोजन हुआ था जिसके प्रधान आचार्य 
वसुबन्ध्‌ और वसुमित्र थे। सम्राद के ही दिनों में त्रिपिटक के पाठ एवं मन्तन-्तत्त्र 
तांबे के पत्तों पर उत्कीर्ण कर स्तूपों में रखवा दिये गये थे जो अप्राप्त हैं । 

सर्वास्तिवाद निकाय सर्व अस्ति अर्थात्‌ सब कुछ है, इसमें विश्वास करता 
है। यह यथार्थवादी निकाय है। ये भूत, भविष्य एवं वर्तमान को भी मानते हैं। ये 
नरात्म्य में विश्वास करते हैं। तत्त्वों की अनेकता मानते हैँ । इसके अनुसार 7७ तत्त्व 
हैं, जिनमें 72 संस्कृत और 3 असंस्कृत हैं । संस्कृतों में रूप 4, चित्त 46, चित्त- 
विप्रयुक्त 4, एक अविज्ञप्ति-रूप हैं। असंस्क्षतों में आकाश, प्रतिसंख्यानिरोध तथा 
अप्रतिसंख्यानिरोध, ये सभी 75 धर्म हैं। ये समस्त घर्म हेतु-प्रत्यय से सम्बन्धित हैँ 
इसी से इस निकाय को हेतुवाद भी कहा गया है। ये सर्वास्तिवादी विभाषाशास्त्र को 
मानते थे, इसी कारण इन्हें वंभाषिक भी कहा गया है । 


हेमावत क्‍ 
इस निकाय को हैमावत इसलिए कहते हँ कि इस सम्प्रदाय का जन्म हिमालय 
की तराई में हुआ था। कहा जाता है, ये स्थव्रिरवादियों के वंशज थे। इस मत के 
सिद्धान्त भी थेरवाद के समान ही थे । 


वात्सोपुत्नोय क्‍ 

वात्सीपुत्रीय वत्सदेशी थे। इनका गढ़ कौशाम्बी था। ये पुदुगल के मिद्धान्त 
में विद्वास करते थे । इनका कहता था कि पुदुगल एक स्थिर तत्त्व हैं। इससे सम्बद्ध 
सूत्र इन्होंने खोज निकाला, जिसमें पुदूगल शब्द प्रयुक्त हुआ था। छगता है, इसी से. 
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आचार्य वसुबन्धु ने भी अपनी विशिष्टतम रचना अभिषर्मकोश के अन्त में पुद्गलवाद 
के रुण्डनार्थ एक नवाँ अध्याय जोड़ा है । 

वात्सीपुत्रीयों का कहना है कि पुद्गल न स्कनन्‍्धरों के समान था, न उससे भिन्‍न 
था। ये मानते थे अरहत्‌ का पतन हो सकता हैं और अविश्वासी भी चमत्कार दिखला 
सकता हैं। 'नेकाय-विशेष राजा हर्षवर्षन के समय में अधिक फला-फूला था। इस 
मत के माननेवालों को आवन्तिक भी कहा गया है । 
घर्मंगप्तिक 
निकाय मध्य एशिया में लोकप्रिय हो गया था। इनका अपना साहित्य भी था, अपना 
त्रिपिटक था । इनके प्रातिमोक्ष के नियमों का पालन चीन के मठों में किया जाता था । 

इनका प्रधान धर्म था--बुद्ध को भेंट चढ़ाना और स्तृपों की श्रद्धा करना। 
ये महासादिघिकों की तरह ही विश्वास करते थे कि अरहत्‌ पाप-वासनाओं से रहित 
होता है । 
काइग्रपीय 

यह निकाय थेरवादियों के निकट था। इसी से इन्हें स्थविरीय भी कहते हैं । 
तिब्बती स्रोतों के अनुसार ये सुवर्षक भी कहे गये हैं। कहा जाता है, ये विभज्यवाद 
और सर्वास्तिवाद के बीच की कड़ी हैं । क्‍ 

इनका विश्वास था कि गत, जिसका फल मिल चुका है, वह समाप्त हो गया; 
परन्तु बह, जो अभी पका नहीं है, वह अभी जी रहा हैं । काश्यपीय सूक्ष्म स्कन्धों को 
ही सच्चा पुदूगल मानते हैं। पुद्गल वही सूक्ष्म चेतना है जो सारे शरीर में व्याप्त 
रहती है । 


सोत्रान्तिक या संक्रान्तिबाद 

ऐसा माना जाता है कि संक्रान्तिवाद काइयपीय निकाय से निकला है और 
सेक्रान्तिवाद से सौत्रान्तिक निकाय । परन्तु वसुमित्र इन दोनों को एक हां मानते हैं । 
यह निकाय वस्तुओं की संक्रान्ति में विश्वास करता था, भर्थात्‌ एक वस्तु दूसरे रूप में 
बदल जाती हैं। इनका कहना है कि व्यक्ति के पंचस्कम्धों में से एक सूक्ष्म स्कन्ध ऐसा 
है जो जन्मान्तरित होता है, सम्पूर्ण पुद्गल स्थान्तरित नहीं होता । 
महासाडिघक 

यह निकाय 0 शत्ताब्दियों में ही शक्ति और छोकप्रियता के साथ बहुत ही 
विकसित हुआ । इसी निकाय से महायान का अम्युदय हुआ । महासांधिकों ने थेरवा- 
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दियों के उन सिद्धान्तों को अधिक प्रश्नय दिया जिन्हें उन्होंने हेय समझकर छोड़ दिया 
था। कुछ नये ग्रन्थों और सिद्धान्तों की महासांघिकों ने अपने ढंग से रचना की ओर 
.उन्हें अपनाया । इनके निकाय का कोई ग्रन्थ यदि हैं तो वह महावस्तु या महांवस्तु 
अवदान ही है। इनके साहित्य के प्रचार की भाषा पहले प्राकृत थी और इनके घमम- 
सूत्र भी शायद प्राकृत में ही थे । 

बद्ध के परिनिर्वाण की दूसरी शती में महासांघिक कई उपश्ाखाओं में बट गया 
जैसे--एकव्यावहारिक, लोकोत्तरवाद, गोकुलिक, बहुशुतीय और प्रश्ञप्तिवाद । इसके 
बाद एक शैल सम्प्रदाय भी चला जिसे पूर्व और अपर शैल कहा गया हैं । 


प्रारम्भ में महासांघिक विशेष प्रगति पर नहीं था परन्तु आगे चलकर वह समस्त 


भारत में फैल गया । एक वरदक पात्र अफगानिस्तान में मिला है जिसमें बुद्ध के धातु- 
भस्म हैं । इसे कमलगुल्व ने हुविष्क के राज्यकाल में महासांघिकों को दिया था । युवान- 
च्वाइ को अफगानिस्तान में कुछ विहार एवं मठ देखने को मिले जो महासांधिकों के 
थे । इस तरह यह निकाय भारत के उत्तर-पश्चिम में अधिक प्रभुत्व-सम्पन्न रहा है। 


. महासाहिघक थेरवादियों की तरह ही सिद्धान्तों को मानते थे जिनमें आर्य सत्य 


अष्टाज्िक मार्ग, अनात्मवाद, कर्म -सिद्धान्त, प्रतीत्य समुत्पाद, बोधिपक्षिक धर्म और 


आध्यात्मिक विकास की क्रमिक अवस्थाएँ हैं। महासांघिकों के अनुसार अनेकबुद्ध 
लोकोत्तर हैं, उनके शरीर, आयु और शक्तियाँ असीम हैं, वे न तो सोते हैं, न स्वप्न 
देखते हैं, वे केवल आत्मस्थित हैं और सदैव समाहित एवं समाधिस्थ रहते हैं। वे 
नाममात्र देशना करते हैं । जब तक परिनिर्वाण प्राप्त नहीं हो जाता तब तक बुद्धों को 
क्षय-ज्ञान ही रहता है और फिर अनुत्याद ज्ञान होता है। बुद्ध मानव से परे थे। ऐसे 
ही विचारों ने महायान के त्रिकायवाद को जन्म दिया। इनका कहना हैं कि बुद्ध 
साधारण मनुष्य की तरह चार गर्भस्थ स्थितियों से नहीं गुजरते, वे माता की कृक्षि में 
सफेद हाथी के रूप में प्रवेश करते हैं और माता की दाहिनी कोख से जन्म लेते हैं । 
ये कामवासना से परे होते हैं । महासांघिकों का कहना है कि बुद्ध जब चाहे तब सत्त्वों 
के कल्याणार्थ जन्म ले सकते हैं। इस तरह बुद्ध और बोधिसत्त्वों की दंबरूप कल्पना 
महासांधिक निकाय में की गई है । 


बहुश्नुतीय 


इस निकाय. का जन्म बहुश्रुतीय आचार्य से हुआ माना जाता है। यह 


महासांघिकों की ही एक शाखा थी । इनके सिद्धान्त थे कि बुद्ध के उपदेश अनित्य, 
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दुःख, शुन्य, अनात्म ओर निर्वाण सम्बन्धी थे। ये मानते थे कि बुद्ध की देशना 
लोकोत्तर है । वे बहुश्रुतीय महादव के पाँच नियमों का पालन करते थे। परमार्थ का 


कहना है कि इस शाखा ने हीतयान और महायानत को एक करने को काफो कोशिश की _ 


जो व्यर्थ रही । वेसे, इन्हें दोनों के बीच की कड़ी अवश्य माना जा सकता है। ये दो 
सत्य मानते थे--संवत्ति सत्य और परमार्थ सत्य । बुद्धकाय और घर्मकाय के सिद्धान्तों 
को भी वे मानते थे। ये बुद्ध को विशिष्ट शक्तियों में अधिक विश्वास करते थे; जैसे-- 
ब॒द्ध के दस बल और चार वेशारद्य इत्यादि । 


चेत्यवाद 
महादेव नामक उपदेशक से इस नियम का प्रारम्भ होता है जो एक महान्‌ 
विद्वान्‌ थे तथा जिन्होंने पर्वत पर स्थित चैत्य के समीप योग्र-साधना की थीं। इनके 
उपदश रम्य होने से इनको शिष्य-संख्या भी काफी थी | ये चैत्यक कहलाते थे | वह 
चैत्यवाद शैल मतों का मल था । 
चैत्यवादी अधिकतर महासांघिकों के ही सिद्धान्त मानते थे, फिर भी इनके अपने 
विशिष्ट सिद्धान्त थे, जैसे-- 
() इनका कहना था कि चौत्यों के निर्माण, अलंकरण और पूजा से बड़ा पुण्य मिलता 
है । चैत्यों की प्रदक्षिणा भी पुण्यदायक होती है । 
(2) चैत्यों को फूल, मालाएँ, सुगन्‍्ध आदि चढ़ाना कल्याण के लिए होता है । 
(3) भेंट आदि चढ़ाने से पुण्य-लाभ होता है । 
(4) बुद्ध राग-द्वेष एवं मोह से विरहित हैं । बुद्ध अर्हतों से बढ़कर हैं । ये दस बलों से 
युक्त होते हैं । 


(5) इनका कहना है कि सम्यर्दृष्टि अद्वंधी नहीं होता, अत: वह पाप से क्‍ मुक्त 


नहीं है । 
(6) निर्वाण अमृत है । 
इस तरह उपयु कत अष्टादश निकायों का संक्षिप्त वर्णन हैं । इसी से आगे चल 
कर धीरे-धीरे महायान का उदय हुआ और उसका विकास होकर समस्त भारत में ही 
क्या एशिया के अधिकांश दंक्षों में जाकर वह समुद्ध हुआ । 


6. हीनयान और महायान में अन्तर 


यह अध्याय प्रारम्भिक बौद्ध दर्शन तथा हीनयान दर्शन तक ही सीमित रखा 


गया है, अतः यहाँ हम महायान का विस्तृत वर्णन न देकर केवल हीनयान और महायान 
में अन्तर दिखलाना आवश्यक समझते हैं । 





प्रारम्भिक बौद्ध धर्म तथा हीनयान दर्शान : 89 


महायान बौद्ध धरम का विकसित स्वरूप है, इसमें दो राय नहीं हो सकती ॥ 
इसके मूल बीज प्रारम्भिक बौद्ध धर्म में देखे जा सकते हैं। वास्तव में महायान का 
कोई ऐसा सिद्धान्त नहीं है जिसका मुल बीज बौद्ध धर्म के मौलिक रूप में न दिखाया 
जा सके । उदाहरणतः माध्यमिकों का शून्यवाद प्रारम्भिक बौद्ध धर्म के त्रिलक्षण-- 
अनित्य दुःख और अनात्म का ही विकसित रूप हैं। विश्व के कल्याण की कल्पना, 
जो विकसित महायान में विशेष रूप से दृष्टिगत होतो है, उसके बीज भी हम भगवान्‌ 
के प्रथमोपदेश में पाते हैं जिसमें कहा गया है कि चरथ, भिक्‍खवे, चारिकं बहुजन- 
हिताय बहुजनसुखाय लोकानुकम्पाय अत्थाय हिताय सुखाय देवमनुस्सानं ।* 


करुणा की भावना, जो महायान में चरम सीमा पर पहुँच गई थी, वह भी 
प्रारम्भिक बौद्ध धर्म में चार ब्रह्म विहारों के रूप में पाई जाती है। बोधिसत्त्व की 
अद्वितीय कल्पना, जो महायान दर्शन का केन्द्र-बिन्दु है, वह भी पालि निकायों में 
बिखरी पड़ी है। पालि निकायों में कई सुत्तों में इस प्रकार के वाक्य हम पढ़ते हैं 
बुद्ध होने से पूर्व मैं बोधिसत्त्व ही था । बोधिसत्त्व का अर्थ बोधि के लिए यत्नशील 
प्राणी होता है। भगवान्‌ इस प्रकार अपने पूर्व जन्मों में, जब वे बुद्धत्व प्राप्त करने के 
लिए साधना कर रहें थे, बोधिसत्त्व थे। जातक की कहानियाँ बुद्ध के पूर्व जन्मों से 
सम्बन्धित हैं, अर्थात्‌ वे बोधिसत्त्वों की कहानियाँ हैं। इस प्रकार बोधिसत्त्व का 
विचार पालि साहित्य में सुप्रतिष्ठित है, ' परन्तु महायान में इसे एक निश्चित एवं 
व्यवस्थित सिद्धान्त के रूप में विकसित किया गया है ।” 

अब हम संक्षेप में हीनयान और महायान के भेद ग्रस्तुत करेंगे-- _ 

हीनयान अनित्यता, दुःखता और अनात्मता को मानता है, जबकि महायान 
आगे बढकर इसमें शन्‍्यता जोड़ता हैं। हीनयान से साधक का आदर्श आख्रवक्षय' 
. अर्थात व्यक्तिगत निर्वाण की प्राप्ति होती हैं जबकि महायान का आदश समस्त संसार 
को मेक्त कराने का है। हीनयान पुदुगल-शुन्यता को मानता है, जबकि महायान धर्म- 


शन्यता को । हीनयान में छह पारमिताएं बतलायी गई हैँ । महायान में दस पारमिताओं 


का बारम्बार वर्णन है। हीनयान में ध्यान-योग का महत्त्व है और महायान बोधि- 
सत्त्वयान द्वारा महाकरुणा-प्रधान है । बोघिसत्त्व का लक्ष्य केवल अपना बुद्धत्व प्राप्त 
करना नहीं, किन्तु सहस्रों प्राणियों को बुद्धत्व का छाभ कराना हैं। इसलिए महायानः 


में असंख्य बुद्धों और बोधिसत्त्वों की कल्पना की गई है और बोधि-चित्त की प्राप्ति केः 
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लिए मार्ग बतलाया गया है। दस भूमियाँ--मुदिता, विमलछा, प्रभाकरी, अिपष्मती, 
सुदुर्जया, अभिमुक्ति, दूरज्धमा, अचला, साधुमती, धर्ममेघभी महायान की विशेष देन 
हैं । इनका वर्णन हीनयान में नहीं के बराबर है। त्रिकाय की कल्पना भी हीनयान 
में नहीं मिझती । हीनयान में केवल निर्माण-कार्यों (धर्मकाय, सम्भोगकाय, निर्माण- 
काय) का ही वर्णन है। बुद्धों क्री विशेषताएँ, यथा दस बल, चार वैशारथ, बत्तीस 
महापुरुष-लक्षण, अस्सी अनुव्यज्ञन, अष्टादश आवेशणिक धर्म यद्यपि हीनयान में भी 
मिलते हैं, तथापि महायान में इनका दिशेष वर्णन किया गया है और इनकी प्राप्ति के 
लिए सतत प्रयत्न करने को कहा गया है। महायान में प्रज्ञापारमिता की प्राप्ति की 
बहुत प्रशंसा की गयी है। महायान प्रत्येक बुद्ध और श्रावक को हीन दृष्टि से देखता 
है। श्रावक्र और अहत्‌' छब्द का प्रयोग सहायात में समान रूप में किया गया है। 
हीनयान में अर्हत््व पद एक गौरवपूर्ण पद माना गया है । स्वयं भगवान्‌ बुद्ध भी अहंत 
कहे गये हैं । किन्तु महायान में सम्यक्‌ सस्बोधि ही चरम लक्ष्य मानी गयी है। महा- 
यान आत्मार्थ को छोड़कर परार्थ की प्राप्ति के लिए प्रेरित करता है। महायान में 
बुद्धों की पूजा का विशेष वर्णन मिलता है, जबकि होनयान में ध्यान भादि साधनाओं 
पर अधिक जोर दिया गया है। हीनयान में साधक निर्वाण-प्राप्ति से ही सन्तुष्ट हो 
जाता है, जबकि महायान में बुद्धन्ञान, सर्वज्ञता, अनुत्तरज्ञान या 'सम्बोधि', जिसे 
तथता भी कहा गया है, उनके लिए सत्त्व प्रयत्नशीछ होता है। हीसयान का परमार्थ 
महायान के लिए संवृत्ति-सत्य है। महायान का परमार्थ सत्य या परिनिष्पन्न सत्य तो 
केवल धर्म-शून्यता हूँ । धीरे-धीरे महायान में मन्झों और धारणियों का भी समावेश 
हो गया जबकि हीनयान इनसे मुक्त रहा | हीनयान शीऊकू और समाभि-प्रधान है जबकि 
महायान करुणा और प्रज्ञा्रधान हैं। यह सब कहते हुए भी इसमे सन्देह नहीं कि 
बौद्ध 





महायान के सम्पूर्ण सिद्धान्तों को आधारभूमि बुद्ध-वचन ही हैं जो प्रारम्भिक 
साहित्य में बिखरे पड़े हैं । 
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महायान दर्शन 


बुद्ध के जीवनकाल में ही उनके शिष्यों में फट का प्रर्वात्तियाँ विद्यमान थों । 

किन्तु उनके मोहक व्यक्तित्व के कारण वे दबी रहीं । उनकी मत्य के बाद वे उभर- 
कर सामने आईं और सवा सौ वर्षों के अन्दर ही बौद्ध धर्म स्थविर और महासज्िक 
नाम के दो निकायों में विभक्‍त हो गया । महासद्धिक विचारकों ने स्थविरवादियों का 
अपमान करने के लिए उन्हें हीनयान शब्द से और अपने को महायान शब्द से अभि- 
हित किया । अशोक से लेकर कनिष्क तक बौद्ध धर्म में जिन प्रवत्तियों का. जन्म हुआ 
और उसके बाद जो मुख्य रूप से चर्चा का विषय रहीं वे सभी महायान बौद्ध दर्शन 
की परिधि में आती हैं ।2 महायान के अनुयायियों के जीवन का लक्ष्य बोधिसत्व बनना 
है, अतः इसे बोधिसत्त्वयान भी कहते हैं । 


महायान धर्म की मूल पशिक्षाएँ सूत्र ग्रन्थों में संगृहीत हैं । इसे महायान सूत्र और 
वैपुल्य सूत्र भी कहते हैं। इनमें से निम्नलिखित 9 सूत्र ग्रन्थ अत्यधिक प्रसिद्ध हैं। इन्हें 
नौ धर्म भी कहते हैं। ये नौ ग्रन्थ हैं : . अष्टसाहसखिका प्रज्ञापारमिता, 2 गण्डव्यह 
3. दशभूमीश्वर, 4. समाधिराज, 5. लुंकावतार, 6. सद्धर्भपण्डरीक, 7 तेथागतगह्म क 
3. ललितिविस्तर और 9, सुवर्णप्रभास । 


[ चन्द्र कीति ने माध्यमिक कारिका की अपनी 'प्रसन्‍नपदा' नामक टीका 
में उपयु क्‍त सूत्रों के अतिरिक्त कुछ अन्य रात्र ग्रन्थों से भी उद्धरण दिये हैं, 
जिनमें प्रमुख ये हैं : शतसाहजस्रिका प्रश्ञापारमिता; गगनगंज, दढ़ाध्याशयसब्भचो- 
दनासूत्र, ध्यायितमुष्टसूत्र, पितापुत्रसमागमसूत्र, महायानसूत्र, मारदमनसृत्र 

त्नकूटसूत्र, राष्ट्रपालपरिपृच्छासूत्र, वज्रच्छेदिकासूत्र, विमछकौतिविदंशसत्र, 
शालिस्तिस्बसूत्र, समाधिसूत्र, सुखावतीव्यूहसूत्र, अमितायुर्ध्यानस॒त्र, हस्तिकाख्य- 
सूत्र इत्यादि बल द 


4. दवदत्त का विद्रोह इसका स्पष्ट प्रमाण है। 
2, इण्डियन फिलॉसफी, प्रथम भाग, पृ० 589 
3. ए हिस्द्री आव्‌ इष्डियन फिलासफी, भाग 4, पृ० 25 
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बौद्ध धर्म में सूत्र ग्रन्थों को बुद्ध की मूल शिक्षा माना जाता है और 
शास्त्र ग्रन्‍्यों को मूल शिक्षाओं की दार्शनिक और दविद्वत्तापूर्ण व्याख्या । 
महायान ग्रन्थ प्राय: सूत्र ग्रन्थ हैं। इस कारण महायान के लोग इन्हें बुद्ध की 
मुल शिक्षा मानते हैं । किन्तु यह साहित्य इतना विपुल है कि इसे बुद्ध की 
मूल विक्षा मानना असम्भव है । विद्वानों के अनुसार इनका रचना-काल ई० 
पृ० दूसरी शताब्दी से लेकर तीसरी-चौथी झताब्दी तक है।” सूत्र ग्रन्थों के 
अतिरिक्त अश्वघोषकृत “महायानश्रद्धोत्पाद, बुद्ध-चरित', सौन्दरनन्दः और 
'वज्सूची', आर्यश्रक्ृृत” 'जातकमाला' असंगकृत 'महायानसूत्रालंकारः तथ 
शान्तिदेवकृत बोधिचर्यावतार' और 'शिक्षासमुच्चय' इत्यादि महत्त्वपूर्ण ग्रन्थ 
हैं जिनमें महायान के सिद्धान्तों का निरूपण बहुत ही अच्छे ढंग से किया 
गया है।”] 


असंग ने अपने महायानाभिधर्मसद्धीतिशास्त्र* में महायान की सात विशद्येषताओं 
का उल्लेख किया है। आधुनिक विद्वानों ने होनयान और महायान के भेद को स्पष्ट 
करने का प्रयत्न किया हूँ । 
(!) व्यापकता--हीनयान गौतम बुद्ध की शिक्षाओं तक ही सीमित है किन्तु महायान 
का जहाँ तक सम्बन्ध हैँ, वर्धमान, कन्फ्यूशियत, ल्छओजो, शिण्टो, मूसा, जरतुश्त, 
सुकरात, ईसा और मोहम्मद आदि सभी धर्म-प्रवरत्तकों और महात्माओं की शिक्षा 
में बुद्ध की शिक्षा के दर्शन होते हैं । 
(2) प्राणिमात्र के लिए करुणा--हीनयान का लक्ष्य व्यक्ति का निर्वाण मात्र है । किन्तु 
महायान विश्व के निर्वाण के लिए प्रयत्नशील हैं। उसके अनुसार अहंत्‌ का पद, 
निर्वाण और तज्जन्य सुख तो मार का प्रलोभन मात्र हैँ ।* 


(3) पुद्गल-नैरात्म्य और धर्म-नरात्म्य---हीनयान केवल पुद्गल-नैरात्म्य में विश्वास 
करता हैं। उसके अनुसार आत्मा नाम की कोई चौज नहीं । किन्तु महायान 





वही, पृ० 4235 

अद्वधोष सम्प्रदाय के कवि । इनका समय चौथी शताब्दी माना जाता है। 

विस्तार के लिए देखिये, इण्डियन फिलॉसफी, भाग , पु० 585 
_ आउटलाइन्स आव्‌ महायान बुद्धिज्म, पृ० 62-65. द 

अष्टसाहल़िका प्रज्ञापारमिता, ; इण्डियन फिलॉसफी, भाग !, पृ० 60] पर 
उद्धुत । ' द जा पी 


पट न हिल जे: पल 
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पुदूगल-नैरात्म्म और धर्म-नैरात्म्य दोनों में विश्वास करता है। उसके अनुसार 
आत्मा और धर्म कुछ भी नहीं है । 
++-- (4) अद्भुत आध्यात्मिक शक्ति--बोधिसत्त्व प्राणियों के निर्वाण के लिए प्रयत्न करते 


समय कभी भी थकावट और निराशा का अनुभव नहीं करता, भले ही उसे इस 
लक्ष्य की प्राप्ति में अनन्त काल लग जाये । 


ननन-न नमन निभनन न न नन नलल_ञ-«-ने फल तनमन मनन ++ऊ-+५ * पक 


(5) उपाय-कौदल्य--बोधिसत्त्व का लक्ष्य प्राणिमात्र को निर्वाण के शाइवत आनन्द 
की अनुभूति कराना क्ष्य की प्राप्ति के लिए वह असंख्य उपायों को 
काम में लाता हैं । वह प्रत्येक व्यक्तित के निर्वाण के लिए उसी उपाय को काम 

कर में लाता है जो उसकी परिस्थिति और बौद्धिक क्षमता के सबसे अधिक अनुकूल 
क्‍ होता है । 

(6) उच्चतर आध्यात्मिक उपलब्धि---हीनयान में साधक की सर्वोच्च उपलब्धि अहंत्‌ 
का पद है । किन्तु महायान में साधक बुद्धत्व को प्राप्त करता है । बुद्ध की समस्त 
आध्यात्मिक शक्तियाँ उसे उपलब्ध हो जाती हैं । 


(7) बहत्तर क्रिया--बुद्धत्व की अवस्था प्राप्त करने पर बोधिसत्त्व ब्रह्माण्ड की दसों 
दिज्ञाओं में प्रत्येक स्थल पर अपने को प्रकट कर सकता है। वह प्राणियों की 
आध्यात्मिक आवश्यकताओं की पूर्ति कर उन्हें निर्वाण का अमृत पद प्राप्त करा 
सकता हे । 

प्रोफेसर बी० एल० सुजुकी ने हीनयान और महायान का अन्तर इस प्रकार 
स्पष्ट किया हैं :--- 


2 ७.७७७७ए७ााभांघ्णाााााा ला सन अल नम मम मत नम कलम नमक परिकलनद कक अल 


जा () बुद्धत्व की व्याख्या--हीनयान में बुद्ध एक ऐतिहासिक व्यक्ति हैं, किन्तु महायन 
में वे एक तात््विक और आध्यात्मिक सत्ता हैं। संसार में अब तक असंख्य बुद्ध 
हो चुके हैं और असंख्य होंगे। शाक्यमुनि बुद्ध उन्हीं में से एक हैं। परमतत्त्व 
धर्मकाय है, वही प्राणियों के उद्धार के लिए बद्ध के रूप में अवतार लेता है और 
अवतार के पूर्व तृषित लोक में विहार करता हैं। धर्मकाय के इन रूपों को 
क्रमश: निर्माणकाय और सम्भोगकाय कहते हैं । 


(2) बुद्धत्व की प्राप्ति--महायान में प्रत्येक व्यक्ति बुद्धत्व की प्राप्ति का अधिकारी है 
न क्यों कि सभी में बुद्धत्व सहज रूप से विद्यमान है और सभी में बोधि-प्राप्ति की उत्कण्ठा 
ल्‍ है । किन्तु हीनयान के अनुसार बुद्धत्व सबमें नहीं है। अष्टांग मार्ग को साधना 
कर लोग इसे अजित कर सकते हैं । 
3 


आम न न भा थआ जज नल पल आल सम >भ अर अक न फशक मम नकल डर रवि कल लगती 


| 
। 
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(3) सामान्य व्यक्ति की स्थिति--हीनयान में गृहस्थ और भिक्षु में काफी अन्तर है 
किनन्‍्त महायान में यह अन्तर काफी कम हो गया है । 

(4) निर्वाण के अर्थ में भेंद--हीनयात के अनुसार यह शान्ति या पूर्ण विराम की 
अवस्था है । यह एक गुण है जिसकी अष्टांग मार्ग द्वारा प्राप्ति होती है। महायान 
के अनुसार संसार और निर्वाण में तनिक भी भेद नहीं है। प्रज्ञापारमिता की 

आराधना कर हमें संसार और निर्वाण की एकरूपता को समझता है ।” 


कर्म तथा परिवते का सिद्धान्त 

हीनयान में प्रत्येक व्यक्ति को अपने शुभ और अशुभ कर्मों क्रा फल भोगना 
पड़ेगा । उससे उसे कोई बचा नहीं सकता । किन्तु महायान में बुद्ध करुणा करके 
दुःख-सन्तप्त व्यक्ति को अपने शुभ कर्मों का फल प्रदान कर दुःख से मुक्त कर सकते हैं । 


महायान बौद्ध दर्शन के दो प्रमुख सम्प्रदाय हैं :--() माध्यमिक दर्शन या 
शुन्यवाद तथा (2) योगाचार दर्शन या विज्ञानवाद । इन दोनों सम्प्रदायों के दार्शनिक 
सिद्धान्तों का विवेचन क्रमशः इस प्रकार है--- हक 


माध्यमिक दर्ोन या शुन्यवाद 


माध्यमिक दर्शन के मुलभूत सिद्धान्त महायान सूत्रों में बिखरे हुए हैँ। उन्हें 
एकत्र कर एक सुव्यवस्थित दर्शन के रूप में प्रतिष्ठित करने का श्रेय नागाजुन को हैं । 
नागाजुन के अतिरिक्त आयदेव, चन्द्रकीति, बुद्धपालित, भव्य या भावविवेक और 
दान्तिदेव इस निकाय के प्रमुख दार्शनिक्र हैं। इस निकाय का विकास-प्रवाह नागाज न 
के जीवन काल से लेकर ग्यारहवीं शताब्दी तक अविच्छिन्त रूप से चलता रहा। 
मूलमाध्यमिककारिका , चतुं:शतक , . प्रसन्‍तपदा, मसध्यमकवत्ति,, तर्कज्वाला 
बोधिचर्यावतार और “'शिक्षासमुच्चय इस निकाय के प्रमुख ग्रन्थ हैं। भगवान बद्ध 
ने अपनी भिक्षा को मध्यमा प्रतिपत्‌ कहा था । नागाजन ने अपने एक विशिष्ट ग्रन्थ 
में इस सिद्धान्त का वहुत ही ताकिक ढंग से प्रतिपादन क्रिया है, इसलिए उसे मध्यमक्त 


!. महायान बुद्धिज्म, पृ० ]6-7 
2. नागाजुन और आयंदेव का जीवन-काल विवाद का विषय है। संभवतः ये दसरी 
शती में थे। नागाजु न विदर्भ के निवासी थे और आयंदेव सिंहल के। आर्यदेव 
गाज न के शिष्य थे । 
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शास्त्र कहा जाता है और इस ग्रन्थ के सिद्धान्तों के अनुयायियों को माध्यमिक । इस 


निकाय को शून्यवाद भी कहते हैं, क्‍योंकि नागाजुत के अनुसार शुन्यता, प्रतीत्य 
समुत्पाद और मध्यमा प्रतिपत्‌ वस्तुतः एक ही हैं ।? शन्यता का प्रतिपादन करने के 
कारण हिन्दू दार्शनिक इन्हें सर्ववनाशिक भी कहते हैं। इस निकाय के निम्नलिखित 
सिद्धान्त हैं--() तत्त्व (शून्य), (2) तत्त्व के दो स्वरूप--संवुति और परमार्थ (संसार) 
और निर्वाण) तथा (3) त्व-प्राप्ति की विधि, प्रज्ञा और करुणा । 


शन्य (तत्त्व) 


सामान्य भाषा में शून्य से अभाव का बोध होता है, किन्तु माध्यमिक दर्शन 
में इस शब्द से सामान्य अर्थ के अतिरिक्त एक विशिष्ट अर्थ का भी बोध होता है। 
यह विशिष्ट अर्थ है तत्व । किसी वस्तु का वर्णन तर्क की भाषा में हम चार ही 
प्रकार से कर सकते हैं । वह है या नहीं हैं या है और नहीं है” या नतो है 
और न नहीं है।' किन्तु तत्व के विषय में हम कुछ भो नहीं कह सकते। यह 
चतुष्कोटिविनिमुक्त और अनभिलाप्य है ।* यही बात वस्तु के स्वभाव के विषय में 
भी लागू होती है। उसका वर्णन भी तर्क की किसी कोटि द्वारा नहीं किया जा 
सकता । इस बात को ध्यान में रखकर तत्त्व और वस्तु दोनों ही के लिए शून्य शब्द 
का प्रयोग किया गया है। व्यावहारिक दृष्टि से देखने पर यह सापेक्षता, प्रतीत्य 
समुत्याद या संसार है जिसमें तत्व (भूततथता) का अभाव है; और पारमाथिक 
दृष्टि से देखें पर यह तत्त्व या निर्वाण है जहाँ नानात्व का अभाव है। संसार 
अनिर्वचनीय है, क्योंकि हम इसे सद्‌, असदू,, सदसद्‌ और सदसह्विलक्षण कुछ भी 
नहीं कह सकते; इसी प्रकार तत्त्व भी अनिर्ववनीय हूँ। कहने का अर्थ यह कि सब 
कुछ शून्य है । संसार शून्य है, क्योंकि उसमें तत्व का अभाव है। वह स्वभाव-शुन्य 
है। इसी प्रकार तत्त्व भी शन्य है, क्योंकि उसमें प्रपंच या नानात्व का अभाव है। 
यह प्रपंचशून्य है । इस प्रकार श॒न्य शब्द का प्रयोग सापेक्ष और निरपेक्ष दोनों अर्थों 


. 'सध्यमक्रम्‌ अधीते विदन्ति वा ।--द कन्संप्शन आव्‌ बुद्धिस्ट निर्वाण, भूमिका, 
पृु० 4 पर उद्धत । द 
यः प्रती-यसम॒त्वाद: शन्यतां तां प्रचक्ष्महे 
सा प्रज्ञप्लिरूपादाय प्रतिपत्‌ सै मध्यमा ।--माध्यमिककारिका, 24[ 8 
3. न सन्‍नासन्‌ न सदसन्‌ न चाप्यनुभयात्मकम्‌ द 
चतुष्कोटिविनिमु क्‍त॑ तत्त्वं माध्यमिका विदुः । 


| ए 
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में किया गया है । यह संसार और निर्वाण दोनों ही है। जो प्रपंचात्मक है, जिसकी 
उत्पत्ति हेतु-प्रत्यय सामग्री से है, उसे तत्त्व कैसे कहा जा सकता है ? सभी व्यावहारिक 
बस्तुएँ प्रतीत्य समुत्पन्न हैं ? सभी धर्म सकारण हैं, अतः उनका वास्तविक अस्तित्व 
कैसे माना जा सकता है ? इसलिए पारमा्थिक दृष्टि से विचारने पर वे अनुत्पन्न 
(परमार्थतोःलुत्पन्न) हैं । इसलिए वे स्वभाव-शू न्‍्य, निःस्जभाव या अनात्मन्‌ हैं ।. अतः 
शून्य का अर्थ अभाव नहीं बल्कि रहित है। सांसारिक वस्तुएँ तत्त्व से रहित हैं और 
तत्त्व प्रयंच से रहित है। शन्यवादी अस्ति', सत' और भाव का आर्थ शाहवत सत्य 
के रूप में लेते हैं। उनके अनुसार संसार की वस्तुएँ सत्‌ नहीं हैं, क्योंकि व शाइवत 
नहीं हैं । वे नहवर हैं । कुछ काल में उनका विनाश हो जायगा । अतः जो लोग शाइवत 
अर्थ में संसार के अस्तित्व का प्रतिपादन करते हैं वे भ्रम में हैं। इसी प्रकार जो लोग 
'संसार के अस्तित्व को नहीं मानते वे भी भ्रम में हैं, क्योंकि वे संसार के अल्पकालीन 
अस्तित्व को भी स्वीकार नहीं करते । संसार शाश्वत भले हो न हो, किन्‍त उसके 
व्यावहारिक अस्तित्व को कैसे अस्वीकार किया जा सकता हैं? व॒द्दिचिक-दंश की पीड़ा 
को' कैसे भुलाया जा सकता है ? अतः शाइवतवाद और उच्छेदवाद दोनों ही मिथ्या 
हैं । तत्त्व के विषय में कुछ भी नहीं कहा जा सकता । वह दोनों के परे है ।” समस्त 
वर्णन बुद्धि के द्वारा ही किया जाता है, किन्तु बुद्धि विप्रतिषंधों (॥॥907॥०७) से 
युक्त है। इसकी चार ही कोटियाँ हैँ, किन्तु चारों परस्पर-विरोधी हैं और 62 
विप्रतिषंधों को जन्म देती हैं ।? अतः तत्त्व बुद्धि की सभी कोटियों से परे है । वस्तुत 


उसकी अनुभूति प्रज्ञा द्वारा ही हो सकती है । 


यद्यपि माध्यमिक दार्शनिकों ने जगत्‌ का वर्णन अलातचक्र, स्वष्न, माया, 


प्रतिबिम्ब, प्रतिध्वनि और मृगतृष्णा के रूप में किया हैँ, तथापि उन वर्णनों का तात्पर्य 


पूर्ण अभाव नहीं है। उनका मन्तव्य केवल यह हैँ कि संसार की वस्तुएं पूर्ण रूप से 
सत्‌ नहीं "हैं, क्योंकि यदि हम उनके वर्णन का यंह अर्थ लें कि संसार भ्रम मात्र हैं, 
तब भी यह प्रश्न बना ही रहता हैं कि उस भ्रम का आधार क्‍या हैँ ? आखिर भ्रम- 


.' अस्तोति शाइवतग्रहों नास्तीत्युच्छेद दर्शनम्‌ 
तस्मादस्तित्विनास्तित्व नाश्रीयेत विचक्षण :--वही, 5/0 
. दीर्घनिकाय, 4; सद्धर्मपुण्डरीक, 48 . 
3. अलातचक्रनिर्माणस्वप्नमायाम्बुचन्द्रके 
धूमिकान्तः प्रतिश्रुत्कामरीच्य भ्रै: समो भवः--चतुःशतककारिका, 325 
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जन्य सर्प की प्रतीति का आधार भी तो भावमूलक रंज्जु ही है। अतः पूर्ण अभाव 
असम्भव है। इसलिए अनुभवमूलक जगत्‌ के लिए व्यवहृत होने पर भ्रम या शुन्य 
का अर्थ है बाह्य जगत्‌ की सतत परिवर्तनशीलर अवस्था । इस अर्थ में यह भ्रान्ति है, 
जिसे सम्बन्धों द्वारा पुष्टि मिलती हैं। यह संसार कार्य, कारण, अंश और अंशी आदि 


वर्गणाओं द्वारा निर्मित है, जिसका स्वतः कोई अस्तित्व नहीं । ये हमें केवल कुछ समय 


के लिए प्रतीयमान यथार्थता का ज्ञान देते हैं जो संवृति का विषय है। घटनाओं के 
अन्योन्याश्रय-सम्बन्धों का निर्णय करने के लिये वे अनुकूल सिद्ध होते हैं, किन्तु जब वे 
तत्त्व को यथार्थ रूप में व्यकत करने का प्रयास करते हैं तो उनमें परस्पर-विरोध उत्पन्न 
होता है । वे केवल कामचलाऊ विचार मात्र हैं जिनका पारमार्थिक दृष्टि से कुछ भी 
महत्त्व नहीं हैं। नागाजुन का सिद्धान्त कुछ-कुछ ब्रैडले के मत जैसा प्रतीत होता है जो 
प्रतीयमात्‌ जगत्‌ को सम्बन्धों की क्रीड़ा मात्र मानते हैं। किन्तु दोनों में मौलिक भेद 
भी है । ब्रैडले के अनुसार विचार पदों के बीच ऐसे सम्बन्धों की स्थापना करता है जो 
स्वयं उन सम्बन्धों से परे हैं, किन्तु नागाजुन ग्रीन की भाँति यह मानते हैँ कि अनुभव- 
मूलक जगत केवल सापेक्ष है | ब्रैंडले के अनुसार साधारण ज्ञान एवं जिज्ञान से युक्त 
संसार में कुछ न कुछ ऐसी सत्ता अवश्य है जो सम्बन्धों के रूप में परिणत नहीं हो 
सकती । किन्तु नागाजुन के अनुसार यहाँ ऐसी कोई भी सत्ता नहीं है ।* 
किन्तु नागाजु न अनुभवमूलक जगत्‌ के अधिष्ठान के रूप में एक ऐसे तत्त्व के 

अस्तित्व में विश्वास करते हैं जो शून्य नहीं, प्रत्युत अपर प्रत्यय, शान्त प्रपंचा- 
तीत, निविकल्प और अनानार्थ हैं ।? इस तत्त्व को नागाजुन ने परमार्थ शब्द से 
अभिहित किया है । यह वह तत्त्व है जिसकी देशना शब्दों में सम्भव नहीं है, जिसे 
सत्‌, असत्‌, सदसत्‌ और सदसहिलक्षण कुछ भी नहीं कहा जा सकता ।” वस्तुतः 
शन्यवादियों के दृष्टिकोण से परमार्थ शन्‍्य हैं, इसलिए नहीं कि यह शून्य है, बल्कि 
. इण्डियन फिलॉसफी, भाग १, हिन्दी अनुवाद, पृ० 603 
2. अपरप्रत्ययं शान्‍्तं प्रपंचैरप्रपंचितम । 

निरविकल्पमनानार्थ मेतत्‌ तत्त्वस्य लक्षणम्‌ ॥--माध्यमिककारिका, 8/9 

अपर प्रत्यय वह अनुभव है जिसे किसी को बताया नहीं जा सकता । 

इसे प्रत्येक व्यक्ति अपने छिए अनुभव करता है । 
3. अस्ति नास्ति उभय अनुभय इति चतुष्कोटिविनिमु क्तं शृन्यत्वम्‌ ।--माधवाचार्यकृत 

सर्वदर्शनसं प्रह । | ््ि 
4. शुन्यं तत्त्वम । 
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इसलिए कि व्यवहार के लिए प्रयुक्त कोई भी कोटि इसके लिए पर्याप्त नहीं है । इसे 
सत्‌ कहना गलत होगा, क्योंकि सत्‌ मानने पर यह उत्पत्ति, विनाश और मृत्यु का 
विषय हो जायेगा । संसार में ऐसी कोई वस्तु नहीं जो इनसे परे हो । यदि इसे हम 
एक भावमूलक वस्तु मानें तो इसका अर्थ यह होगा कि यह विशेष कारणों और अव- 
स्थाओं से उत्पन्त है, अतः इसका अपना स्वतः अस्तित्व कुछ नहीं । यदि-इसे हम एक 
भावमूलक वस्तु नहीं मान सकते, तो अभावमूलक वस्तु भी नहीं मान सकते, क्‍योंकि 
अभाव तो उस वस्तु का होता है, जिसका पहले अस्तित्व रहा हो, किन्तु जो अब नष्ट 
हो गई हो ।” यदि हम यह कहें कि तत्त्व शशख्यृंग या वर्गवृत्त की भाँति अभावमूलक 
है, तों यह नाम मात्र है, इसका कोई अस्तित्व नहीं । वस्तुतः यह अनभिलाप्य है, 
क्योंकि चिन्तन की सामग्री का अभाव हो जाने पर अभिधान या नामकरण समाप्त हो 
जाता है। किन्‍्त्‌ सभी वस्तुओं का सारतत्त्व निरपेक्ष नतो उत्पन्न होता हैं और न 
नष्ट होता है ।” बुद्ध स्वयं कहते हैं कि उस वस्तु का क्‍या वर्णन किया जाये और 
उसका कैसे ज्ञान प्राप्त किया जाए, जिसे वर्णमाला के अक्षरों में व्यक्त तक नहीं किया 
जा सकता। वस्तुतः धर्म का वास्तविक स्वरूप निर्वाण की भाँति अनिर्वचनीय, अगस्य 
तथा जन्म, मृत्यु, विचार और भाषा की कोटियों से परे हैं। नागाजुन के इस शून्य 
की पूर्वप्रतिध्वनि हमें उपनिषदों में भी मिलती है, जहाँ ब्रह्म का निरूपण शुन्य, तुच्छ, 
अभाव, अव्यक्त, अदृश्य, अचिन्त्य तथा निगुण के रूप में किया गया हैं । 'योगस्व्ररोदय' 
में भी सच्चिदानन्द ब्रह्म का शुन्य-रूप में ही वर्णन किया गया है |? सन्त कबीर भी 
यही कहते हैं कि सत्यों का सत्य/ और सभी सत्यों का अधिष्ठान शन्य के रूप में 
व्यक्त किया जाता है ।/ अतः शून्य अभाव नहीं बल्कि समस्त जगत का आधार है। 
कुमारजीव के डाब्दों में इसी के कारण जगत की सभी वस्तुएँ सम्भव हैं, बिना इसके 
कुछ भी सम्भव नहीं । बुद्ध स्वयं कहते हैं कि हे सुभूति ! शुन्यता ही सभी धर्मों का 
आश्रय हैं । वे इसका परिवर्तन नहीं कर सकते । किन्तु निरपेक्ष तत्त्व की व्याख्या करने 
की अपनी अक्षमता के कारण तथा सान्‍्त एवं अनन्त के सम्बन्ध के रहस्य को न समझने 
के कारण हमें यह निष्कर्ष निकालना चाहिए कि वह शून्य हैं । ऐसा तो केवल वे ही 


"नव ननामनननपनन-कननननिन न नमन नर कक. 


, मलमाध्यमिककारिका, 25/8 
2, निवृत्तमभिधातव्यं निवत्ते चित्तगोचरे । 
. अनुत्पन्ताउनिरुद्धा हि निर्वाणमिवधर्मता ॥--वहीं, 48/| 
3. शून्यं तु सच्चिदानन्द निःशब्द ब्रह्म शब्दितम । 
4, रवीन्द्रनाथ टैगोर कृत अनुवाद, इण्डियन फिलॉसफी, भाग , ५० ०७५ 





हा 
है 
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लोग सोच सकते हैं, जो तत्त्व को मात्र बौद्धिक मानते हैं" और जो ब॒द्धि की को्ियों 
से परे है उसे असत्‌ मानते हैँ । इसकी सत्यता और पूर्णता का बोध तो योगी को 
निर्वाण के परमानन्द में ही प्राप्त हो सकता है ॥* 


... प्रश्न उठता है कि यदि तत्त्व अनिर्वचनीय या अनक्षर” है तो उसका ज्ञान 
और उसके विषय में देशना (उपदेश) कैसे संभव है ? नागार्जन के अनुसार तत्त्व का 
बोध अध्यारोपापवाद विधि द्वारा होता हैं। व्यवहार का जो रूप तत्त्व पर 
आरोपित कर रखा है, सम्यक ज्ञान द्वारा उसे दूर कर हम उसके स्त्रूप का बोध 


करते हैं। हम इसे जानने के लिए संसार की विशिष्ट घटनाओं का उपयोग साधन .. 


या उपाय के रूप में करते हैं। ये वस्तुएँ उपाय हैं और तत्त्व 'उपेय है। इस अनिर्व- 
चनीय तत्त्व का निर्ववन किसी अन्य साधन द्वारा सम्भव नहीं ।* यद्यपि आरोपित 
विशेषताएँ तत्त्व भले ही न हों, तथापि वे तत्व की ओर अपने आधाररूप में संकेत 
कर सकती हैं । एक अर्थ में हम तत्त्व के विषय में यह कह सकते हैं. कि प्रत्येक वस्तु 
का ज्ञान वस्तुतः तत्त्व का ही ज्ञान है, क्योंकि तत्त्व इन्हीं रूपों में व्यक्त होता हूँ । 
दसरे दष्टिकोण से विचारने पर यह किसी भी रूप द्वारा ज्ञेय नहीं है, क्योंकि यह मेज, 
कुर्सी की भाँति कोई विशिष्ट वस्तु नहीं । इसका ज्ञान तो तब होता है जब हमारे सामने 
कुछ भी नहीं है । वस्तुत: इसकी भाषा मौन है ।* 


तत्व जगत से परे है और जगत्‌ के रूप में व्यक्त होता है। इपक्रा अर्थ यह 
नहीं कि तत्व और जगत्‌ दो भिन्‍न मत्ताएँ हैं और न यह कि तत्त्व जगत्‌ के रूप में 
रिवनतित होता है, जैसा सांख्य मानता है। वस्तुतः यह प्रतीयमान जगत्‌ का तत्त्व है 
(धर्माणां धर्मता) और सभी वस्तुओं का वास्तविक रूप (वास्तविक रूपम्‌) हैं। सांसारिक 
वस्तुएं तत्व की भिथ्या प्रतीति (संव॒त रूपम) हैं। इसका रूप सदेव एकन्सा रहता 


. हेगल की यह घारणा है कि रियल मात्र रेशनल हैं ।_ 
2. इन्डियन फिलॉसफी, भाग 4 , पृ० 665 
3. अनक्षरस्य ध्स्य श्रुति: का देशना च का । 
श्रुयतते देश्यते चार्थ: समारोपादनक्षरः ॥| मूलमाध्यमिककारिका 5/5 
उपायभुतं व्यवहार सत्यमुपेयभूत॑ परमार्थ सत्यम्‌ ।--मध्यमकावतार, 6/80. 
5. यदा न भावों नाभावो मते: संतिष्ठते पुरः । | 
तंदान्यगव्य भावेन निरालम्बा प्रशाम्यति ॥--बोधिचर्यावतार, प० 477 
परमार्थो हि आर्याणां तृष्णीम्भाव इति ।--माध्यमिक्रकारिकावृत्ति, पृ० 57 
-“दि सेन्ट्रल फिलॉसफी आव्‌ बुद्धिज्म, पृू० 232 पर उद्धृत । 
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हैं ।! इसलिए दोनों में केवल विषयिगत भेद है, वस्तुगत नहीं । इसलिए नागाजुन 
कहते हैं कि तत्व और जगत्‌, संसार और निर्वाण में कुछ भी अन्तर नहीं है ।? कार्य- 
कारण से परे रूप में देखने पर ये दोनों एक हैं ।* 


नागार्जुन के तत्त्व-सम्बन्धी उपर्युक्त विवेचन से हम इस निष्कर्ष पर-चहुंचते हैं 
कि उन्होंने जिस दर्शन का प्रतिपादन किया है वह उस अर्थ में शून्य नहीं है जिस अर्थ 
में हम दैनिक जीवन में शून्य शब्द का प्रयोग करते हैं। किन्तु लोगों मे अज्ञान और 
पक्षपातवश॒उनके दर्शन को ठीक से नहीं समझा और उसे पूर्ण रूप से अभाववादी या 
शूल्यवादी ही माना | शून्य का सामान्य अर्थ कर दार्शनिकों ने उनके शून्य सिद्धान्त 
की कट आलोचना की और कहा कि यदि सब कुछ शून्य है, यदि उत्पत्ति और निरोध 
नाम की कोई चीज' नहीं तो चार आर्य सत्य भी असत्‌ होंगे और असत्‌ होने पर अर्हत्त्व 
की चार अवस्थाएँ भी असम्भव होंगी तथा इनके अभाव में कोई भी व्यक्ति इनकी 
प्राप्ति के लिए प्रयत्न नहीं करेगा। इसी प्रकार यदि व्यक्ति (पुदूगल) नहीं हैं तो संघ 
किनका होगा ? पुनइच, चार आर्य सत्यों के अभाव में सद्ध्म का भी अभाव होगा और 
धर्म तथा संघ के अभाव में बुद्ध का अस्तित्व भी असम्भव होगा । अतः जो लोग शून्य- 
वाद का प्रतिपादन करते हैं वे बौद्ध धर्म के त्रिरत्न का ही विरोध करते हैं। अतः 
शन्‍्यता मानने से धर्म, अधर्म, कर्म, फल, बन्धन और मोक्ष आदि सब असत्य सिद्ध 
होते हैं । इस प्रकार सम्पूर्ण लोक-व्यवहार का उच्छेद हो जाता है ।* 


माध्यमिकों के अनुसार ये सभी आपत्तियाँ निराधार हैं,। वस्तुतः ये सभी 

आपत्तियाँ शन्यता के अभाव में उठती हैं। यदि हम यह मानें कि पदार्थ नित्य हैं तो 
फिर कार्य, कारण, कर्त्ता, करण (साधन), क्रिया, उत्पाद, निरोध, फल इत्यादि की _ 
कोई आवश्यकता नहीं । फिर भी लछोक-व्यवहार ही असम्भव हो जायेगा ।” यदि सब 
, तथता सर्वकाल तथाभावात्‌ । 
2. न संसारस्य निर्वाणात्‌ किचिदस्ति विशेषणम्‌ । 

न निर्वाणस्य संसारात्‌ किचिदस्ति विशेषणम्‌ ॥--मूलमाध्यमिककारिका, 25/9 

तथागतो यत्स्वभावस्तत्स्वभावमिदं जगत्‌ ॥। 

तथागतो निःस्वभावों निःस्वभावमिदं जगत ॥--वहीं, 22/6 
3. य आजवंजवीभाव उपादाय प्रतीत्य वा । 

सो5प्रतीत्याइनुपादाय निर्वाणमुपदिश्यते ॥---वही, 25/9 

, वही, 24|-6 

5. वही, 247 
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पदार्थ अशुन्य या नित्य हैं तो दुःख, दुःख-समुदय, दुःख-निरोध और दुःख-निरोध-मार्ग 
कुछ भी सम्भव नहीं ।” फिर कर्म और फल के अभाव मैं पुदूगल का भी अभाव होगा 
और पुद्गल के अभाव में संघ का भी अभाव होगा ।2 चार आर्य सत्यों के अभाव में 
घमं का भी अभाव होगा और धर्म तथा संघ के अभाव में बुद्ध का भी अभाव होगा ।* 
तब पाप और पुण्य की व्यवस्था की असिद्धि होगी क्योंकि नित्य पदार्थ को क्‍या लेना 
देना । उसके लिए कर्म या विकर्म का प्रश्न ही नहीं उठता । नित्य अशन्य में किसी 
प्रकार का परिवर्तन भी नहीं हो सकता। अतः संसार को प्रतीत्य समुत्पन्न के स्थान 
पर नित्य मानने पर सम्पूर्ण लोक-व्यवहार का समूल उच्छेद हो जाएगा ।* अतः 
प्रतीत्य समुत्पाद या शून्यता का सम्यक बोध होने पर ही चार आर्य सत्य इत्यादि 
सम्भव हैं ।*ं 
नागाजुन के अनुसार शून्यता के विषय में वे ही लोग आपत्ति उठाते हैं जिन्होंने 

इसे ठोक से नहीं समझा ।” वस्तृतः बुद्ध की शिक्षा दो सत्यों पर आधारित है, संवृत्ति 
ओर परमार्थ । जो इस भेद को नहीं जानते वे बुद्ध की गम्भीर शिक्षा को कभी भी नहीं 
समझ सकते ।” उनको दशा उस मूर्ख जादूगर को भाँति है जो स्वतः अपने जादू के 
वश में हो जाता है, अथवा उस संपेरे की भाँति जिसे स्त्रयं उसके ही साँप काट 
खाते हैं ।* 

बुद्ध की शिक्षा को ठीक से समझने के लिए इन दोनों सत्यों की पुथक्‌ रूप से 
व्याख्या आवश्यक हैं । 





वही, 24/20 

वही, 24/29 

वही, 24/30 

वही, 24/36 

वही, 24/40 

वही, 24/7 द द 

दे सत्ये समुपाशित्य बुद्धानां धर्मदेशना । 

लोक संवृति सत्यं च सत्यं च' परमार्थतः ॥ 

येइनयो ने विजानन्ति विभाग सत्ययोदयो: । 

ते सत्त्वं न विजानन्ति गम्भी र॑ बुद्धशासने ।--24|8-9 
8, विनाशयति दुर्दृष्टा शुन्यता मन्दमेधसम्‌ | 

सर्पो यथा दुगु हीतो विद्या वा दृष्प्रसाघिता ॥--वही, 24/8 
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संबति 

चन्द्रकीति ने संवति शब्द के तीन अर्थ किये हैं : (!) वह जो वस्तुओं के वास्त- 
विक स्वरूप को चारों ओर से आवृत किये हैं । चन्द्रकीति ने इसे अज्ञान (मलाज्ञान 
या मलाविद्या) की संज्ञा प्रदान की है। यह अज्ञान या अविया द्वारा प्रसूत है और 
अज्ञान या अविद्या का पर्याय है । (2) यह वस्तुओं का अन्योन्याश्रितत्व या सापक्षता 
है। इस अर्थ में यह ऐन्द्रिय जगतू या प्रपंच का पर्यायवाची है।” (3) परम्परा 
से सामान्य जन जिसे मानते आये हैं ।” संवृतति के ये सभी अर्थ परस्पर सम्बद्ध है ! 
प्रथम मख्य अर्थ है, किन्तु व्यावहारिक दृष्टि से इन सभी अर्थों का महत्त्व हैं । 

वस्तुतः संवृति मानव बुद्धि की कृति है। यही जगत्‌ और उसकी घटनाओं का 
कारण है । शाब्दिक रूप में संवृति का अर्थ आवरण है जो हमसे सत्य को आवृत किये: 
है । इसके अस्तित्व को सिद्ध करने की आवश्यकता नहीं, क्योंकि वह स्वतः सिद्ध हैं ४ 
स्वप्न देखनेवाला व्यक्ति अपने स्त्रप्त को किसी प्रकार, किसी भी तक द्वारा, असत्य 
नहीं सिद्ध कर सकता, क्योंकि ये तर्क उतने ही असत्य हैं जितनी कि वह वस्तु जिसकी 
सत्यता या. असत्यता वें सिद्ध कर रहे हैं। स्वप्नगत वस्तु की असत्यता तो हम जागने 
पर ही सिद्ध कर सकते हैं। यही बात संबृति पर भी लागू होती है । इसकी असत्यता 
का ज्ञान परमार्थ के साक्षात्कार अर्थात्‌ निर्वाण को अवस्था में ही होगा । संबृति का अर्थ 
तकों द्वारा नहीं खण्डित हो सकृता; क्‍योंकि ये संवृति के हो कार्य हूँ । इंस अवस्था म 
ज्ञाता, ज्ञेय, सत्य, असत्य तथा बन्धचव और मोक्ष के भेद बैध हैं। किन्तु निर्वाण की 
अंदस्था में ये सभी अवैध हैं। किन्तु संवुति और परमार्थ असम्बद्ध नहीं हैं, क्योंकि 
इसे मानने का अर्थ पूर्ण अज्ञेयवाद का प्रतिपादत करना होगा । इसलिए नागाजु न कहते 
हैं कि बिना व्यावहारिक सत्य के परमार्थ का ज्ञान नहीं हो सकता । 

प्रदन उठता है कि क्‍या नागारजुन समस्त सांवृतिक वस्तुओं को समान रूप 
से असत्‌ मानते हैं। क्या उनके लिए विश्वम (निर्मल श्रम), भ्रम, स्वरप्त और प्रत्यक्ष 
की वस्तएँ एक ही प्रकार की सत्यता रखती हैं ? यत्रपि कुछ ऐसे कथन मिलते हूं 
जिनसे यह प्रतीत हो कि उनके अनसार धर्मों का संवति या परमार्थ किसी भी 
रूप में अस्तित्व नहीं है, वे वन्ध्या-पुत्र की भाँति हैं. जिसके सौन्दर्य की प्रशंसा की जा 


]. पमन्‍्ताद बरणं संव्ति:। अज्ञानं हि समन्‍्तात्‌ सर्वपदार्थ तत्त्वावच्छादनात्‌ रबृति- 
रिव्यच्यते ।--बहो, प्रसन्‍तपदा, पृ० <4७ 

2, परस्पर संभव वा संवृतिरन्योन्य समाश्रयेण । 

अथवा संवतिः संकेतो लोकव्यवहारः ॥--बही । . 

व्यवहारमन/श्रित्य परमार्थों न देशयते ।--मुलमाध्यमिककारिका, 243 


कै. (७२ 








अत कल॥ झा । ० (न तल + सेवतकनस- अब 3। 
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सकती है, किन्तु जो अपने समस्त सौन्दर्य के साथ असत्‌ है | किन्तु यह नागाजुन 
का अभिप्रेत मत नहीं है । वें व्यवहार में विविध प्रकार के अस्तित्व मानते हैं। वे 
वन्ध्या-पुत्र और सामान्य पुत्र तथा स्वप्नगत मेज-कुर्सी और जागरित अवस्था की मेज- 
कुर्सी के अन्तर में विश्वास करते हैं। यद्यपि सभी व्यक्ति और सभी वबस्तुएँ धर्मों का 
संघात हैं, फिर भी उनमें इस बात में भेद है कि वे किस प्रकार के धर्मों के संघात हैं । 
विश्रम के विषयों का मन के अतिरिक्त अस्तित्व नहीं है । किन्तु अनुभव के विषय देश 
और काल में अपना अस्तित्व रखते हैं, भले ही वे पूर्ण सत्य न हों। देशिक और 
कालिक स्थिति के कारण इनका स्वरूप कुछ निश्चित हैं और इनके अनुभव को 
पुनरावृत्ति हो सकती है। ये मात्र आत्मनिष्ठ नहीं हैं, क्‍योंकि एक ही प्रकार की 
अवस्थाओं में सामान्य मानवों को इनका साक्षात्कार हो सकता है। किन्तु शुद्ध 
मानसिक अवस्था देशिक सम्बन्धों द्वारा नियमित नहीं होती और न देश में विस्तृत 
होती हैं । यह क्षणिक स्वभाव की है और केवल विषयी द्वारा ही श्रेय है। अतः शुद्ध 
मानसिक्र वस्तुओं की अपेक्षा भौतिक वस्तुएँ अधिक निश्चित हैं। मानसिक प्रतिवाएँ 
परिवर्तनशील हैं, वे चेतना के प्रवाह के साथ बदलती रहती हैं। इसके विपरीत, 
प्रत्यक्ष के बिषय अपेक्षाकृत अधिक स्थायी हैं और कुछ निश्चित अवस्थाओं में उन्हें 
पुनः स्थापित किया जा सकता हैं। इसलिए ललितविस्तर में क्ला गया है कि संसार 
की क्रिसी भी वस्तु का अस्तित्व न तो है और न नहीं है! । अतः शूल्यवरादियों का 
सांवृतिक जगत्‌ पूर्ण रूप से शून्य नहीं । यह शंकर का व्यायहारिक जगत है। अभि 
धर्मनिकाय की नागाजुनकृत आलोचना पढ़नें से यह बात स्पष्ट रूप से युष्ठ होती है 


कि वे व्यवहार में आत्मा, कर्त्ता, वस्तु, जाति, प्रत्यक्ष आदि का अस्तित्व स्त्रीकार 


अिननननन>न+> 





4, एक जगह प्रश्न पूछने पर कि क्‍या हम घर्मों के अस्तित्व का अनुभव नहीं करतें, 
नागाजु तन ने यह उत्तर दिया--हाँ, वैसे ही जैसे कोई अन्धा भिक्षु अपने भिक्षापात्र 
में बाल का दर्शन करता है। वस्तुतः वह उसे नहीं देखता, क्योंकि न तो बालू 
का ही अस्तित्व है और न उसके ज्ञान का ही। फिर यदि बहु उस बाल के 
अस्तित्व का हठ करे तो उसे दूर नहीं किया जा सकता, वग्नोंकि जिस दृष्टि द्वारा 
उसके बाल सम्बन्धी मिथ्या ज्ञान को मिठाया जा सके, वह दृष्टि उसमें है ही 
नहीं (इण्डियल फिलॉसफी, भाग , पृ० 642) । नाग्राजुन इस थिंचार की पुष्टि 
में बुद्ध-बचन को उद्धृत करते हुए कहते हैं कि स्त्री, पुरुष, जोबन, संवेदनशील 
प्राणी या. आत्मा आदि कुछ भी नहीं । जितने भी धर्म हैं वे सभी स्वप्त, गल्प 
और जल में चनर्द्र-प्रतिबिम्ब की भाँति असत्‌ हैं । (वही, १० 659) 
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करते हैं। वे कहते हैं कि अभिधर्मवादी केवल विज्ञान-प्रवाह और कर्म मानते हैं। 
किस्तु कर्त्ता और कर्म सापेक्ष शब्द हैं। बिना कर्त्ता के कर्म और बिना कर्म के कर्त्ता 
असम्भव है ।2 इसी प्रकार वे कहते हैं कि जो केवल आत्मा को ही सत्य मानते हैं, 
उसकी अवस्थाओं को नहीं, या केवल अवस्थाओं को सत्य मानते हैं, आत्मा को नहीं, 
वें बुद्ध की शिक्षा को सही अर्थ में नहों समझते? । क्‍योंकि यदि आत्मा की » उसकी 
अवस्थाओं से अलग सत्ता नहीं है, वह उसका संघात मात्र है, तो अवस्थाओं की भी 
आत्मा से अलग सत्ता नहीं है । वे कहते हैं कि यदि व्यावहारिक सत्य का ही चित्रण 
+रना हैं तो क्षणिक अवस्थाओं के अतिरिक्त क्रिया और कर्त्ता का भी अस्तित्व स्वीकार 
“>ना चाहिए ।* इसी प्रकार वे व्यवहार ज्ञान के साधनों-प्रमाणों की सत्ता में भी 
विश्वास फरते हैँ ।7 द 

.. वति को भी दो भागों में विभक्त किया गया है--() छोक संवृति, (2) 
भटक संबति | 


(।) लोक संवृति---इससे इन्द्रियों द्वारा ज्ञेय वस्तुओं का बोध होता है । यह 
4 -र सामान्य व्यक्ति का ऐन्द्रिक ज्ञान हैं। इस कोटि में संसार की वस्तुएँ, मेज, 
१! मनुष्य आदि आते हैं। 


(<) अलोक संबुति--इसमें अ्रमजन्य वस्तुएं, भ्रमात्मक प्रत्यक्ष और स्वप्नादि 
क! कानाए आती हैं, जैसे मृुगमरीचिका, द्विचन्द्र, अलातचक्र और रज्जु-जन्य सर्प आदि । 
हहावरमति ने लोक संवृति को तथ्य संवृत्ति तथा अलोक संवृत्ति को मिथ्या संवृति 
१7 है। यह क्रमशः वेदान्तियों की व्यावहारिक तथा प्रातिभासिक सत्ता की भांति 
है। भंबति में भेद और अवस्था-भेद के लिए स्थान है। सांवृतिक अनुभवों में एक 
कमग८ अूल्लुला भी हो सकती है। स्वप्न की वस्तुओं को सामान्य जन भी भ्रमजन्य 
शर्त हैं। थोगी या दार्शनिक को जागृत अवस्था की चिरस्थायी और मोहक प्रतीत 


के 
होनेंवाली वस्तुएं भो क्षणिक और सारहीन प्रतीत हो सकती हैं, क्योंकि उसकी द्ष्टि 









वध्यतिककारिकावृत्ति, १० 6; दि सेन्ट्रक फिलॉसफी आव्‌ बुद्धिज््म, प० 249 


है 


सामान्यतः बौद्ध छोग दो ही प्रमाण मानते हैँ, किन्तु माध्यमिक नैयायिकों की 
खपर प्रमाणों (प्रत्यक्ष ! अनुमान ” उपमान हू शब्द) में विश्वास करते हैं | 
।, पृष्ठ 75; दि सेन्द्रल फिलॉसफी आव्‌ बुद्धिज्ष्म, पृ० 250 


भाँति 


कु 





ठ 





महायान दर्शन : 205 


सामान्य दृष्टि से उच्चतर है । इसी प्रकार योगियों में भी उच्चतर और निम्नतर श्रेणियाँ 


हो सकती हैं । ये सभी बुद्धि (विकल्प) के ही प्रांगण में हैं, अतः संवृति के ही क्षेत्र में 


आती हैं ।* 
परमार्थ 


संवृति को व्यवहारतः सत्य कहा जाता है। वस्तुत: सत्य तो परमार्थ ही है । 


बुद्ध की वे शिक्षाएँ या वे ग्रन्थ जो पारमाथिक सत्य का प्रतिपादन करते हैं, नीतार्थ क्‍ 


कहे जाते हैं और जो संवृति का उपदेश देते हैं वे नेयार्थ कहे जाते हैं ।? परमार्थ उस 
तत्त्व का ज्ञान है जिसमें किसी प्रकार के वर्णन के लिए स्थान नहीं ।? यह अनभि- 
लाप्य, अचिन्त्य और अदेशनीय है। इसकी शिक्षा सम्भव नहीं ।* यह अनुभवमूछक 
भवधारणाओं या विश्ेषणों से शून्य है । यह आर्य जनों की अन्तःप्रज्ञा का विषय है । 
यहाँ भेद या अवस्था-भेद के लिए स्थान नहीं । ज्ञान ज्ञाता और ज्ञेय इन्हीं दो वस्तुओं 
के आधार पर भिन्‍न हो सकता है । च्कि परमार्थ में इन दोनों का ही अभाव है, अतः 





. दो सत्यों का सिद्धान्त बुद्ध अथवा माध्यमिकों ने नहीं प्रतिपादित किया। यह 
उनके बहुत पहले उपनिषदों में भी प्रतिपादित किया गया है। ब्रह्म को सत्यस्य 
सत्यम्‌' और एकमात्र सत्य कहा गया है । सत्यस्य सत्य प्राणा बैव सत्यम; तेषामेष 
सत्थम्‌ (बृहदारण्यक, 2/3/6) । इदं सर्व यद्‌ अयमात्मा न तद्द्वितीयमस्ति यद्‌ तदू 
विभकतं पश्येत । नह नास्ति किचन, यत्र नान्‍्यत्‌ पश्यति | इसी प्रकार आभि- 
धर्मिक ग्रन्थों में भी दो प्रकार के सत्य माने गये हैं : विभिन्‍न धर्मों का मूल तत्त्व 
जो प्रज्ञाका विषय है और प्रज्ञप्ति सत्‌““““। (देखिये, दि सेंगप्ट्ल. फिलॉसफी 
आव्‌ बुद्धिज्म, पृ० 243) । माध्यमिकों को इस बात का श्रेय हैं कि उन्होंने इसे 
पुसम्बंद्ध ढंग से प्रतिपादित किया, यद्यपि नागाजुनन के बहुत पहले अष्टसाहब्िका 
प्रशापारमिता, सद्धर्मपुण्डरीक, समाधिराज और लकावतारसूत्र में इसका विशद 

वर्णन है। संवृति के विवेचन के लिए देखिये, बोधिचर्यावतार, 9/3-4 द 

दि सेण्ट्रल फिलॉसफी आव्‌ बुद्धिज्म, पृ० 254 द 
०. यः पुनः परमार्थ: सोध्नभिछाप्यः, अनाज्ञेय:, . अपरिज्ञेय:, अदेशितः, अप्राशितः- 
पितापुत्रसमाग़म ।--वही, पृ० 244 पर उद्धृत । 

4. कुतस्तत्र परमार्थे वाचां प्रवृत्तिःकुतो वा ज्ञानस्य। ह पा 
““माध्यमिककारिकवृत्ति, पृ० 293; वही, पृ० 244 
“. स हि परमार्थोश्परप्रत्यय: शान्तः प्रत्ययात्मबेघ आर्याणां सर्वप्रपंचातीत: ॥---वही । 
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यह अद्वितीय और निविशेष स्वभाव का हैं। इसलिए इसे तथता, भतकोटि, धर्मता, 
धर्मधातु और शून्यता आदि विविध संज्ञाएं प्रदान की: गई हैं ।* 


३०. 


[ 'स्व॒तन्त्र माध्यमिक नय के संस्थापक भावविवेक ने अपने मध्यमार्थ- 
संग्रह में इसे दो भागों में विभकत किया है: () पर्याय और (2) अपर्याय । 
प्रथम वह परमार्थ है जिसकी शब्दों में अभिव्यक्ति हो सकती हैं। द्वितीय 
ह है जिसका किसी भी प्रकार निर्ववन सम्भव नहीं है। यह समस्त व्याव- 
हारिक अवधारणाओं से परे है । अपर्याय नागाजु न और चन्द्रकीति के परमार्थ 

का पर्यायवाची है । 
पर्याय परमार्थ को पनः दो भागों में विभकत किया गया है : () जाति- 
पर्याय वस्तुप रमार्थ--वह्‌निरपैक्ष तत्त्व जिसे एक सामान्य अस्तित्वमूलक सत्‌ 
के रूप में समझा जा सकता है (शायद यहू्‌तीर्थकत और सांख्य आदि के तत्त्व 
का द्योतक है)। (2) जन्मरोध परमार्थ--जो सभी प्रकार की अभिव्यक्ततियों 
का पूर्ण निरोध है । शायद इसका संकेत हीनयान के निर्वाण सम्बन्धी संप्रत्यय 

की ओर है जो सभी शक्तियों, संस्क्रारों और वस्तुओं का उच्छेद हैं ।?| 
संव॒त्ति और परमार्थ का भेद ब्रैडले के सत्य और सत्ता के उपाधि-भेद जैसा 
प्रतीत होता है किन्तु वस्तुतः वैसा नहीं है। संवृति सत्य का एक आंशिक या अपूर्ण 
रूप नहीं है जिसमें कुछ जोड़ दिया जाय तो वह पूर्ण सत्य हो जाये। इन दोनों सत्यों 
में मात्रा का भेद नहीं बल्कि गुण का भेद है। सत्य की मात्रा के संप्रत्यय को मानने 
का-अर्थ सत्य और मिथ्या को एक ही कोटि में लाना है; अर्थात्‌ सत्य अधिक पूर्ण और 
अधिक बड़ा है और मिथ्या उससे छोटा तथा अपूर्ण हैं। दूसरे शब्दों में, सत्य मिथ्या 
का बहत्‌ रूप है 

यद्यपि नागाजुन ने संवृुति और परमार्थ दो सत्यों का प्रतिपादन किया हैं, 
तथापि दोनों असम्बद्ध नहीं हैं । बिना संवृत्ति के प्रमार्थ का ज्ञान सम्भव नहीं । 
यद्यपि संवृति प्रतीति है, फिर भी यह एक प्रकार का तत्त्व हैं। यह उस तत्त्व में 





. शुन्यता, तथता, भूतकोटि, घर्मधातुरित्यादि पर्यायाः । 
--बोधिचर्यावतारपंजिका, पु०, 354; वही । 
2. मध्यामार्थसंग्रह, 2; वही, पृ० 247 
3. वही, 3, 4, 5, 6 की र 
“4. वही, पे <234 
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प्रतिष्ठित है जो साक्षात्‌ ब्रह्म है और जहाँ सापेक्ष तथा निरपेक्ष दोनों का शमन हो 
जाता है ।? इस जगत्‌ के वास्तविक स्वरूप का ज्ञान केवल पारमाथिक दृष्टिकोण से 
हो सकता है, किन्तु व्यावहारिक या बीड्विक दृष्टिकोण पूर्ण रूप से त्याज्य नहीं है । 
व्यावहारिक दृष्टिकोण से बुद्ध, बोधिसत्त्व, धर्म, नैतिकता, सिद्धान्त, सत्य, निर्वाण, 
दूसरे शब्दों में सभी धर्मों का अस्तित्व हैं ।? हमें निरपेक्ष की प्राप्ति सापेक्ष का निषेध 
करके नहीं प्रत्युत सापेक्ष की सहायता से सापेक्ष को पार करने पर होगी । उदाहरण 
के लिए, यदि कोई जहाज समुद्र में डूबने लगे तो जो छोग लकड़ी के किसी टुकड़े, 
लट्ठे या शव का भी सहारा लेंगे वे समुद्र को पार कर लेंगे और जो ऐसा नहीं करेंगे 
उनका समुद्र में डूबना निश्चित है । इसी प्रकार जो सद्धर्म, बौद्धिक आस्था और षड़- 
पारमिताओं का सहारा लेंगे, भले ही ये व्यावहारिक रूप से सत्य हों, वे अन्ततोगत्वा 
उस तत्त्व को प्राप्त कर लेंगे जो निर्वाण का सुरक्षित, अमृत और सुखद पद है, किन्तु 
जो इनको नहीं स्वीकार करेंगे व॑ निश्चित ही डूब जायँगे।” जिस प्रकार कोई वृद्ध 
व्यक्ति अपनी शक्ति से खड़ा भी नहीं हो सकता, किन्तु मित्रों की सहायता से गन्तन्य 
स्थान पर पहुँच सकता है, उसी प्रकार लोग अपनी बद्धि से परम सत्य को भले ही न 
प्राप्त कर सकें, किन्तु षडपारमिता रूपी मित्रों की सहायता से तत्त्व का दर्शान अवश्य 
कर सकते हूँ ।£ एक कच्चे घड़े में हम पानी नहीं भर सकते; ऐसा करने पर घड़ा 
और पानी दोनों ही नष्ट हो जाएंगे। घड़ा मिद॒टी का लोंदा हो जायेगा और पानी 
मटमैला । अर्थात्‌ स्वच्छ जल रखने के लिए एक अच्छे पके घड़े की आवश्यकता हैं ।* 
इसी प्रकार ,इस बुद्धिकल्पित प्रपंचात्मक जगत को पार करने के लिए एक परिपक्व 
व्यावहारिक बुद्धि की आवश्यकता है । जो इसका निषेध करेंगे वे स्वतः नष्ट हो जाएँगे 
और दूसरों को भी नष्ट कर देंगे ।? 


कुमारिल ने सत्य-द्य सिद्धान्त की निम्नलिखित ढंग से आलोचना की है । 
() उनके अनुसार संवृति को सत्य नहीं कहा जा सकता क्योंकि संवुति और परमार्थ 


, अष्टसाहस्रिका प्रज्ञापारमिता, पृ० 453, 476-477. ए क्रिटिकल सर्वे आव 
इण्डियन फिलॉसफी, प्‌० 95 

बही, लि 23 

वही, पृ० 236 

वहीं, पृू० 290-29, 396-397 

वही, पृ० 287-:288.... 

वही, पु० 8] 


७ (४ कक (७० ॥> 





,३3३:८-2३2४पकापक-लल-- जातक < 
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में कोई ऐसी विद्येषता नहीं पाई जाती जिसके आधार पर इन दोनों को सत्य के वर्ग 
में रखा जा सके । वे कहते हैं कि जो वस्तु असत्‌ है वह सदैव असत्‌ है और जो सत्‌ 
हैं वह सदेव सत्‌ हैं। अतः सत्य-द्रयः की कल्पना व्यर्थ है।! (2) यदि संवृति का 
अन्ततः परित्याग ही करना हैं तो उसपर विचार करने की क्‍या आवश्यकता ? हमें 
केवल परमार्थ का ही चिन्तन करना चाहिए। (3) यदि संवृति और परमार्थ दोनों 
ही यु+पद्‌ स्थित हैं तो संवृति के दोषों से परमार्थ भी दूषित हो जाएगा। किन्तु ये 
सभी आपत्तियाँ निराधार हैं। () जिस प्रकार तत्त्व एक है उसी प्रकार सत्य भी 
एक है और वह है प्ररमार्थ सत्य” । संवति सत्य लोक-व्यवहार को चलाने के लिए 
स्वीकार किया जाता है क्‍योंकि अज्ञ जन इसी को परम्परा से मानते हैं। पारमाथिक 
दृष्टिकोण से यह बिलकुल असत्य है, किन्तु पारमाथिक सत्य व्यावहारिक दृष्टिकोण से 
असत्य नहीं है, भले ही हम साधारण जीवन की सामान्य क्रियाओं में लिप्त रहने के 
कारण इसकी सत्यता का अनुभव न कर सकें। (2) दूसरी आपत्ति भी निराधार है। 
संवृति के बिना परमार्थ का चिन्तत हम कर ही नहीं सकते। परमार्थ संवृत्ति द्वारा 
आच्छादित है । अतः परमार्थ के ज्ञान के लिए संवृति का अनावरण आवश्यक है और 
यह अनावरण उसके विवेचन द्वारा ही सम्भव हैं। यह हमारे लक्ष्य पर पहुँचने के 
लिए सीढ़ी का काम करता है।* इसलिए संवृति को उपायभूत और परमांर्थ को 
. उपेयभूत सत्य कहा गया है। यह पूर्ण सत्य भले ही न हो, किन्तु पूर्ण सत्य की ओर 
संकेत करने में सक्षम है ।* (3) . अन्तिम आपत्ति भी निराधार हैं। परमार्थ संवर्ति 
द्वारा किसी भी प्रकार प्रभावित नहीं होता। यह न तो संवृति द्वारा सीमित होता है 
ओर न निर्धारित । इनका निर्वचचन केवल आभिप्रायिक है । द 
माध्यमिक हन्दर-न्याय (शून्यता-दृष्टि). 
पिछले पृष्ठों में यह प्रतिपांदित किया गया हैं कि माध्यमिक दर्शन के अनुसार 
सब कुछ शून्य है । प्रदत्त उठता है कि हम यह कैसे जानते हैं कि सब कुछ शून्य है ? 


#र 





. इलोकवारतिक निरालम्बनवाद 6, 7 

2, एकमेंव भिक्षव: परम सत्यम्‌, यदुताप्रमोषधर्म निर्वाणम्‌ । सर्वसंस्काराइच मूर्षो 
मोष धर्माण इति ।--माध्यमिककारिकावृत्ति, १० 4, वस्तुतस्तु परमार्थ एव 
एक सत्यम्‌ ।--बोधिचर्यावतारपंजिका, पृ० 362 


3. तथ्य संवति सोपानम्‌ अन्तरेण विपश्चितः । 
तत्त्वप्रासाद-शिखरारोहणं . नहि युज्यते ॥ द 
--हरिभद्रकृत अभिसमयालूंकारालोक, पृ० 50 पर उद्घुत । 


4, बोधिचर्यावतार, 9|9-!0 
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क्या दृश्य जगत्‌ का अपलाप बुद्ध की कल्पना मात्र नहीं ? क्‍या हम शुतुम ग॑ की भाँति 
यथार्थ के झंझावात से नेत्र निमीझ्षित कर आदर्श छोक में नहीं बिचर रहे हैं ? 
माध्यमिक का उत्तर है, नहीं । सर्वभावशन्यता कल्पनाजन्य नहा बल्कि प्रौढ़ बद्धि की 
सुविचारित तर्क-विधि पर आश्रित है और यह तर्क-विधि है शून्यता । यह सभी 
दृष्टियों का अन्त है । किसी भी वस्तु के विषय में चार दृष्टियाँ सम्भत्र हैं! इनमें सत्‌ 
ओर असत्‌ या विधि और निषेध मुख्य हैं और शेष दो गौण हैं जो इन दोनों दृष्टियों 
की युगपद्‌ स्वीकृति या निषेध से बनती हैं |” माध्यमिक के अनुसार संसार की वस्तुओं 
तथा तत्त्व का निर्वचन इनमें से किसी भी दृष्टि द्वारा सम्भव नहीं। वह इन सभी 
दृष्टियों का खण्डन करता है किन्तु इनका खण्डन करते समय वह स्वतः किसी दृष्टि का 
प्रतिपादन नहीं करता और न॒ किसी दृष्टि को आधार मानकर खण्डन करता है। 
इसका उद्देश्य दृष्टियों और सिद्धान्तों के जाल में फँसना नहीं बल्कि बिना किसी पूर्वा- 
ग्रह के वस्तुओं के यथार्थ स्वरूप का निरीक्षण करना हैं। रत्नकूटसूत्र के काश्यप परिवर्त 
में इसके स्वरूप का वर्णन करते हुए कहा गया है कि आध्यात्मिक साधना के पथ पर 
चलने की कामना करनेवाले बोधिमत्त्व को वस्तुओं के स्वभाव के सम्बन्ध में निरन्तर 
बौद्धिक और समीक्षात्मक सावधानी के दृष्टिकोण का अभ्यास करना चाहिए और यह 
सावधानी है वस्तुओं को उनके वास्तंविक रूप में देखना (सर्वधर्माणां भूतप्रत्यवेक्षा) । 
पुनरच, इस सत्य प्रत्यवेक्षा का वास्तविक स्वरूप क्‍या हैं ? बुद्ध इसकी व्याख्या करते 
हुए कहते हैं कि है काश्यप ! यह सत्य प्रत्यवेक्षा है वस्तुओं 'को द्रव्य या आत्मा न 
स्वीकार करना और रूप, वेदना, संज्ञा, संस्क्रार और विज्ञान इत्यादि को नित्य या 
अनित्य न समझना । वस्तुएँ नित्य हैं, यह एक 'अन्त हैँ और वे “अनित्य हैं, यह 
दूसरा अन्त हैँ । सत्ता आत्मा है, वह एक अन्त है और वह नेरात्म्य है, यह दूसरा 
अन्त हैं। आत्मा और नैरात्म्य, इन दोनों के मध्य वह तत्त्व है जो अमर्त या स्पर्शागम्य 
है, जिससे किसी की तुलना नहीं हो सकती, जो अवक्तब्य, अबुद्धिगम्य और अवस्थातीत 
हैं । यह मध्यम मार्ग है । यही तत्त्व के सत्य स्त्ररूप का दर्शन 


। सदसद्‌ सदसच्चेति नोभयं चेति च क्रम: । 
एप प्रयोज्यो विद्वस्धि रेकत्वादिषु नित्यशः ॥।--+चनु :शनक, 4/2] 
हरिभद्र ने इसे ताकिक ढंग से इस प्रकार रखा हैं 
विधातं प्रतिपेघश्च तावेव सहितौ प्‌न 
प्रतियेध तमोरेव सर्वधा नावगच्छति ॥--अभिसमयालंकारालोक, पु० 6] 
2. आत्मेति काश्यप ! अयम्‌ एकोइन्त:, नैरात्म्यमित्ययं द्वितीयोउन्तः, यत्‌ एतद्‌ अन- 
योरन्तयोम॑ध्यम्‌, तदरूप्यमू, अनिदर्शनम्‌ं, अप्रतिष्ठमू, अनाभासम्‌, अविज्ञप्तिकमू, 
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माध्यमिक विभिन्‍न दृष्टियों का खण्डन करते समय जिस विधि का अनुसरण 
करता है उसे प्रसंग! कहते हैं। वह किसी दृष्टि को आधार मानकर चलने पर 
उससे जो निष्कर्ष निकलते हैं उनके परस्पर ध्याघातक रूप का प्रदर्शन करता है । 
माध्यमिक नय उन तकों की एक शूंखला है जो किसी दृष्टि की * असंगति का प्रदर्शन 
करते हैं। यह प्रसंगापादन है । यहाँ प्रत्येक वाद द्वारा स्वतः उसका ही खण्डन किया 
जाता है। यह कह्ठ कहा जा सकता हैं क्रि प्रसंग एक ऐसी खण्डनात्मक विधि है जहाँ 
हम विरोधी के मत का खण्डन कर परोक्ष रूप से अपने सिद्धान्त का प्रतिपादन करतें 
हैं । किस्तु ऐसा सोचना ठीक नहीं । वस्तुतः यह शुद्ध और पूर्ण खण्डन है जहाँ किसी 
बाद को स्थापित करने का तनिक भी उद्देश्य नहीं । माध्यमिक नय एक आध्यात्मिक 
संघर्ष है। इसका कोई अपना वाद नहीं । यह स्वतः किसी नन्‍्याय-वाक्य का निर्माण 
नहीं करता और न अपने तर्क तथा दष्टान्त ही उपस्थित करता है । यद्यपि विश्व 
में योगाचार, वेदान्त और अन्य बहुतेरे ऐसे दर्शन हैं जहाँ दूसरों के मत्त का खण्डन 
करने के लिए निषेघमूलक विधि का अनुसरण किया गया हैं, तथापि इन दर्शनों में 
निषेघमूलक विधि स्मदत-प्रतिपादन का साधन मात्र है, साध्य नहीं। केवऊ माध्यमिक 
दर्शन ही ऐसा है जहाँ दवन्द्र-स्याय साधन नहीं बल्कि स्वतः साध्य है। यहाँ समीक्षा) ही 
दर्शन है । इस दर्शन की तुलना केवल कांट के दर्शन से की जा सकती है क्योंकि उन्होंने 
भी अपने प्रसिद्ध ग्रन्थ शुद्धबुद्धिमीमांसा में यह सिद्ध किया हैं कि सभी दृष्टियाँ, यहाँ 
तक कि बुद्धि भी, तत्त्व का ज्ञान कराने में असमर्थ है। किन्तु दोनों में मौलिक भेद 
यह है कि जहाँ कांट में समीक्षा का स्वतः मूल्य नहीं है, इसका उहेश्य श्रद्धा (फेथ) के 
लिए स्थान सुरक्षित करना है, वहाँ माध्यमिक दर्शन में द्वन्द्न-न्याय स्वतः एक सर्वोत्कष्ट 
दर्शन हैं । यह समीक्षा के साथ दुःख की निवृत्ति भी है 2 


दर्द -त्याय के विकास की तीन अवस्थाएं हैं :--(१) दृष्टि, (2) समीक्षा 
(शन्यता या प्रसंग) और (3) प्रज्ञा। अपने सहज चिन्तनशील रूप में दर्शन दृष्टिवाद 
 है। इसकी अभिव्यक्ति दर्शन के विविध निकायों के रूप में होती है। किन्तु यह 





अनिकेतमू, इयमुच्यते, काह्यथघ | मध्यमा-प्रतिपत्‌ू घर्मा्णां भूतप्रत्यवेशा । 
--रत्नकूट, काइ्यप परिवर्त, पृ० 87; दि सेन्ट्रक. फिलॉसफी आवू बुद्धिज्म, पृ० 
।29 पर उद्धृत । 

]. स्वतन्त्र माध्यमिक निकाय के संस्थापक्र भव्य एकमात्र ऐसे विचारक हैं जिन्होंने 

. दशन्यवाद का प्रतिपादन करने के लिए स्वतन्त्र तक दिए 

2, दि सेन्ट्रल फिलॉसफी आव्‌ बुद्धिज्म, पु० 23 








महायान दर्शन : 2 


अवस्था अनिवार्यत: वँचारिक द्वन्द्र को जन्म देती है। यहाँ दर्शन समोक्षात्मक हो 
जाता है । यहाँ उसे बुद्धि की अपर्याप्तता का बोध होता है और यह ज्ञान होता है कि 
संसार की वस्तुएं सापेक्ष हैं, वे तत्वशून्य या निःस्वभाव हैं। समीक्षा का पूर्ण विकास 
बुद्धि के संप्रत्ययात्मक व्यापार को समाप्त कर देता है। यहाँ दर्शन की चरम परिणति 
प्रज्ञा में होती है । यहाँ बुद्धि और उसके विषय एकाकार हो जाते हैं, ज्ञाता और ज्ञेय 
के दैत का विनाश हो जाता है। यह अद्वय ज्ञान की अवस्था है। यह भी शुन्यता है, 
क्योंकि प्रज्ञा का निरपेक्ष तत्त्व द्ैत-शुन्य (सर्वदृष्टिशून्य) है । 


माध्यमिक तय अपने पूर्ण विकसित रूप में, अर्थात्‌ प्रज्ञा की अवस्था में, सैद्धांतिक 
चेतना की ही नेहीं बल्कि व्यावहारिक और धामिक चेतना की भी चरम परिणति है। 
नागाजु न स्त्रतः कहते हैं कि 'मुक्ति कर्म और क्लेश का निरोध है ।” इनकी उत्पत्ति 
विकल्प और प्रपंच अर्थात्‌ बुद्धि के संप्रत्ययात्मक व्यापार द्वारा होती है। शुन्यता 
का ज्ञान होने से प्रयंच का अन्त हो जाता हैं । नि्विकल्प ज्ञान अथवा प्रज्ञा के रूप में 
माध्यमिक नय हमें दुःख से पार ले जाता हैं। यह हमारे समस्त प्रयत्नों कां निःश्रेयस्‌ 
हैं। यह स्वतः निर्वाण हैं। प्रज्ञापारमिता के रूप में यह सभी प्राणियों में विराजमान 
और सभी प्राणियों की आध्यात्मिक साधना का गन्तव्य धर्मकाय तथा. तथागत है । 
धर्म का कार्य-व्यपार परात्पर को यथार्थ के धरातल पर लाना हैं। प्रज्ञा के रूप में 
माध्यमिक नय सभी प्राणियों क्रा बुद्धकाय से मिलन कराती है ।? अतः यह विचार 
के निषेघ के रूप में निरपेक्ष का साक्षात्कार है, कक्‍्लेश के निरोध के रूप में निर्वाण है 
और पूर्ण सत्‌ या बुद्ध-काय से मिलन के रूप में पूर्णता है । 


शुन्यता पर निम्नलिखित आशक्षेप किये गये हैं :--- द 
() माध्यमिक थिधि उच्छेदवाद का प्रतिपादन करती है। वस्तुतः ताकिक भाववादियों 
और प्राचीन भौतिकबादियों की दृष्टि से भिन्‍न नहीं है जिनका लक्ष्य तत्त्व-दर्शन 
'और धर्म का उन्मलन हैं । ््ि 
(2) सभी सिद्धान्तों का खण्डन करनेवालो शून्यता स्वतः एक दृष्टि हैं। इसके द्वारा 
एक नये सिद्धान्त का प्रतिपादन होता हैं। अतः इसके खण्डन के लिए एक नये 


. कर्मक्लेश श्रयान्मोक्ष: कर्मक्लेशा विक्ल्पतः । 
ते प्रपंचात्‌, प्रपंचस्तु शुन्यतायां निरुष्यते ॥--मूलमाध्यमिककारिका, 8/|5 
2. बुद्धानां सर्वधातोदइन येनामिन्नत्वमर्थतः । द 
आत्मनइच परेपां त्र समता तेन ते मता ॥--नागाजुनकृत. चतुःस्तव; दि 
सेन्ट्क फिछॉसफी आव्‌ बृुद्धिज्म, पृ० 42 पर उदघुत द 
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सिद्धान्त की आंवेश्यकेंता है। इस नये सिद्धान्त का खण्डन करने के लिए एक 
अन्य नये सिद्धान्त की आवश्यकता पड़ेगी । इस प्रकार यह अनवस्था-दोष-पग्रस्त है ।* 

(3) यह तर्क शास्त्र के अनन्य नियम 2 का उल्लंघन करती हैं। किसी विकल्प को 
अस्वीकार था स्वीकार करने से उसका विपक्षी विकल्प स्वाभाविक रूप से स्वीकृत 
या अस्वीकृत हो जाता है। उदाहरण के लिए, गति के खण्डन से स्थिति का 
अस्तित्व सहज ही सिद्ध हो जाता है । 

(4) सभी धर्मों के अस्तित्व को अस्वीकार करनेवाली शून्यता स्वतः असत्य है, क्योंकि 
यदि संसार में सभी वस्तुएँ असत्य हैं तो वे तक भी असत्य हैं जो शुन्यता को 
प्रतिपादित करने के लिए दिये जाते हैं । और यदि वे असत्य नहीं हैँ तो वे शून्यवाद 
के विरुद्ध जाते हैं । 

(5) शन्यवाद अपना पक्ष प्रतिपादित करने के लिए स्वतः कोई प्रमाण नहीं रखता । 
किन्तु क्‍या बिना प्रमाण के समीक्षा संभव हूँ ? 

(6) माध्यमिक नय ताकिक विधि के रूप में ठीक भले ही हो, किन्तु इसमें उस दुर्भावना 
की गन्ध आती है जो उस प्रवृत्ति का सूचक है जिसे दूसरों में अच्छाई नाम की 
कोई वस्तु ही नहीं दिखाई पड़ती । 

माध्यमिक के अनुसार ये सभी आशक्षेप निराधार हैं :-- 


() शन्यता से उच्छेद या पूर्ण विनाश का अर्थ लेना माध्यमिक नय का अनर्थ करना 
है । माध्यमिक दार्शनिकों ने उच्छेदवादियों की स्वयं नास्तिक कहकर भर्त्सना 
की है और कहा है कि हमारा वाद नास्तिकवाद नहीं है । नास्तिकवाद हमारे 
नाम मात्र से काँप उठता हैं। भगवान्‌ बद्ध स्वयं कहते हैं कि हें काश्यप [£ 
दन्यता को नितान्त अभाव रूप में समझने की अपेक्षा यह कहीं अधिक अच्छा है 
कि सुमेरु पर्वत के बराबर जीव-दृष्टि मानो जाये । इसी प्रकार लंकावतारसूत्र में 
भगवान्‌ बुद्ध सुभृति से स्पष्ट शब्दों में कहते हैँ कि शन्‍्यता का अर्थ मात्र असत्‌ 

नहीं | जो व्यक्ति सर्वशून्‍्यता का प्रतिपादन करते हुए शून्यता का अस्तित्व 





दि सण्ट्ूल फिलॉसफी आव्‌ बुद्धिज्म, पु० 60 

ला आव्‌ दि एक्सक्ल्यडेड मिडिल । इसे “मध्यदशा-निषंधक-नियम भी कहते हैं । 
चतु:शतककारिका, 289 

वर खलु काश्यप ! सुमेंरु मात्रा पुदुगलदृष्टिराश्रिता नत्वेवाभावाभिनिवेशिकस्य 
शून्यता दृष्टि: ।--रत्नकूटसूत्र, सौगतसिद्धान्तसारसंग्रह, पृ० 34 
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मानता हैँ वह आत्मघाती नास्तिक है।” समाधिराजसूत्र में यह बात स्पष्ट रूप 
से कही गई है कि अस्तित्व और नास्तित्व, शुद्धत और अशुद्धता आदि बुढ्धि- 
प्रकाप हैं । मध्यमा प्रतिपत्‌ या मध्यम मार्ग इन दोनों का अतिक्रमण करता हैं, 
साथ ही अपना भी अतिक्रमण करता हैं ।” .वस्तुतः यह अद्वय शिव तत्त्व है 


जिसकी अनुभ ति बुद्ध जनों द्वारा ही हो सकती है किन्तु इसका विवेचन व्यवहार 


द्वारा ही संभव हैं। जिस प्रकार एक स्लेच्छ को कोई बात समझाने के लिए 
उसकी भाषा का उपयोग करना पड़ता है, उसी प्रकार तत्त्व का बोध कराने के 
लिए तर्क और भाषा के स्तर पर उतरना पड़ता है।* 


ताकिक भाववादी और माध्यमिक नय की निषेधमूलक और खण्ड- 
नात्मक विधि में बाह्य साम्य भले ही हो, किन्तु दोनों के लक्ष्य परस्पर विरुद्ध 
हैं । ताकिक भाववादी तत्त्व दर्शन को पूर्ण रूप से निरर्थक्ष और कोरा बकवास 
मानता है क्योंकि उसके लिए केवल उन्हीं तर्क-बाक्यों का महत्त्व है जिनकी सत्यता 
अनुभव द्वारा प्रमाणित की जा सके, जैसे विज्ञान के । उसके लिए इन्द्रिय-प्रदत्त 
ही एकमात्र सत्य है। उसे न तो परात्पर का ज्ञान है और न उसकी उपयोगिता 
का । वह भौतिकवादी है ।* किन्तु माध्यमिक पूर्ण रूप से अध्यात्मवादी है। 
यह परम्परागत तत्त्व दर्शन का इसलिए खण्डन नहीं करता कि तत्त्व नाम की 
. कोई चीज नहीं, बल्कि इसलिए कि परम्परागत तत्त्व दर्शन अपनी दोषपूर्ण विधि 
द्वारा तत्व को अनुभवमूलक वृत्तियों के आधार पर गलत समझता है'। वह बुद्धि 
की कोटियों को अवैध ढंग से असीम और निष्प्रपंच पर लागू करने का प्रयत्न 





लंकावतारसूत्र में सात प्रकार की शुन्यता का प्रतिपादन किया गया हैँ । उनमें 
से पूर्ण अभात्र का प्रतिपादन करनेवाली शुन्यता को सर्वजघन्या' कहकर तिरस्कृत 
किया गया हैं । 

अस्तीति, नास्तीति उभेषपि अन्ता। 
सुद्धी असुद्धोति इमेडपि अन्ता॥। 
तस्मादुभे. अन्न विवर्जयित्वा । 
मध्येदपि स्थान न करोति पण्डितः ॥ 


“+समाधिराज, 9/28; दि सेन्ट्रढल फिलॉसफी आव्‌ बुद्धिज्म, पृु० 29 पर उद्धृत । 
चन्‌:शतककारिका, 94 
दि सेन्टूल फिलाँसफी आवबू्‌ बुद्धिज्म, पृ० 332 
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करता है जो केवल प्रपंच के लिए ही सत्य हैं। अतः तत्त्व की शुद्धता को यथा- 
बत्‌ रखने के लिए माध्यमिक ने परम्परागत तत्त्व दर्शन के दावों का खण्डनः 
किया ।* वस्तुतः: उसकी स्थिति कांट की सी है जिन्होंने बौद्धिक मनोविज्ञान, 
बौद्धिक सुष्टि-विज्ञान तथा बौद्धिक धर्म-विज्ञान का इसलिए खण्डन नहीं किया 
कि उन्हें ईश्वर की सत्ता और आत्मा की अमरता तथा स्वतन्त्रता में थिश्वास 
नहीं था बल्कि इसलिए कि उन्हें उसे शुद्ध बुद्धि के अनधिकृत अतिक्रमण से 
बचाना था | 


(2) दूसरा आक्षेप भी निराधार है। शून्यता सिद्धान्तों की समीक्षा मात्र हैं । यह स्वय॑ 


कोई सिद्धान्त नहीं है। यह केवल इस बात का ज्ञान है कि वह सिद्धान्त क्या 
है ? उसका निरूपण कैसे हुआ है ? यह एक नये सिद्धान्त का निरूपण नहीं है । 
इसका कार्य-व्यापार प्रकाश की भाँति है जो वस्तुओं के वास्तविक स्वरूप को 
प्रकट करता है, कोई वस्तु जोड़ता या कम नहीं करता । इस बात की व्याख्या 
करते हुए कि यह उस वस्त्‌ में कुछ जोड़ना नहीं जिसमें इसका उपयोग किया 


जाता है और न उस वस्तु से भिन्‍न कोई अन्य वस्तु है, अष्टसाहस्रिका और अन्य 
ग्रन्थों में कहा गया है कि रूप शून्य है और शून्यता रूप है ।* इसी प्रकार वेदना, 


संज्ञा और विज्ञान के लिए भी कहा गया है। यदि शुन्यता उन वस्तुओं से भिन्‍न 


होती तो वे वस्तुएँ शुन्य कदापि नहीं हो सकतीं ।* नागाजु न इस बात को स्पष्ट 


रूप से कहते हैं कि सभी दृष्टियों की शून्यता का प्रतिपादम लोगों को वस्तुओं की 
असारता का बोध कराकर उन्हें मुक्ति प्राप्त कराने के लिए किया जाता है, किन्तु 
वे लोग असाध्य रोगी हैं जो इसे ही एक दृष्टि मान लेते हैं ।? उनका यह कार्य 
वैसे ही हाश्यास्पद है जैसे यदि किसी माॉँगनेवाले से कहा जाए कि हमारे पास 





५ के कै. 8००७ 


वही, पृ० 333 

वही, पृु० 332 

रूप॑ शून्यं शृन्यतथैव रूपम्‌ । 

नच शून्यता भावाद्व्यतिरिक्त, भावस्येव तत्स्वभावत्त्वात्‌ । अन्यथा शून्यताया 
भावाद्‌ व्यतिरेके धर्माणां निःस्वभावता न स्थात्‌ ।--बोधिचर्यावतारपंजिका, 
पृ० 46-47; दि सेण्टूल फिलॉसफी आवू बुद्धिज्म, पृ० 62 

शूल्यता सर्वदृष्टीनां प्रोक्ता निःसरणं जिनौ।॥.. 

येषां तु शून्यतादृष्टिस्तान्‌ साध्यान्‌ बभासिरे ॥ “मूलमाध्यमिककारिका, 3/8 
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कुछ नहीं है, तो वह कहे कि हमें वह कुछ नहीं ही दे दोजिए ।” नागाजुन लोगों 
को सावधान करते हुए कहते हैं कि शूनन्‍्यता को सावधानी से समझना चाहिए 
क्योंकि इसका सम्यरज्ञान न होने पर ज्ञाता की वह दशा होगी जो उस मदारी 


की होती है जो साँप को ठीक से नहीं पकड़ता ।? भगवान्‌ बुद्ध कहते हैं कि 


शन्यता का उपदेश सभी दृष्टियों से पिण्ड छुड़ाने के लिए किया जाता है, किन्तु 


. बहु हतभाग्य है जो इसे भी एक दृष्टि मान लेता है ।* 


माध्यमिक्र के अनुसार तर्क शास्त्र द्वारा प्रतियादित अनन्य निगम दोष पूर्ण हैं क्योंकि 
प्रत्येक उदाहरण में एक अन्य विकल्प की कल्पना की जा सकती हैँ [/ सत्‌ और 
असत्‌ के बीच हम अनिश्चिति की कल्पना कर सकते हैँ । इसी प्रकार भ्रमजन्ण 
सर्प में हम सत्‌ और असत्‌ कोई भी विश्लेषण नहीं लगा सकते क्योंकि उसका 


अस्तित्व ही नहीं हैं। यहु नियम विचार के नियमन के लिए हैं, किन्तु हमारे 


सामने यह प्रश्न हैं कि क्‍या स्व्रतः विचार में यह क्षमता है कि वह तत्त्व को जान 
सके । वह तो केवल अपनी आन्तरिक व्यवस्था तक ही सीमित है । यदि वंद्य भी 
हो तो वह केवल विचार के क्षेत्र में प्रयोज्य हैं। किन्तु विचार का तत्त्व से क्‍या 
सम्बन्ध है, इस तत्त्वदार्शनिक प्रदन के विषय में वह अश्नासंगिक है ।* 


(4) यह आक्षेप भी निराधार है। माध्यमिकों के अनुसार शुन्यता का अर्थ पूर्ण अभाव 


, 


2. 
3. 


4. 
». 
6. 


नहीं बल्कि प्रतीत्य समुत्पाद या सापेक्षता हैं ।? वह यह नहीं कहता कि केवल 
हमारे तर्क सही हैं, बाकी सबके तर्क गलत हैं। वह तो यह कहता है कि तक ही 
असत्य हैं । जब हमारा कोई वाद ही नहीं, तब उसको सिद्ध करने के लिए शब्दों 
और तकों की क्‍या आवश्यकता है? तब हमारे ऊपर यह आतक्षेप करना कहाँ 


यो न किंचिदपिपण्यं दास्यामित्युक्त: स चेत्‌ देहि भोस्तदेव महां न किंचिन्ताम 
पण्यम्‌ इति ब्रूयातू, स केनोपायेन छह्ाक्य: पण्याभावं ग्राहयितुम ॥माध्यमिक- 
कारिकावृत्ति, पृ० 247-248; दि सेन्द्रल फिलॉसफी आव्‌ बुद्धिज्म, पृ० 63 
पर उद्धृत । 

मूलमाध्यमिककारिका, 24|[!] 

शून्यता निःसरणम्‌ । यस्य खल॒ पुनः डान्यतैव. दृष्टिस्तमहमचिकित्स्यम्‌ इति 


 बदामि ।--रत्नकूटसूत्र; सौगतसिद्धान्तसारसंग्रह, पृु० 35 पर उद्धुत । 


दि सेन्टूल फिलॉसफी आवू बुद्धिज्म, पृु० 47 
वही, पृ० 48 
बिग्रहव्यावरतिनीकारिका, 22, 67 
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तक उचित है ?” किन्तु व्यवहार में हम तकों की सत्यता पर विश्वास करते हैं. 
क्योंकि बिना व्यवहार के परमार्थ का उपदेश भी नहीं हो सकता ।? 


(5) यह आशक्षेप भी ठीक नहीं । यदि हम यह माने कि पदार्थों के अस्तित्व की सिद्धि 


प्रमाणों द्वारा होती है तो पहले हमें यह सिद्ध करना चाहिए कि प्रमाणों की 
सिद्धि कैसे होती हैं? यदि एक प्रमाण की सिद्धि अन्य प्रमाण द्वारा हो तो अन- 
वस्था दोष उत्पन्न होगा और प्रमाणों की सिद्धि के बिना प्रतिपक्षी का वाद नष्ट 
हो जायगा। प्रमाण की सिद्धि प्रमेय द्वारा भी नहीं की जा सकती, क्योंकि प्रमेय 
स्वयं अपनी सिद्धि के लिए प्रमाण पर निर्भर है। यदि दोनों को एक दूसरे का 
कारण मानें तो अन्योन्याश्रय दोष उत्पन्त होगा । प्रमाणों की सिद्धि अहैतुक भी 
नहीं मानी जा सकती । अतः प्रमाणों का प्रामाण्य न तो स्वतः सिद्ध है, न अन्य 
प्रमाणों द्वारा सिंद्ध किया जा सकता है, न प्रमेयों द्वारा सिद्ध किया जा सकता हैं 
और न अकारण ।* 

अन्तिम आक्षेप भी समीचीन नहीं है। माध्यमिक नय खण्डन नहीं है। यह बुद्धि 
के सामर्थ्य की समीक्षा हैं। खण्डन में भले ही हम अपने विरोधी के मत का 
खण्डन कर अपने मत को स्थापित करने का प्रयत्न करते हों, किन्तु समीक्षा में 
तो बुद्धि स्वतः अपनी ही क्षमताओं और सीसाओं की परीक्षा करती हैँ। यहाँ 
बुद्धि अभियुक्त और न्यायाधीश दोनों के ही कार्य-व्यापार का सम्पादन करती 
है । अतः माध्यमिक नय किसो दुर्भावना से ग्रस्त नहीं है, बल्कि यह दृष्टिवाद के 
विकल्प-जाल, वाग्जाल और आवरण से मन को विशुद्ध करने की आध्यात्मिक 
प्रेरणा से उत्प्रेरित है। इसीलिए कहा जाता है कि भगवान्‌ बुद्ध ने श्‌ न्‍्यता-रूपी 
अमृत का उपदेश सभी विकल्प-दृष्टियों के विनाश के लिए दिया ।* 





यदि काचन प्रतिज्ञा स्थान्‌ मे तत एवं में भवेदुदोषः । 

नास्ति च मम प्रतिज्ञा तस्मान्‌ नैवास्ति में दोष: ॥--वहीं, कारिका 29 
संव्यवहारं च वयं नानभ्युपगम्य कथयाम:---वही, कारिका 28 

व्यवहारमनाश्रित्य परमार्थों न देश्यते ।--मुलमाध्यभिककारिका, 24/0 
दिग्रहव्यावतंनीकारिका, 32-52 

उर्वसंकल्पप्रहाणाय शुन्यताउमृत देशना ।--दि सेन्ट्रक फिलॉसफी आवू बुद्धिज्म, 
पृ ० 446 : तथा ह 

सर्वदृष्टिप्रहणाय यः सद्धर्ममदेशयत्‌ । 

अनुकम्पामुपादाय त॑ नमस्थामि गौतमम्‌ ॥->मूछमाध्यमिक्कारिका, 27/30 
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योगाचार विज्ञानबाद 


महायान बौद्ध दर्शन का दूसरा प्रमुख निकाय है योगाचार विज्ञानवाद । 


विज्ञानवाद के अनुसार विज्ञान या विज्ञप्ति ही एकमात्र सत्‌ है। संसार की सभी वस्तुएं 


और सभी धर्म स्वप्न, भ्रम, ट्विचन्द्र और अलातचक्र की भाँति असत हैं। व्स्तुतः ये 
हमारे चित्त के ही प्रतिबिम्ब हैं, जिन्हें हम अविद्याग्रस्त होने के कारण बाह्य दस्तु 
समझते हैं । विज्ञानवाद को योगाचार भी कहते हैं। वस्तुतः यह नाम थिज्ञानवाद के 
व्यावहारिक पक्ष को ध्यान में रखकर दिया गया है, क्‍योंकि विज्ञानवादी यह मानते हैं 
कि विज्ञान ही निरपेक्ष सत्‌ है, इस सत्य का बोध बुद्धि की कोरटियों द्वारा नहीं बल्कि 
योग (ध्यान, समाधि) तथा आचार ( नैतिक जीवन ) द्वारा ही हो सकता है। अतः 
विज्ञानवाद इस निकाय के सैद्धान्तिक पक्ष को ध्यान में रखकर कहा जाता है और 
योगाचार व्यावहारिक पक्ष को? । राहुल सांकृत्यायन का मत है कि योगाचार शब्द की 
उत्पत्ति 'योगावचर' शब्द से हुई । इस शब्द का उल्लेख पुराने पिटक में भी मिलता 
है किन्तु एक दार्शनिक निकाय के रूप में नहीं? । शायद इसका नाम योगाचार इसलिए 
भी पड़ा हो कि इस दर्शन के संस्थापक आर्य असज्भ के योगाचारभमि नामक ग्रन्थ 
में इसके दार्शनिक सिद्धान्तों का विशद रूप से विवेचन किया गया हैं” । विज्ञानवाद के 


मुख्य सिद्धान्तों का निरूपण लब्कावतारसूत्र, समाधिराजसूत्र और सन्धिनिर्मोच्रन सूत्र 


आदि महायान सूत्रों और अश्वघोषकृत महायानशुद्धोत्पादशास्त्र में भी बहुत अच्छे ढंग 
से किया गया है। किन्तु इन ग्रन्थों में शून्यवाद के मुख्य सिद्धान्तों का निरूपण भी 
उतने ही अच्छे ढंग से किया गया है जितने विज्ञानवाद के सिद्धान्तों का । 3तः यह निर्णय 
करना कठिन है कि इन ग्रन्थों का प्रतिपाद्य विषय क्‍या है। आर्य असंग को इस 
बात का श्रेय है कि उन्होंने इस दर्शन को सर्वप्रथम व्यवस्थित रूप देने का प्रयत्न 
किया । इस कार्य में उन्हें अपने गुरु मैत्रेयनाथं से भी काफी सहायता मिली। किन्तु 
असज्भ ने चित्त, धर्मधातु या महात्मन्‌ की निरपेक्षता के समर्थन में तर्क नहीं दिए । 
केवल उपंमाओं और रूपकों के सहारे तत्त्व की व्याख्या करने का प्रयास किया । उनके 
दर्शन का अध्ययत्त करने से ऐसा प्रतीत होता है कि वे एक रहस्यवादी योगी पहले . 
हैँ और ताकिक दार्शनिक बाद में । वे बुद्ध के भक्त हैं और तुलसी, सूर तथा मीरा 


] इण्डियन फिलॉसफी, भाग !, पृ० 625 
2. दर्शन-दिग्दर्शन, पृू० 579 3 
3. बही, पृ० 580 द 
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को भांति अपने हृदय की भाषा में अविगत की गति को दरशाने का प्रयत्न करते हैं । 
किन्तु एक ताकिक दार्शनिक हृदय की भाषा नहीं जानता । उसे अपनी तर्कणा शक्ति 
पर गव॑ होता है । उसके लिए तो जो सत बद्धि की कोटियों के परे है, वह सत्‌ नहीं 
है । वह भक्‍त जनों की श्रद्धा और आराधना का विषय हो सकता है, दुःख और 
विपत्ति की घड़ियों में उसका सबसे बड़ा सहारा हो सकता है, किनन्‍्त वह दर्शन का 
प्रतिपाद्य विषय नहीं हो सकता, दार्शनिक का आराध्य देव नहीं बन सकता । इसलिए 
परमाथ, घमंघातु या महात्मन्‌ नाम की यदि कोई सत्ता है तो उसे तर्क के कठघरे में 
खड़ा होना चाहिए । असद्भ के दर्शन में एक दोष यह भी है कि वे नागार्जुन के प्रभाव 
से अत्यधिक भयभीत हैं और अपने चित्त मात्र या महात्मन्‌ को शून्य” भी कह देते 
हैं । असंग के दर्शन के इन दोषों को उनके अनुज वसुबन्धु ने, जिन्हें द्वितीय बुद्ध होने. 
का गौरव प्राप्त है, दूर किया । उन्होंने विज्ञप्तिमात्रता की निरपेक्ष सत्ता को विशुद्ध 
तकों के आधार पर प्रतिष्ठित किया और सिद्ध किया कि यही परम सत्‌ है बाह्य 
वस्तुओं का अस्तित्व नहीं हैं। किन्तु यह शून्य नहीं बल्कि शून्य का भी अधिष्ठान है । 
उनके वृत्तिकार स्थिरमति का तो यहाँ तक कथन है कि उन्होंने शून्यवाद का ही खण्डन 
करते के लिए त्रिशिका को रचना कीट । उनके हाथों में पड़कर विज्ञानवाद विश्व के 
एक सर्वागपूर्ण विशुद्ध विज्ञानवाद के रूप में प्रतिष्ठित हुआ । द 


मैत्रेयनाथ, असंग, वसुबन्धु, स्थिरमति, धर्मपाल और शीलभद्र आदि इस 
निकाय के प्रमुख दार्शनिक हैं । मैत्रेयनाथकृत सूत्रालंकार, अभिसमयालंकारकारिका 





. महायानसूत्रालंकार, 6/], 9/22 . 

2. बुद्धिस्ट लॉजिक, भाग ], पृ०32.... 

3. शृन्यता विद्यते त्वत्र तस्यामपि स विंद्यते ।--मध्यान्तविभंग, |! 

4, विज्ञानवद्‌ विज्ञेयभपि द्रव्यत एवेति केचिन्‌ मन्यन्ते । विज्ञेयवद्‌ विज्ञानमपि संवृुतत 
एवं न परमार्थतः इत्यस्य द्विप्रकारस्याप्येकान्तवादस्य प्रतिषेघार्थ प्रकरणारम्भः 8 
“त्रिशिकाविज्ञप्तिभाष्य, [० 27 

>. मैनत्रेयवाथ को योगाचार विज्ञाबवाद का संस्थापक माना जाता है। अभी तक 

यह धारणा थी कि ये एक दवा पुरुष थे जिनसे असंग को योगाचार का ज्ञान प्राप्त 

हुआ था । किन्‍्तु संबीन अनुसन्धानों के अनुसार ये एक ऐतिहासिक व्यक्ति है । 

'देखिये, महामहोपाध्याय हरप्रसाद शास्त्री का लेख, इण्डियन हिस्टॉरिक क्दार्टर्ली, 

(4, 925, पृ० 465) । उनके विषय में केवछ इतना ही 'शात है कि दे 
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और मध्यान्तविभंग, असंगकृत महायानसूत्रालंकार, योगाचारभमिशास्त्र तथा महा- 


यानाभिधर्मसंगीतिशास्त्र, वसुबन्धुकृत विज्ञप्तिमात्रतासिद्धि (विशतिका और चिशिका), 


विद्वतिकास्ववृत्ति, त्रिस्कभावनिदेश और अभिधर्मकोश तथा स्थिरमतिकृत त्रिशिका- 
प्रकरणवृत्ति इस निकाय के प्रमुख ग्रन्थ हैं । 


असंग के गु€ थे । उन्हीं से असंग को, जो पहले हीनयानी थे महायान की शिक्षा 
मिली थी। उन्होंने निम्नलिखित ग्रन्थों की रचना की : सूत्रालंकार, मध्यान्त- 
विभंग, धर्मधर्मताविभंग, महायानउत्त रतन्त्रशास्त्र तथा अभिसमयारूंकारकारिका 
(इसे प्रश्ापारमितोपदेशशास्त्र भी कहते हैं) । असंग और वसुबन्धु दोनों ही पठान 
बन्धु के नाम से विख्यात हैं ।. 

.. असंग का जन्म पेशावर में एक ब्राह्मण (पठान) कुल में हुआ था । उनके 
जीवन के विषय में केवल इतना ही ज्ञात है कि वे प्रारम्भ में सर्वादित्त निकाय 
के अनुयायी थे। बाद में मैत्रेयनाथ के प्रभाव में आकर उन्होंने महायान में दीक्षा 
ली । उनका समय लगभग 350 ई० है। इन्होंने निम्नलिखित ग्रंथों की रचना 
की : योगाचारभूमिशास्त्र, महायानसूत्रालंकार तथा उसकी वृत्ति, पंचभूमि, 
अभिधर्मसमुच्चय, महायानसंग्रह, महायानसंपरिग्रह (इसका अनुवाद परमार्थ ने 

. 563 ई० में चीनी भाषा में किया था),. प्रकरण-आर्यवाचा, महायानाभिधर्म- 
संगीतिशास्त्र (हु नसांग ते 625 ई० में इसका अनुवाद चीनी भांषा में किया था) 
तथा वज्च्छेदिकावत्ति । 
वसुबन्ध असंग के छोटे भाई थे । प्रारम्भ में वे वैभाषिक थे और काश्मीर 
वैभाषिक नय का अनुसरण करते हुए अपने प्रसिद्ध ग्रन्थ अभिधर्मकोश की रचना' 
की थी। बाद में असंग के प्रभाव से आकर उन्होंने महायान की दीक्षा छी । 
यद्यपि उनके जीवन-काल के विषय में इतिहास-वेत्ताओं में मतभेद है, तथापि वे 
समुद्रगुप्त के पुत्र सम्राट्‌ चन्द्रगुप्त द्वितीय के शिक्षक थे; इस आधार पर उन्हें चौथी 
शताब्दी के उत्तरार्घ में माना जाता है। वे बहुत ही प्रतिभाशाली व्यक्ति थे । 
उनकी हीनयान और महायान दोनों में समान रूप से गति थी। तत्त्व शास्त्र 
तथा तक शास्त्र पर उनका पूर्ण रूप से अधिकार था, यह उनकी रचनाओं की 
विविधता से भली भाँति सिद्ध होता हैं । उनकी रचनाएँ निम्नलिखित हैं : विज्ञप्ति- 
मात्रतासिद्धि (विशतिका तथा चत्रिजश्िका), विशतिकास्ववृत्ति, तिस्वभावनिर्देश, 
अभिधर्मकोष, वादविधि, वादमार्ग (वादविधान) तथा वादहदय (वादकौशल) 


२०सरक्‍कशन>-प>न समन मल पक घन ० कफ त नकल न न तरन्‍तप न पथ प रत धर कप सम के + 4२२० (०० वन पक पटल बज + लक नन+ पर“ पक प+++ञ++०4 ५५५०“ नधन+ «3०००५ ५५५००--० ०-7०... 8.० 
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महायानसंपरियग्रहशास्त्र में असंग ने योगाचार विज्ञानवाद की निम्नलिखित 
दस विशेषताओं का उल्लेख किया है-- 

() आलस्य विज्ञान--यह भौतिक और अभौतिक सभी प्रकार के विज्ञानों का आश्रय 
है । इससे विज्ञान उसी प्रकार उत्पन्न होते हैं जैसे समुद्र से तरंगे । 

(2) त्रिस्वभाव--सत्ता त्रिविध है, परिकृल्पित, परतन्त्र और परिनिष्पन्न । इन तीनों 
में पारस्परिक सम्बन्ध दिखाने के लिए अभत-परिकल्पित सिद्धान्त की कल्पना 
की गई हैं । 

(3) जित्तमात्र या विज्ञप्तिमात्रता--जगत्‌ की सभी वस्तुएं स्वप्न, भ्रम, अलातचक्र 
और द्विचन्द्र की भाँति असत्‌ हैं । चित्त या विज्ञप्तिमात्रता ही निरपेक्ष तत्त्व हैँ । 
सांसारिक वस्तुएँ इसी चित्तमात्र की प्रतिमाएँ (प्रतिबिम्ब) हैं । इन्हें हम अज्ञानवश 
बाह्य वस्तु समझते हैं । हि 

(4) षड़पारमिताएँ--नैतिक जीवन को सुचारु रूप से संचालित करने के लिए योगा- 
चार शुन्यवाद की भाँति षडपारमिताओं की साधना पर जोर देता है। ये पार- 
मिताएँ निम्नलिखित हैं--दान, शील, क्षांति, वीर्य, ध्यान और प्रज्ञा । प्रथम 
तोन की साधना से पुण्य-सम्भार, वीर्य और ध्यान की साधना से ज्ञान-सम्भार 
और इन दोनों सम्भारों से प्रज्ञा की प्राप्ति होती है । क्‍ 

(5) दशभूसि--महायान के अनुसार किसी भी व्यक्ति को बोधिसत्त्व की अवस्था तक 

पहुँचने के लिए निम्नलिखित दस अवस्थाओं को क्रमशः पार करना पड़ता है । 

ये आध्यात्मिक त्रिकास की अवस्थाएँ हैं : प्रमुदिता, विमला, प्रभाकरी, अचि- 
ष्मति, सुदूर्जया, अभिमुखी, दूरंगमा, अचला, साधुमती और धर्ममेघा ।? 

महायान की शिक्षाएँ हीनयान की शिक्षाओं की अपेक्षा बहुत ही उत्कृष्ट हैं । 

हीनयान तुच्छ और स्थार्थपूर्ण है। यह बुद्ध की शिक्षाओं के मर्म को समझने में 

असफल रहा हैं । यह केवल उनका शाब्दिक अर्थ ही करता है। बुद्ध ने कायिक 
बाचिक और आध्यात्मिक शिक्षाओं का पालन किया था, किन्तु यह प्रथम का 
ही पालन करता है तथा अन्तिम को छोड़ देता है, जबकि अन्तिम शिक्षाएँ सबसे 
अधिक महत्त्वपूर्ण हैँ । प्राणिमात्र की मुक्ति का लक्ष्य सामने रखते हुए महायान 


|. सरवपाीण ४ कामनध्कलब००ा ता. सारा अप ल्ानन्‍न्‍क 


०. 
९2 
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. आउठलाइन्स आवब्‌ बुद्धिज्म, पृ० 65-74 
2. असंग ने अपने नहायानसून्राकंकार के बीसवें. अध्याय में 32-38 इलोकों में इन 
भूमियों का वर्णन किया हूं । 
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इन शिक्षाओं का उल्लंघन भी कर सकता हैं । उदाहरण के लिए, प्रथम शिक्षा 
यह कहती है कि किसी जीवित प्राणी को मत मारो। किन्तु बोधिसत्त्व युद्ध करने 
में भी नहीं हिचक सकता, यदि उसे यह प्रतीत हो कि यह उचित और मान- 
बता के हित में है। बुद्ध की निम्नलिखित दस शिक्षाएं हैं--() किसी जीवित 
प्राणी को मत मारो (अहिंसा) | (2) न दी हुई वस्तु को मत ग्रहण करो (अस्तेय)। 
(3) वैवाहिक जीवन की पवित्रता का पालन करो (तब्रह्मचयं) । (4) झूठ मत 
बोलो (सत्य) । (5) किसी की झूठों निन्दा मत करो । (6) किसी का अपमान 
मत करो । (7) बकवाद मत करो । (8) लोभी मत बनो (9) ईर्ष्या मत करो 
और (0, सन्देहवादी मत बनो । 


(7) बोधिसत्त्व का लक्ष्य बोधि की प्राप्ति और उसके द्वारा धर्मकाय का साक्षात्कार 
करना है। महायान में अगाध निष्ठा रखते हुए तथा सांसारिक सुखों मे विराग 
रखते हुए वह अपनी माध्यमिक विभूतियों को मित्र और बत्रु में सम भाव से 
वितरित करता है और प्राणिमात्र को जरा मरण, दुःख और दुर्मनस्तता के बन्धन 
से मुक्त कर निर्वाण के तट पर पहुँचाता हैं । 


(8) बोधिसत्व का मन निर्वाण और संसार, विधि और निषेध, भाव और अभाव, 
ज्ञाता और ज्ञेय तथा आत्मवाद और नैरात्म्यवाद के हँत से परे है । वह समता 
(अनानार्थ) बुद्धि से युक्त और नानात्व से रहित है। समस्त संसार में उस धर्म- 
काय का ही दर्शन होता है । 

(9) बोधिसत्त्व को. यह बोध हो जाता है कि पारमार्थिक दृष्टि से संसार और निर्वाण 
में कोई अन्तर नहीं हैं । उसे निर्वाण में संसार और संसार में निर्वाण, सतत 
परिवर्तनशील नानात्व में कूटस्थ नित्य अनानात्व और कृटस्थ नित्य अनानात्व में 
सतत परिवर्तुनशील नानात्व का दर्शन होता है । 


(0) त्रिकायवाद--महायान बुद्ध के तीन कार्यों में विश्वास करता है। वे हैं : धर्म- 
काय, सम्भोगकाय तथा निर्वाणकाय । द 
(क) धर्मकाय--यह शाश्वत, अनन्त और सर्वव्यापी स्वतन्त्र सत्ता है जो समस्त 

.. विश्व का आधार है। अपने निविकार और निराकार रूप में रहते हुए भी 
यह जगत्‌ के नाना रूपों में व्यक्त होता है । इसे स्वभावकाय, तत्त्व, शुन्य 
निर्वाण और समाधिकाय भी कहते हैं । इसकी तुलना हम उपनिषदों के 
निगण ब्रह्म से कर सकते हूँ । 
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(ख) सम्भोगकाय--नाम-रूप से युवत्त धर्मकाय ही सम्भोगकाय है। मानव बुद्धि 
ध्र्मकाय का वर्णन करने के लिए जब उसमें विविध प्रकार के गुणों को 
आरोपित करती हैं तो वह सम्भोगकाय कहलाता है। यहाँ वह स्वर्गलोक 
में विहार करनेवाले सर्वज्ञ, सर्वव्यापों और स्ंशक्तिमान्‌ आदिबुद्ध के रूप 
में प्रतिष्ठित किया जाता हैँ । इस रूप में वह सृष्टि के सभी सुखों का भोक्‍ता 
है । उसकी तुलना हम उपनिषदों के सगुण ब्रह्म या ईश्वर से कर सकते हैं । 

(ग) निर्माणकाय--घधर्मकाय प्राणिमात्र को दुःख से मुक्त करने के लिए नाना 

... रूपों में अवतार घारण करता हैं। धर्मकाय का यह अवतरित रूप ही 
निर्माणकाय कहलाता है । सनातन धर्म के राम, कृष्ण, बुद्ध आदि अवतार 
इस कोटि में आते हूँ । 


विज्ञप्तिमात्रता 


वसुबन्धु के अनुसार विज्ञप्तिमात्रता ही परम सत्‌ है। दृश्य जगत्‌ मिथ्या है । 
इसकी सभी वस्तुएँ प्रतिभास मात्र हैं। जिस प्रकार तिमिर रोग (एक प्रकार का नेत्र- 
रोग) से ग्रस्त व्यक्ति को आँखों के सामने काले बालों के गुच्छे दिखाई पड़ते हैं अभ्रवा 
आँख दबाने पर दो चन्द्रमा के दर्शन होते हैं, किन्तु उनका अस्तित्व नहीं, उसी प्रकार 
अज्ञान से ग्रस्त्र व्यक्तियों को बाह्य वस्तुओं के अस्तित्व की प्रतीति होती है किन्तु वस्तुतः 
इनका अस्तित्व नहीं है। वे वस्तु सम्बन्धी सभी अवधारणाओं की समीक्षा करते हैं 
और यह सिद्ध करते हैं कि ये तक॑ द्वारा मान्य नहीं हो सकतीं। उनके अनुसार वस्तु 
के स्वरूप के विषय में तोन ही सिद्धान्त हो सकते हैं--() या तो वह॒एक द्रव्य है 
जो विभिन्‍न गुणों का अधिष्ठान है; (2) या वह एक अंशी है जिसमें विभिन्‍न अंश 
विद्यमान हैं; (3) या वह परमाणुओं का संघात है । 

... प्रथम सिद्धान्त की सत्य नहीं माना जा सकता क्‍योंकि किसी वस्तु को हम 
उसके गुणों द्वारा ही जानते हैं । गुणों के अतिरिक्त उसका क्‍या स्वरूप है, इसे हम 
नहीं जानते । उदाहरण के लिए, हम नीला कमर एक साथ देखते हैं, न कि नीला 
और कमल पृथक पृथक । दूसरा सिद्धान्त भी मान्य नहीं हो सकता। यहाँ दो ही 
विकल्प सम्भव हैं । या तो अंश अंशी (वस्तु) से भिन्‍न है या अभिन्‍न । यदि वे भिन्‍न हैं. 
तो उनकी उत्पत्ति अंशी से नहीं हो सकती । अंशी से अंश की उत्पत्ति स्त्रीकार करने 


, विज्ञप्तिमात्रमेवतदसदर्थावभासनात्‌ । 
यथा तैमिरिकस्थासत्केशचन्द्रादि दर्शनम्‌ ॥--विशतिका, ! 


महायान दर्शन : 223 


पर असत्‌ से सत्‌ की उत्पत्ति माननों पड़ेगी जो असम्भव है ।! और यदि वे उससे 
अभिन्न हैं तो दोनों एक हैं, फिर अंश और अंशी का भेद कहाँ रहा ? तृतीय सिद्धान्त 
भी अमान्य है । यदि हम यह मानें कि वस्तुएं परमाणुओं का संघात हैं तो श्रइन उठता 
है कि परमाणुओं का आपस में क्या सम्बन्ध हैं? एक परमाणु के चारों ओर तथा 
ऊपर-नीचे कम से कम छह परमाणुओं को स्थित मानना पड़ेगा । यदि हम यह मानें 
कि एक ही स्थान पर वे सभी परमाणु स्थित हैं तो उन सबका आकार और वजन 
एक ही परमाणु के बराबर होगा, इस प्रकार वस्तु परमाणु के ही बराबर होगी । 
अतः इस विकल्प से जगत्‌ की किसी भी वस्तु की व्याख्या नहीं हो सकती । गगन- 
श्ुम्बी पर्वत-शिखरों और अगाध समुद्रों बी बात कौन कहे, सुई की नोक और शरीर के 
सूक्ष्मतम बाल की भी व्याख्या नहीं हो सकती। और यदि हम यह मानें कि मध्यवर्ती 
परमाणु उन सभी परमाणुओं से पृथक्‌ पृथक्‌ सम्बन्धित है तो उसमें कम से कम छह 
अवयव मानने पड़ेंगे जबकि परमाणु निरवयव हैं ।? अतः वस्तु“विज्ञप्तिमात्र है। 


विज्षप्तिमात्रता का स्वरूप--वसुबन्धु के अनुसार विज्ञप्तिमात्रता हो एक मात्र 
सत्ता हैं। यह परमार्थ और सभी वस्तुओं का सार है । सदा-सर्वदा एकरस और नित्य 
होने के कारण इसे तथता भी कहते हैं ।” यह परतन्त्र' (वस्तु) का अधिष्ठान है । इसी 
के कारण जगत्‌ की प्रतीति होती है। किन्तु यह प्रतीयमान जगत्‌ से भिन्‍न रूपवाली 
है। इसकी अपनी स्वतन्त्र सत्ता हैं। इसका कभी अन्यथाभाव नहीं होता | यही 
परिनिष्पन्न* है। यह सर्वदोष-विनिमु क्त, अनिर्वचनीय, अचिन्त्य, आनन्द-स्वरूप 
(सुख) शाश्वत, श्रुव, मुक्ति-स्वरूप और महामुनि बुद्ध का धर्मकाय” है। यही वह 
सत्ता है जिससे अनन्त बद्धों का आविर्भाव होता है। जब तक साधक का मन इस 
तत्त्व में लीब नहीं होता तब तक ग्राह्म और ग्राहक' का द्वैत, दूसरें शब्दों में सविकल्प 


. |. कुतो असतः सज्जायतें ? 

2, घट्केन युगपद्‌ योगात्‌ परमाणो: षपडेशता । फ 
षण्णां समानदेशत्वात्‌ पिण्ड: स्थादणुमात्रक:ः ॥--विशतिका, 2 

3. घर्माणां परमार्थश्च स स यतस्तथतापि स । 
सर्वकाल तथाभावात्‌ सैत्र विज्ञप्तिमात्रता ॥--तरिशिका, 25 

. शत्रिस्वभावनिर्देश, 3 

5. स एवानाखवों धातुरचिन्त्य: कुशलो प्रुवः । 

सुखो विमुक्तिकायोउसी धर्माख्यो5यं महामुनें: ॥--त्रिशिका, 30 _ 
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वृद्धि दागा निर्मित प्रपंच का अस्तित्व बना ही रहता है ।? किन्तु जब साधक समाधि में 
अपने सबिकत्प मन को इस परम तत्त्व में विलीन कर देता हैं त्तब उसे विज्ञप्तिमात्रत्ता 
के दस्तथ्षिया रूप का दर्शन होता हैं । 


व्ज्ञिप्तिमातता करा वास्तविक स्वरूप क्‍या हैं ? यह क्षणिक विज्ञानों का प्रवाह 
मात्र है अथवा कूटस्थ नित्य विज्ञान, इस विषय में विद्वानों में मतभेद है । प्रोफेसर 
विधद्ेखर भट्ठाचार्य के अनुसार यह क्षणिक और प्रवाह-रूप है। उनका यह कथन हैं 
कि >सुबन्धयु ने इसके लिए नित्य शब्द का प्रयोग नहीं किया बल्कि श्रव शब्द का 
योग किया है जिसका अर्थ परिणामिनित्य हैं। इनके विपरीत ई० जी० थामस इसे 
कूटस्थ नित्य मानते हैं और कहते हैँ कि अहंत्‌ का पद प्राप्त कर लेने पर आलय विज्ञान 
का प्रथाह सूख जाता है ओर विज्ञप्तिमात्रता की अनुभृत्ति होतो है ।! यह मत अधिक 
समचीन प्रतीत होता हैं । वसुबन्धु के विज्ञप्तिमात्रता विषयक उपयुक्‍त वर्णन से भी 
इसी बात की पुष्टि होती है और स्थिरमति के त्रिशिकाविज्ञप्तिभाष्य से भी । स्थिरमति 
स्पष्ट रूप से कहते हूँ कि विज्ञप्तिमात्रता नित्यता के ही कारण ध्रुव और सुख-स्वरूप 
हैं। संसार की अनित्य वस्तुए ही दुःख हैं । यह नित्य है अतः सुख है ।* 


वसुबन्धु नागाजु न के शून्यता सिद्धान्त से निश्चित ही आगे बढ़े हैं । नागाजुन 
के अनुसार किसी भी वस्तु की अपनी स्वतन्त्र सत्ता नहीं है ।* प्रत्येक वस्तु सापेक्ष है । 
किन्तु वसुबन्धु के अनुसार प्रत्येक वस्तु अवास्तविक है, फिर भी एक ऐसी सत्ता है 
जिसके सन्दर्भ में ही अन्य वस्तुओं की अवास्तविकता का ज्ञान होता है और वह सत्ता 
है विज्ञप्तिमात्रता । यह बुद्ध जनों की अनुभूति का विषय हैँ । बुद्धि इसके विषय में 
सोच भी नहीं सकती । बुद्धि की कोटियों द्वारा हम जिस विशुद्ध विज्ञप्तिमात्रता के 


लिन (6४४ ााााां_।_्एघघ।।धघएणाणएणएाओं 


]. यावद विज्ञप्तिमात्रत्वे विज्ञानं नावतिष्ठति 
ग्राहद्रयस्यानशयस्तावन्न विनिवर्तते ॥--बवही, 26 ।। 
यादद्‌ अठ्ठयलक्षणे विज्ञप्तिमात्रे योगिनश्चित्तं न प्रतिष्ठितं भवति तावद ग्राह्म- 
ग्राहकानुशयो न विनिवतते, न॒प्रहीयते इत्यर्थ: ॥--त्रिशिकाप्रकरणवृत्ति, पृ० 54 
०. त्रिशिकाकारिका, 4[5 द 
3. श्रुवों नित्यत्वात्‌ अक्षतया। सुखों नित्यत्वादेव । यदनित्यं तदृदुःखम्‌ । अय॑ च. 
नित्य इति, अस्मात्‌ सुखः । त्रिशिकाविशज्ञप्तिभाष्य, पु० 56 
4. मलमाध्यमिककारिका, 22[6 
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प्रत्यय की कल्पना करते हैं वह अवास्तविक है, क्योंकि यदि उसकी वास्तविकता मान 
ली जाए तो हमें बुद्धि के प्रत्यय की सत्ता को भी मानना पड़ेगा जो असम्भव है । 
किन्तु बुद्धि विज्ञप्तिमात्रता के विषय में सोच भी नहीं सकती, का यह अर्थ नहीं कि 
इसकी सत्ता ही नहीं है। इसका तात्पर्य केवल यह हैं कि यह बुद्धि की कोटियों से परे 
हैं। इसकी सत्ता को अस्वीकार नहीं किया जा सकता क्योंकि ऐसा करने के लिए हमें 
एक अन्य चित्त की कल्पना करनी पड़ेगी और उस चित्त की सत्ता स्थापित करने के 
लिए एक अन्य चित्त की । इस प्रकार अनवस्था दोष उत्पन्न हो जाएगा । अतः चित्त 
या विज्ञप्तिमात्रता का अस्वीकरण वदतोव्याघात है। दूसरे शब्दों में, अस्वीकरण की 
प्रक्रिया ही विज्ञप्तिमात्रता की सत्ता पर आधारित है, न कि इसके अनस्तित्व पर ।* 
वसुबन्धु का यह सिद्धान्त देकात के चिन्तये अतो5स्मि (कॉजिटो यरगोसम) और सन्त 
आगस्टाइन के सुई फ्लोरसम से मिलता-जुलता है जिसके अनुसार चिन्तनकर्ता और 
निराकर्ता के अस्तित्व का खण्डन वदतोव्याघात है । 


पा 





वस्तुवादियों ने विज्प्तिमात्रता सिद्धान्त पर निम्नलिखित आक्षेप किये हैं : 


() अनुभवसिद्ध जगत्‌ देश और काल के अनिवार्य नियमों? द्वारा संचालित होता 
है । उदाहरण के लिए, जलवृष्टि सामान्यतः वर्षा ऋतु में ही देखी जाती हे । 
फसलों की हरियाली का दर्शन मंदान में ही होता है, न कि मरुभमि में । यदि 
ये दृश्य किसो व्यक्ति-विशेंष के मन की सृष्टि हैं तो वे उस रूप में केवल उसी 
व्यक्ति को दिखायी पड़ने चाहिए, सबको नहीं । फिर, यदि वे प्रत्यय ही हैंतो 
उन्हें कहीं भी और कभी भी दिखायी पड़ना चाहिए, किन्तु ऐसा नहीं होता । 
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(2) यदि हम बाह्य जगत्‌ का अस्तित्व ही नहीं मानते तो तज्जन्य परिणामों की 
व्याख्या कैसे करेंगे ? उदाहरण के लिए, कल्पित प्रहार से किसी को चोट नहीं 
पहुँचती । चोट तो वास्तविक प्रह्मर से ही पहुँचती है । 


(3) स्वप्नगत वस्तुओं की सत्ता जागरित अवस्था द्वारा बाधित हो जाती है। किन्तु 
जागरित अवस्था के विषयों--घट, पट आदि का--कभी भी खण्डन नहीं 


जम मा अल आल नमक 








अिभनवननगतगिगगतिभाजनननन+ +न निललल- 


. विज्ञप्तिमात्र व्यवस्थापनया सर्वधर्माणां नैरात्म्य प्रवेशों भवति न तु तदस्तित्वाप- 
वादात्‌ ।--विशतिकाप्रकरणवृत्ति, 0 
2, यदि विशप्तिरनर्था नियमों देशकालयो: । 
सन्तानस्यानियमश्च भुक्ता कृत्यक्रिया न च ॥--विशतिकाकारिका, 2 
5 
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होता ।” यदि ये स्वयं स्वप्न के विषयों की भाँति मिथ्या हों तो स्वप्न के विपयों 


की अवास्तविकता का ज्ञान ही नहीं हो सकता । 


(4) जागरित अवस्था में लोगों का जीवन नैतिक नियमों द्वारा संचालित होता है 
किन्तु स्तृप्त में लोग नैतिक नियमों से मुक्त हैं । 


(5) पुनरच, जागरित अवस्था के विषय सार्वजनिक हैं। वे सभी के लिए अनुभव- 
गोचर हैं। किन्तु स्वप्न की वस्तुएँ केवल उसी स्वप्नद्रष्टा के लिए अनुभवगोचर 
हैं जिसने उस स्व्रप्न को देखा हो । उदाहरण के लिए गाय, वक्ष या अन्य बस्तुएँ, 
जिनका हम प्रत्यक्षीकरण करते हैं, वे सभी के लिए एकन्सी हैं किन्तु स्वप्न में 
देखी गयी गाय, वक्ष या अन्य वस्तु सभी स्वप्न देखनेवालों के लिए एकन्सी 
नहीं हैं । 

विज्ञानवादियों के अनुमार ये सभी आक्षेप निराधार हैं । 

() स्वप्न में भी, जहाँ बाह्य वस्तुओं का अभाव है, हम वस्तुओं को देश और काल 
के नियमों द्वारा संचालित पाते हैं ।” उदाहरण के लिए, जलवृष्टि सामान्यतः 
वर्षा ऋतु में ही दिखाई पड़तो है। उपवन और शस्य-श्यामला धरती केवल 
मेदान में ही दिखाई पड़ती है मरुभूमि में नहीं। स्वप्न में भी सिंह की ही 
दहाड़ छोगों को प्रकम्पित करती हैं, गाय की धीमी आवाज नहीं । इसी प्रकार 
मित्र के प्रति प्रेम और शत्रु के प्रति घृणा की भावना स्वप्न में भी देखी जा 
सकती हूँ । 

(2) द्वितीय आक्षेप भी निराधार है । स्वप्न में भी वस्तुओं का स्वभाव निश्चित है । 
विशिष्ट वस्तु से ही तत्मंबन्धी विशिष्ट परिणाम की उत्पत्ति देखी जाती है, सभी 
वस्तुओं से नहीं । उदाहरण के लिए, स्वप्न में भी जागरित अवस्था की भांति 
जल से दी प्यास बुझती हूँ, आग के अंगारों से नहीं और प्रह्मर से ही चोट पहुँचती 
है, न कि प्रेम-प्रदर्शन से । 

(3) तृतीय आक्षेप भी अमान्य है। स्वप्लद्रष्टा को स्वप्न के पदार्थोंका अभाव नहीं 
प्रतीत होता । उसके लिए तो वे सत्य ही हैं। जब वह स्त्रप्त के बाद जागरिता- 
वस्था में प्रवेश करता है तव उसे स्वप्न-दुष्ट पदार्थों के अभाव का ज्ञान प्रतीत 





4. शाह्वूर भाष्य, 2,2.6 
2. विद्यतिकाकारिका, 3 
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होता है, बिना जागे नहीं ।* इसो प्रकार यह लोक भी भिथ्या विकल्प-वासना की 
प्रगाढ़ निद्रा में सो रहा है और बाह्य पदार्थ-हूपी समष्टि-स्वप्न देख रहा हैं एवं जब 
तक यह स्वप्त हूँ तब तक पदार्थ भी हैँ । बिना जागे उसे उन पदार्थों का अभाव 
नहीं प्रतीत हो सकता । जत्र यह लोकोत्तर निविकल्प विशद्ध ज्ञान का साक्षात्कार 
करके प्रबुद्ध हो जाएगा तब स्त्रण्त के विषयों की भाँति बाह्य पदार्थों का भी अभाव 
हो जाएगा । 2 


पर ०»०५०३००० 


प् कल मम न मम अल फल अर 


(4) चतुर्थ आज्षेप भी ठीक नहों । जागरित अवस्था में भी लोग नैतिक नियमों का 
अतिक्रमण करते हैँ। हम सभी इस बात का अनुभव करते हैं कि लोग झठ बोलते 
हैं, हत्या, व्यभिवार, विज्ञापवात और ऐसे ही अन्य जघन्य अनैतिक अपराध 
करते हूं । 





(5) अन्तिम आक्षेप भी असत्य है। वस्तुतः सार्वजनिक जगत का सर्वथा अभाव है। 
जगत्‌ अनन्त और असंख्य हैं ।* प्रत्येक व्यक्ति का अपना अनुभव और अपना 
जगत्‌ हैं। जगत्‌ की एकता की प्रतीति केवल इसलिए होती है कि हम अन्य 
व्यक्तियों के अनुभवों के अन्तर पर दृष्टिपात नहीं करते । चूँकि हम अपने शरीर 
को परिधि को पाकर अन्य व्यक्तियों के जगत का दर्शन नहीं कर सकते, अत 
भिन्‍न लोगों द्वारा अनुभूत जगत्‌ का अन्तर हम नहीं देख पाते ।* जगत्‌ की एकता | 
और सम्बद्धता को तुलना हम कॉवल रोग से पोड़ित दो व्यक्तियों के अनुभव से 
कर सकते हूँ । उन दोनों को सफेद शंख पीछा दिखाई पड़ता है। यद्यपि उन 
दोनों के अनुभव भ्रमात्मक हैँ, फिर भी एक ही रोग से पीड़ित होने के कारण उन 
दोनों के अनुभव में एकता और सम्बद्धता है ।* 











वस्तुवादो दार्शनिकों ने विज्ञप्तिमात्रता के विरुद्ध कुछ अन्य आश्षेप किए हैं । 
इन आशक्षेपों का उत्तर भो साथ ही दिया जा रहा है-- 
() प्रत्यथों के अनुभवर्सिद्ध जगत्‌ की वस्तुओं के निर्दिष्ट फलों की व्याब्या नहीं हो 





जिमि सपने सिर कार्ट कोई । बिनु जागे न दूर दुख होई ॥--तुल्सी 
विशतिकाकारिका, 47 

मव्यान्तविभड्भसूत्रभाष्यटीका, पृ० 46-7 

दि योगाचार आइडिएलिज्म, पु० 06-07 
सन्तानान्वरसिद्धिकारिका, 6, 5 
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सकती । केवल प्रत्यय न तो हमारी प्यास बुझा सकते हैँ और न भूख मिटा सकते 
हैं । विज्ञानवादी के अनुसार प्रत्ययों में निर्दिष्ट फछ उत्पन्न करने की क्षमता है ॥ 
स्वप्नदोष” का अनुभव हम सभी करते हैं । यहाँ वास्तविक सम्भोग नहीं, सम्भोग 
का प्रत्यय मात्र है, किन्तु वीय॑स्खलन वास्तविक होता है । इसी प्रकार भ्रमजन्य 
सर्प मृत्यु का कारण हो सकता है। फिर निर्दिष्ट फलप्रदता या कार्यक्षमता स्वयं 
भी एक प्रत्यय ही तो है जो अनादि वासनाजन्य है, जिसके कारण हम मानसिक 
वस्तुओं को बाह्य वस्तु समझते हैं ।? 





प (2) विज्ञप्तिमात्रता का पर्यवसान एकजीववाद (सॉलिप्सिज्म) में होता है। मैं हूँ और 

हर मेरा चित्त है, इसके अतिरिक्त संसार में और कुछ भी नहीं है । विज्ञानवादी के 
अनुसार पारमार्थिक दृष्टिकोण से विचार करने पर जगत्‌ विज्ञप्तिमात्रता का विक्षेप 
मात्र है, अतः पृथक्‌ मनों की सत्ता का प्रहन ही नहीं उठता । वे सभो उसी 
विज्ञप्तिमात्रता के विक्षेप हैं । जिस प्रकार वायु के कारण समुद्र में तरंगें उठती हैं, 
यद्यपि उनका समुद्र से पृथक्‌ अस्तित्व नहीं, उसी प्रकार अविद्या के कारण वस्तुओं 
का पृथक अस्तित्व प्रतीत होता है, यद्यपि ये विज्ञप्तिमात्रता से पृथक नहीं हैं । 
किन्तु जहाँ तक लोक-व्यवहार का प्रइन हैं, वस्तुओं के अस्तित्व को कभी भो 
अस्वीकार नहीं किया जाता । हमें उनका ज्ञान अनुयान द्वारा होता हैं। हम 
दैनिक जीवन में देखते हैं कि विविध कार्यों का सम्पादन हो रहा हैं और इन कार्यों 
का सम्पादन मेरे द्वारा नहीं हो रहा है। इस आधार पर हम यह अनुमान लगाते 
हैं कि इन कार्यों का सम्पादन अन्य व्यक्तियों "द्वारा हो रहा होगा । अतः अन्य 
व्यक्तियों की सत्ता है ।* द 






(3) विज्ञप्तिमात्रता का सिद्धान्त भगवान्‌ ब॒द्ध की शिक्ष। के प्रतिकल है क्‍योंकि उन्होंने 
रूप, धातु, आयतन इत्यादि के अस्तित्व की शिक्षा दी हैं ।* यह आशक्षप भी गलत 
हैं । भगवान्‌ बुद्ध ने रूप, धातु, आयतन आदि की सत्ता का उपदेश मन्दबुद्धि 
लोगों को शुभ कर्म करने की प्रेरणा देने के लिए किया है । यह उनका उपाय- 
कौशल्य है जिसके द्वारा वे अज्ञ जनों को परमार्थ के सोपान पर उनकी क्षमता के 





. स्वप्नोपघातवत्‌ कृत्य क्रिया ।--विशतिकाकारिका, 4 

2. यदन्तर ज्ञेयरूपं तु बहिव॑ंदवभासते ।--आलम्बनपरीक्षाकारिका, 6 

3. सन्‍्तानान्तरसिद्धिकारिका, 55 

4. अथास्ति सत्त्व उपपादुक इत्युक्तं भगवता ।--विशतिकाकारिकाप्रकरणवृत्ति, पु० 8 
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अनुसार ले जाते हैं। जिस प्रकार एक बालक को चन्द्रमा का दर्शन उँगली की 
सहायता से कराया जाता है किन्तु वह उंगली चन्द्रमा नहीं है, उसी प्रकार रूप, 
धातु, आयतन आदि की शिक्षा उपायभूृत है, उपेयभत नहीं ।* 


(4) ज्ञानेंद्रियों द्वारा ज्ेय जगत्‌ यदि कल्पना मात्र है तो विज्ञप्तिमात्रता का सत्ता को 
कैसे स्वीकार किया जाए जो ज्ञान के किसी भी साधन द्वारा ज्ञेय नहीं है । 
विज्ञानवादी के अनुसार संसार में कोई वस्तु नहीं है अर्थात्‌ धर्मनरात्म्य का यह 
अर्थ नहीं कि सर्वथा कोई भी धर्म नहीं है। इसका अर्थ केवल यह है कि सविकल्प 
बुद्धि हारा कल्पित जितने भी धर्म हैं वे नहीं हैं । साघारण जनवृद्धि की कोटियों 

धर में फंसकर ग्राह्म और ग्राहक, विषय और विषयी, जगत और जीव, इस द्वेत 
की कल्पना कर लेते हैं और इस प्रपंच को ही सत्य मान लेते हूँ । धर्म-नैरात्म्य 
उनके इसी प्रपंच का निराकरण करता है, विशुद्ध निर्विकल्प विज्ञप्तिमात्रता 
का नहीं । वह कल्पित जीवात्मा का निराकरण करता है, बुद्धों के निविकल्प 
साक्षात्कार के विषयभूत अनिर्वचनीय विशुद्ध विज्ञप्तिमात्र-हूपी आत्मा का नहीं, 
क्योंकि स्वत:ःसिद्ध और स्वप्रकाश विज्ञप्तिमात्र ही तो इस सब प्रपंच का अभधिष्ठान 
है। विज्ञप्तिमात्र का निराकरण असम्भव है, क्योंकि इसका निराकरण भी विज्ञप्ति 
के द्वारा ही हो सकता है, इसलिए कि जो निराकर्ता है वही उसका स्वरूप है ।“ 
अतः इसका भिराकरण वदतोव्याघात है। इसके निराकरण की चेष्टा वैसी ही 
हास्यास्पद है जैसे द्रष्टा की दृष्टि का विपरिलोप ।* 


अर्लकसतन पक -4८ 3८ ासल<+% ८ ८नरय६५ ७-४ 4द पथ प सा न्‍ > 


कशरलपानयरनावाललास2म3सतनन्‍करदनन्‍प एच पपनाभटाय 5 वल०८ २: चरदताघर वर 











52330 «>> 2 अत डड्स्टप ् क् बा थ 





प्रदन उठता है कि क्या लोकनायक बुद्ध का मोहक व्यक्तित्व, आँखों के सामने 
फैला हुआ अनन्त आकाश, नक्षत्रों की अपरिमित राशि, दूध सी धुली चाँदनी रात, 
पूर्णिमा का चन्द्रमा, ग्रीष्म के मध्याह्ल का प्रचण्ड मार्तण्ड, वसन्‍्त ऋतु का विमुग्ध- 
कारी प्रभात, शिशिर का हिमकण-मिश्रित परन, जगत्‌ को मिथ्या कहनेवाले दार्शनिक 
को फुफकार मात्र से काल-कवलित करनेवाले विषधर सर्प, आकाश-कुसुम, वन्ध्या- 
पुत्र और शहा-श्ंग समान रूप से असत्‌ हैं ? विज्ञानवादी उत्तर है, नहीं । लोकोत्तर 


१, रूपायायतनास्तित्वं तद्‌ विनेयजन प्रति । . 
अभिप्रायवशादुक्तमुपपादुक सत्त्ववत्‌ ॥---विशतिकाकारिका, 8 

2, त्रिस्वभावनिर्देशकारिका, | 

3, वही, कारिका 2 तथा त्रिशिक्राकारिका, 20 
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ज्ञान प्राप्त होने पर इस अनुभवसिद्ध जगत्‌ और उसके प्रपंच का पूर्ण रूप से विनाश 
हो जायगा किन्तु जब तक हम अनादि वासना की प्रगाढ़ निद्रा में सो रहे हैं तब तक 
प्रपंच का उसी प्रकार अस्तित्व है जिस प्रकार स्वप्न के समय स्वप्न-जगत्‌ की वस्तुओं 
का था। अतः लोकोत्तर ज्ञान की प्राप्ति के पूर्ववर्ती जगत्‌ की त्रिविध सत्ता है । इसे 
वसुबन्धु ने त्रिस्वभाव' सिद्धान्त के रूप में प्रतिपादित किया है| ये हैं : परिकल्पित, ' 
स्वतन्त्र और परिनिष्पन्न । 

परिकल्पित--ये वे पदार्थ हैं जिनका बाह्य अस्तित्व नहीं है, किन्तु भ्रम या 
कल्पना के “कारण अस्तित्व प्रतीत होता है, जैसे रस्सी में साँप, मरुभूमि में जल, 
हिचन्द्र अथवा आकाझ-कुसुम, वन्ध्या-पुत्र और शह-श्यृंग इत्यादि । 


परतन्त्र--हेतु-प्रत्यय-सामग्री-जन्य समस्त पदार्थ इस कोटि में आते हैं, जैसे 
कुर्सी, मेज, वृक्ष, पशु, पक्षी, मनुष्य आदि ।* 


परिनिष्पन्न--यह परतन्त्र अर्थात्‌ अनुभवर्सिद्ध जगत्‌ का अधिष्ठान हैं। इसी 
के कारण जगत्‌ की प्रतीति होती है। किन्तु जिस रूप में जगत्‌ की प्रतीति होती है 
उससे यह भिन्‍न है । इसकी स्वतन्त्र सत्ता हैं ।” यही तथता, धर्मघातु और विज्ञप्ति- 
मात्रता है । 


किन्तु सत्ता के त्रिविध विभाजन से हमें यह निष्कर्ष नहीं निकालना चाहिए 
कि वसुबन्धु तीन प्रकार की सत्ताओं में विश्वास करते हैं । उनके अनुसार वस्तुतः सत्ता 
एक ही है जो त्रिविध रूप में प्रतीत होती है। इसीलिए वे परम सत्‌ को अभत-परि- 
कल्पित कहते हैं । जिस प्रकार शन्यवादियों ने शुन्यता सिद्धान्त की सहायता से सत्य- 
दय की कल्पना से उद्भृत द्वैतववाद का खण्डन कर व्यवहार और परमार्थ के बीच 
सम्बन्ध स्थापित करने का प्रयत्न किया, उसी प्रकार विज्ञानवादियों ने अभृत-परि- 
कल्पित की सहायता से त्रिविध सत्ता के पारस्परिक सम्बन्ध की व्याख्या करने का 
प्रयत्न किया । द 


. अभूत-परिकल्पित---इस शब्द का प्रयोग उपर्युक्त तीनों ही सत्ताओं के लिए 
किया गया हैं। निरपेक्ष सत्ता के लिए प्रयुक्त होने पर यह परिनिष्पन्त हैं, जो समस्त 
जगत्‌ का आधार है? और उसके कण कण में विद्यमान हूँ । यही वह परात्पर अद्बय 





. वही, कारिका 2 तथा त्रिशिकाकारिका, 2! 
2. वही, 3 
3. अभूतस्य परिकल्पो यस्मिन्‌ सः । 
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शिव तत्त्व है, जिसको अनुभूति साधक को लोकोत्तर सम्यक्‌ सम्बोधि की अबस्था में 
होती हैं। व्यवहार के लिए प्रयुक्त होने पर यह अनुभवगोचर जगत्‌ और उसका 
आश्रय आल्य विज्ञान है ।* हेतु प्रत्यय द्वारा संचालित होने के कारण आलूय को 
परतन्त्र भी कहते हैं । संसार की वस्तुएँ भी हेतु-प्रत्यय-सामग्री-जन्य हैं । ये आलय की 
अभिव्यक्ति ही हैं । अतः इन्हें भी परतन्त्र कहते हैं। सामान्यतः अभत-परिकल्पित 
शब्द का प्रयोग परतन्त्र (आलय) के लिए ही किया जाता है । परिनिष्पन्न की तरह यह 
भी अनिर्वचनीय है । इसे हम सत्‌, असत्‌ कुछ भी नहीं कह सकते । संसार की वस्तुएँ 
आलय की ही अभिव्यक्ति हैं अतः आलय को भाँति वे भी अनिर्वचनीय हैं। इन्हें भी 
हम संत, असत्‌ कुछ भी नहीं कह सकते । यदि अविद्या के कारण स्वयं परिनिष्पन्न ही 
परतन्त्र के रूप में भासित होता हैं तो उसे परिनिष्पन्न से भिन्‍न कैसे माना जाए ? 
दूसरे शब्दों में, उसे असत्‌ कैसे माना जाए और यदि परिनिष्पन्न परतन्त्र से सदैव 
अस्पृष्ट रहता है तो उसे परिनिष्पन्न से अभिन्‍न कैसे माना जाय ? दूसरे शब्दों में, उसे 
सत्‌ कैसे माना जाए ? अतः परिनिष्पन्न से भिन्‍न और अभिन्‍न कुछ भी न होने के 
कारण वह सदसद्वि लक्षण है ।/ परिकल्पित तो अभूत-परिकल्पित है ही, क्योंकि यह 
शुद्ध कल्पना की सृष्टि है। इसकी व्यावहारिक जगत्‌ में भी सत्ता नहीं है। इसके 
अस्तित्व की प्रतीति मानसिक और ऐन्द्रिक रोगों तथा भौतिक कारणों से होती है। 
उदाहरण के लिए, अन्धकार के कारण हमें रस्सी में साँप दीख पड़ता हैँ । रेलगाड़ी 
से यात्रा करते समय वृक्ष और अन्य वस्तुएँ भागती हुई नजर आती हैं। दूरी के 
कारण रेत में जल का आभास होता है और मानसिक उद्विग्नता के कारण विश्रम* 
की प्रतीति होती हैं । 


वसुबन्धु के त्रिस्वभाववाद पर यह आशक्षेप हैं कि यह भगवान्‌ बुद्ध की देशना 
के विपरीत है क्‍योंकि उन्होंने स्पष्ट रूप से घ॒र्मों की निःस्वभावता का उपदेश किया 





अभृतस्य परिकल्पो यस्मात्‌ सः । 

त्रिशिकाकारिका, 22 

अभृतश्चासौ परिकल्पित: । 

विश्रम उस भ्रम को कहते हैं जिसका कोई आधार नहीं होता। रस्सी में साँप 
की प्रतीति भ्रम है क्योंकि इस भ्रम का कारण रस्सी हैं। किन्तु यदि हमें बिना 
किसी कारण के आकाश में लटकती हुई तलवार दीख पड़े या चारों ओर शस्त्र- 
घारी शत्रु दीख पड़ें, जबकि वहाँ कुछ भी नहीं है, तो इसे विश्रम कहेंगे । 


बच पैले है किक 




















४८ ख सल्लरलरमपान सनक कप ५24० मत कार तल सम सलाम सरल सन सफर वपरप वा व यान उवय्रपरपन्‍ हार भरना वसा सम सपन८९ भा वाया 5९ करन नर दावा ८०५ पवाचण उप अप 





232 : भारतीय दर्शन 


था और कहा था कि संसार के जितने भी धर्म हैं वे निःस्वभाव हैं । किन्‍्त विज्ञान- 
वादी के अनसार त्रिस्वभाव और निःस्वभाव में विरोध नहीं है। वस्तुतः दोनों एक 
हैं । परिकल्पित के अस्तित्व का कोई प्रदन ही नहीं उठता, अतः वह निःशस्वभाव ही 
है । परतन्त्र की अपनी सत्ता ही नहीं, अतः वह भी निःस्वभाव है। बुद्धि द्वारा जितनी 
भी विशेषताएँ कल्पित की जा सकती हैं वे सभी परिनिष्पत्न का वर्णन करने में असमर्थ 
हैं, अतः वह भी निःस्वभाव है । इस प्रकार ये तीनों सत्ताएँ किसी न किसी प्रकार 
की निःस्वभावता से युक्त हैं। परिकल्पित लक्षण निःस्वभावता से युक्त है, परतन्त्र 
उत्पत्ति निःस्वभावता से और परिनिष्पन्त परमार्थ निःस्वभावता से । 


विज्प्तिमात्रता से जीव और जगत्‌ को उत्पत्ति 


विज्ञानवाद के अनुसार इसी विज्ञप्तिमात्रता से आत्मा (जीव) और पदार्थयुकत 
निखिल जगत की सुष्टि होती है। यह अनुभवसिद्ध जगत्‌ इसी का परिणाम है । सृष्टि 
की प्रक्रिया में यह तीन रूप धारण करती है--() आलय विज्ञान”, (2) मनो- 
विज्ञान और (3) विषय विज्ञान । 


आलय विज्ञान--विज्ञप्तिमात्रता से सर्वप्रथम आलय विज्ञान की उत्पत्ति होती 
हैं। समस्त मानसिक और भौतिक क्रियाओं के बीजों का स्थान होने से इसे आलय 
विज्ञान कहते हैं अथवा सभी धर्म इसमें कार्य-रूप से निहित रहते हैं इसलिए भी इसे 
आलय कहते हैं और ज्ञान-रूप होने के कारण इसे विज्ञान कहते हैं । इसे विपाक भी 
कहते हैं क्योंकि इसमें सभी लोक, सभी गतियाँ, सभी योनियाँ तथा सभो शुभ और 
अशुभ कर्म संचित हैं । सभी क्रियाओं के बीज इसमें विद्यमान हैं, अतः इसे सर्वे- 
बीजक भी कहते हैं+। यह सदैव स्पर्श, संस्कार (मनस्कार), सुख-दुःख (वेदना), संज्ञा 


]. लंकावतारसूत्र के अनुसार विज्ञप्तिमात्रत और आलय दोनों एक हैं। किन्तु 
 वसुबन्धु के अनुसार आंलय विज्ञप्तिमात्रता की प्रथम अभिव्यक्ति है । 
2. आत्मधर्मोपचारों हि विविधों यः प्रवर्तते । 
विज्ञानपरिणामो सौ, परिणाम: स च त्रिधा ।--त्रिशिकाकारिका, ॥ 
विपाको मननाख्यदच विज्ञप्तिविषयस्य च ॥|--वही, 2 


3. तत्रालयाख्य॑ विज्ञान विपाक: सर्ववीजकम्‌ ।--वही, 2 


सर्वधातुगतियोनिजातिषु कुशलाकुशल कर्मविपाकत्दाद्‌ विपाकः ।--विज्ञ प्तिमात्रता- 
सिद्धि, पृ० 36 
4, वही । 
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और चेतना, इन पाँच प्रकार के धर्मों से युक्त रहता है ।” यह विज्ञप्तिमात्रता की भाँति 
नित्य और शाइवत नहीं हैं। यह क्षणिक है और सरिता की भाँति सतत प्रवाहशील 
है । इसे हम विज्ञान की सतत-प्रवाहिनी सरिता कह सकते हैं। जैसे नदी का प्रवाह 
तृण, काष्ठ, आदि को बहाता हुआ चलता है उसी प्रकार आलय भी शुभाशुभ कर्म- 
वासनाओं के साथ स्पर्श, मनस्कार आदि को बहाता हुआ निरन्तर चलता रहता है। 
बहत्त्व की प्राप्ति होने पर आलय की सरिता सूख जाती है। चूँकि इस अवस्था में 
समस्त शुभ और अशुभ कर्मों की वासना तथा अविद्या के क्षय से ज्ञेयावरण और 
क्लेशावरण (बाह्य वस्तु ओर चैतसिक वेदना--उद्गेण) का प्रह्मण (अन्त) हो जाता 
है, अतः: भालय विज्ञान की भी व्यावृत्ति हो जाती है !? 

जगत्‌ के विकास में आलय के दो कार्य-व्यापार हैं: यह सभी विज्ञानों को 
संचित करता है और इन संचित विज्ञानों को परिस्थितियों के अनुकूल होने पर बाह्य 


विषयों के रूप में प्रक्षिप्त करता है ।* प्रथम क्रिया को हेतु-परिणाम कहते हैं क्योंकि 


यह अनुवर्ती विज्ञप्तियों का कारण है और दूसरे को फल-परिणाम कहते हैं क्योंकि यह 
पुर्ववर्ती विज्ञप्तियों का कार्य है। आलय बाह्य जगत्‌ की उत्पत्ति अपनी शक्ति वासना 
की सहायता से करता है ।* यह दो रूपों में प्रयुक्त होती हैं--विपाक-वासना के रूप 
में यह भव-चक्र को जारी रखती है और निष्यन्द-वासना के रूप में यह आलय में 
संचित विज्ञानों को मनस्‌ ओर प्रवृत्ति विज्ञानों के रूप में प्रकट करती है । 


मनस्‌7---आलय के बाद मनस्‌ की उत्पत्ति होती है। यह विकल्प शाक्ति हैं । 
इसी से समरूप और अविभक्त आलय वषयी और विषय के रूप में व्यक्त होता है । 


इसकी सत्ता आलय से स्वतन्त्र नहीं है। आलय ही इसका आश्रय है ।" यह सदैव 


झन्व्ड 


विज्ञप्तिभाष्य, पृ० 23 


« तिशिकाकारिका, 5 
3. आलथ विज्ञानं द्विधा प्रत्र्तते । अध्यात्ममुपादान विज्ञप्तितो बहिर्धा परिच्छित्ता- 


कार भाजन विज्ञप्तिश्व ।+--त्रिशिकाविज्ञप्तिभाष्य, पु० 22 
4. शक्तिहपा हि वासना ।--योगाचार आइडिएलिज्म, पुृ० 63 पर उद्धृत । 
सामथ्यम्‌ू--तत्वसंग्रहपञ्चिका, पृ० 367 
लंकावतारसूत्र के अनुसार विज्ञप्तिमात्रता से सर्वप्रथम मनस्‌ की उत्पत्ति होती हैं । 


है 


कि 


6. त्रिशिकाकारिका 5; लंकावतारसूत्र सगाथकम्‌, 02 





« स्पर्श मनस्कार वेदना संज्ञा चेतनाख्यः पथ्चभिः सर्वत्रगर्धमरचितम्‌ ।-- त्रिशिका- 














अल 


हरपरतसपरकरएहनकरपा का तपक्‍2८प८ पर 
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आह 


आत्मदृष्टि, आत्ममोह (आत्मा के विषय में अज्ञान), आत्मज्ञान और आत्मस्नेह 
(आसक्ति) से यकक्‍्त रहता है । इसे क्लिष्ट मनोविज्ञान भी कहते हैं क्योंकि क्लेशों का 
प्रारम्भ यहीं से होता है। इसके दो कार्य हैं: यह आलय में स्थित मानसिक और 
भौतिक वस्तुओं के विज्ञानों को व्यवस्थित करता है तथा आलय को विक्षुब्ध कर जगत्‌ 
को उद्भूृत करता है।” अहत्व की प्राप्ति होने पर अथवा सतत समाधि और योगा- 
म्यास द्वारा इसका अन्त हो जाता है । 


प्रवृत्ति विज्ञान--मनस्‌ के बाद इसकी उत्पत्ति होती है । इससे रूप, धातु और 
आयतनों के अस्तित्व का बोध होता है। यह छह वर्गों में विभक्त है। प्रत्येक वर्ग में 
एक ही प्रकार के विज्ञान हैं और उनका एक ही इन्द्रिय द्वारा बोध होता है-- 

(4) चक्षु विज्ञान--इसका विषय रूप हैँ । इसका ज्ञान चनश्षु द्वारा होता है । 

(2) श्रोत्र विश्ञान---इसका विषय शब्द है । इसका ज्ञान कानों द्वारा होता है। 

(3) क्राण विज्ञान--इसका विषय गंध है । इसका ज्ञान नासिका द्वारा होता हैं । 

(4) स्पर्श विज्ञान--इसका विषय स्पर्श है। इसका ज्ञान त्वचा (शरीर) द्वारा होता है । 

(5) रस विज्ञान--इसका विषय रस है । इसका ज्ञान जिद्दा द्वारा होता है । 

(6) मनोविज्ञान--इसके विषय चैतसिक धर्म हैं। इसका ज्ञान मन द्वारा होता है । 
प्रवृत्ति विज्ञान और मनस्‌ में मुख्य अन्तर यह है कि प्रवृत्ति विज्ञान ऐन्द्रिक है 
ओर मनस्‌ अतीर्द्रिय है। अतः दोनों को एक समझने की भूल नहीं करनी 
चाहिए । 


स्वतन्त्र विज्ञानवाद 


दिडनाग” और उनके शिष्यों ने योगाचार विज्ञानवाद को एक नया मोड़ 
दिया । उन्होंने वसुबन्धु के नित्य शिव तत्त्व विज्ञप्तिमात्रता को एक सतत प्रवाह- 





. वही, 6 
2. लंकावतारसूत्र, अनित्यतापरिवर्त कारिका, 39 
3. दिद्लनाग तमिल प्रदेश के कांची ( काञचीवरम्‌ ) जिले के सिहवक्त्र नामक गाँव 
में एक ब्राह्मण कुल में उत्पन्न हुए थे। वात्सीपुत्रोय सम्प्रदाय के नागदत्त नामक 
. भिन्लु से उन्होंने बौद्ध धर्म की दीक्षा ली। पुदुगल के स्वरूप के विषय में आचार्य 
से मतभेद होने के कारण उन्होंने उनका साथ छोड़ दिया और उत्तर भारत में 
आकर वसुबन्धु के शिष्य हो गये । वसुबन्धु का शिष्य होने के कारण इतिहास- 
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शील विज्ञान-सन्तान रूप में परिणत किया, यद्यपि उन्होंने वसुबन्धु के विज्ञप्तिमात्रता 


सिद्धान्त का खुलकर विरोध नहीं किया और यह घोषित किया क्रि बे आचार्य वसुव्न्धु 
आदि द्वारा प्रतिपादित विज्ञप्निमात्रता के सिद्धान्त का ही अनुसरण कर रहे हैं “, तथापि 
वस्तुत: उन्होंने क्षणिक विज्ञानवाद का प्रतिपादन किया । सौत्रान्तिक तय का अत्यधिक 
प्रभाव होने के कारण इस निकाय को स्वतन्‍्त्र विज्ञानवाद कहते हैं । 


विज्ञप्ति (स्वलक्षण) का स्वरूप 


वसुबन्धु की भाँति दिडनाग और उनके अनुयायियों ने भी विज्ञप्ति या चित्त 
को ही निरपेक्ष सत्‌ माना किन्तु संशोधित रूप में । वसुबन्धु के दर्शन में क्षणिकवाद 
का क्षेत्र इन्द्रियोचर जगत तक ही सीमित था । दिद्नाग ने उसे विज्ञप्ति पर भी लागू 
किया और यह घोषित किया कि विज्ञप्ति शाइवत नहीं बल्कि विज्ञानों की प्रति क्षण 
परिवर्तनशीछ सन्तति मात्र है । क्षणिकत्व ही इसका स्वरूप है। वस्तुतः यह क्षण है । 
इस भ्रकार उन्होंने विज्ञप्ति को बौद्ध दर्शन के प्रलभूत सिद्धान्त सर्व क्षणिकम्‌ या यत्‌ सत्‌ 
तत्क्षणिकम्‌ से सुसम्बद्ध किया । उनके अनुसार परमार्थ वह है जो कार्यो पादन में सक्षम 
हो ।” किसी नित्य वस्तु से कार्य की उत्पत्ति नहीं हो सकती क्योंकि उत्पत्ति का अर्थ 
है परिवर्तन । अतः शाइवत-लक्षणा विज्ञप्तिमात्रता परमार्थ नहीं हो सकती । वस्तुतः 
वह क्षणिक है। उन्होंने क्षणिक विज्ञप्तिमात्रता को 'स्वलक्षण नाम से अभिहित 





वेत्ताओं ने पाँचवीं शताब्दी के पूर्वार्ध (425 ई०) को उनका काल माना है। 
उन्होंने निम्नलिखित ग्रन्थों की रचना की-- 


अभिधर्मकोशमर्मप्रदीप (वसुबन्धु के अभिधर्मकोश का सारांश पिण्डार्थ (अष्ट- 

साहलिकाप्रज्ञापारमितासूत्र का सारांश), आहूम्बनपरीक्षा, त्रिकालपरीक्षा, हेतु: 
चक्रसमर्थन हेतुचक्रष्मरु) न्‍्यायमुख (न्यायद्वार), न्यायप्रवेश, प्रमाणसमुच्चय और 
उसकी वृत्ति तथा न्यायबिन्दुसुभाषितसंग्रह । देखिये, दर्शनदिः्दर्शन, पृ० 740; 
हिस्‍्टी आव्‌ इण्डियन फिलॉसफी, भाग , पृ० 476 तथा इण्डियन फिल्ॉसफी' 
भाग , पु० 624 द द द 

. विज्ञप्तिमात्रतासिद्धिर्ध मिदृभिविमलीकृता । है 
अस्माभिस्तद्दिशायातं परमार्थ विनिश्चये ॥--तत्त्वसंग्रहकारिका, 2084 

2. अर्थक्रियाकारित्वलक्षणं परमार्थ सत्‌ ।--न्यायबिन्दु, /45 





नरतकल०4३३० पड; 


की कप रही अजय ३मील मम लत >कत 











2७७७७४७७७४७७७७७ ६७ के जेल जम आला नव चलन परासतापारन लाला परपलापर५ड 5 <न्‍पा लहर मय वान्‍लतकवनयरपप8 3 





जब 3333232 2 


332 अल 

















236 : भारतीय दर्शन 

किया | उनके अनुसार स्वलक्षण ही परमार्थ सत्‌ है । यह देश, काल, स्वभाव आदि बुद्धि 
की कोटियों से परे हैं ।” इसकी सत्ता सबसे पृथक्‌ है । यह स्वयंप्रकाश और स्व्रभाव से 
ही निर्मल है, किन्तु आशगन्तुक गुणों के कारण मलिन प्रतीत होता है |” वस्तुतः यह 
निगुण है ।? जिन गुणों की हम इसमें कल्पना करते हैं वे मानव बुद्धि द्वारा आरोपित 
हैं। यह प्रपंचातीत, सर्वलक्षणशूल्य, अनिर्ववनीय और अनभिलाप्य है। बुद्धि द्वारा 
इसका निर्वचन सम्भव नहीं, किन्तु इसका अर्थ यह नहीं कि यह अदृद्य और अज्ञेय है । 
यह प्रत्यक्षगोचर हैः और प्रत्यक्ष (निविकल्प) की अवस्था में ज्ञानेन्द्रियों द्वारा हम 
इसका साक्षात्कार कर सकते हैं. तथा परिणाम को देखकर इसके अस्तित्व का अनुमान 


छगा सकते हैं । 


[स्वलक्षण के अस्तित्व को सिद्ध करते समय दिद्दनाग ने आल्म्बनपरीक्षा में 
जो तर्क दिये हैं वे वस्तुतः वसुबन्धु के ही तर्क हैं। उन्हें दिदनाग ने नए शब्दों 
में प्रस्तुत किया है । क्षणिक और अर्थक्रियाकारी कहने के अतिरिक्त विश्ञप्ति- 
मात्रता के स्वरूप के सम्बन्ध में उन्होंने कोई नई बात नहीं कही । वस्तुतः 
बसुबन्धु का विज्ञानवाद तत्त्व दर्शन के विकास के उच्चतम बिन्दु पर पहुँच 
चुका था । उसके आगे बढ़ना असम्भव था। दिड्लनाग ने इस बात का अनुभव 
किया अतः उन्होंने तत्त्व दर्शन के स्थान पर न्यायशास्त्र की ओर अपने को 
पअवुत्त किया । उनका मुख्य कार्यक्षेत्र न्‍्यायश्ञास्त्र ही है। चूँकि उन दिनों 
न्याय का क्षेत्र बहुत ही व्यापक था, उसकी परिधि के अन्दर तत्त्व-्मीमाँसा; 
प्रमाण-मीमांसा और तर्क मीमांसा (न्याय), तीनों का ही विवेचन होता था, 
अतः आकस्मिक रूप से उन्होंने न्‍्योय (तक) के अतिरिक्त तत्त्व के विषय में 
भी कुछ बातें कही हैं । न्याय के क्षैत्र में उनका योगदान अंपूर्व है, इसीलिए 
उन्हें मध्ययुगीय न्याय या बौद्ध न्याय का जनक कहा जाता हैं। उन्होंने 
परम्परागत च्याय में क्रान्तिकारी परिवर्तन किए और नयी मान्यताएँ स्थापित 
कीं। उनके पूर्व वैदिक और बौद्ध दोनों ही विचार-धाराओं में न्यायशास्त्र 
का अच्छा विकास हो चुका था। गौतम, वात्स्यायन, प्रशस्तपाद, नागाजु न, 





. देशकालस्वभावाननुगतं सर्वतोव्यावृत्त स्वलक्षणं क्षणम्‌ । 

2. प्रभास्वरमिदं चित्त प्रकृत्यागन्तवों मलाः ।--प्रमाणवात्तिक, 2208 
3. सर्वोपाधिविनिमु कत वस्तु मात्र । 

4. स्वलक्षणं हि प्रत्यक्षयोचरः तदेव परमार्थ सत्‌ । 
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मैत्रेय, असंग और वसुबन्धु की कृतियाँः इस बात की साक्षी हैं। किन्तु 
 दिल्नाग के पूर्व जो भी न्याय शास्त्र था वह वस्तुवादी था और बाह्य जगत 
तथा उसकी वस्तुओं के अस्तिस्व में विश्वास करता था। दिड्लनाग का न्याय 
के क्षेत्र में आविर्भाव एक विशुद्ध प्रत्ययवादी नैयायिक के रूप में हुआ । उन्होंने 
एक ऐसे न्याय शास्त्र का प्रतिपादन किया जो उनके विज्ञानवाद के अनुरूप 
था। उन्होंने जिन सिद्धान्तों का प्रतिपादन किया उनका समर्थन करनेवाले 
नैयायिकों की शृंखटा अविच्छिन्न रूप से बौद्ध धर्म का भारत से अन्त होने 
तक चलती रही ।” उनके बाद परमार्थ, धर्मपाल, शंकर स्वामी और शीलभद्र 


सव»प्लपककक जब, 


. गौतम न्यायसूत्र के रचयिता थे। वात्स्यायन ने न्यायभाष्य की रचना की। 
प्रशस्तपाद पदार्थघर्मसंग्रह के रचयिता थे । नागाजुन ने न्याय पर () विग्रह- 
व्यावर्तती विवादशमनशास्त्र , (2) वैदल्यसूत्र और प्रकरण (यह प्रमाणविहेदन 
और प्रमाणविध्वंसन के नाम से भी विख्यात है) तथा (3) उपायकौशल्यहुदय- 
शास्त्र की रचना को। मैत्रेय ने सप्तदशभमिश्वास्त्रयोगाचार्य की रचना की । 
असंग ने प्रकरणार्यवाचाशास्त्र और महायानाभिधर्मसंयुक्त संगीतिशास्त्र तथा 
वसुबन्धु ने वादविधि, वादमार्ग (वादविधान), वादकौशल (वादहृदय) तथा तर्क- 
शास्त्र का प्रणयन किया । इन ग्रंथों का परिचय प्राप्त करने के लिए देखिए, 
डॉक्टर उमेश सिश्र कृत 'हिस्टी आव्‌ इण्डियन फिलॉसफी, भाग 4, पृ०472-474 


, दिडनाग निकाय की ऐतिहासिक परम्परा संक्षेप में इस प्रकार है :-- 


धर्मकीति--धर्मकीति का जन्म चोल (उत्तर तमिलनाडु) जिले के तिरुमलै 
नामक ग्राम में एक ब्राह्मण कुल में हुआ था । उनके पिता का नाम तिब्बती 
परम्परा में कोसनन्द मिलता है । वे युवावस्था में नालन्दा जाकर वहाँ के प्रधाना- 
चार्य घर्मपाल के शिष्य हो गए। तर्क शास्त्र में अत्यधिक अभिरुचि होने के 
कारण वे दिद्लनाग के शिष्य ईदवरसेन के पास भो तर्क शास्त्र का ज्ञान प्राप्त 
करने के लिए गए । धिद्वानों ने उनका समय सातवीं शताब्दी का पूर्वार्ध माना है । 
उन्‍होंने निम्नलिखित ग्रन्थों की रचना की :--प्रमाणवातिक, प्रमाणविनिश्चय, 
न्यायबिन्दु, हेतुबिन्दु, सम्बन्धपरीक्षा, चोदनाप्रकरण, सन्तानान्तरसिद्धि और 


वादन्याय । प्रमाणवात्तिक इनका सबसे महत्त्वपूर्ण ग्रन्थ है । यह दिड्नाग के प्रमाण 


समुच्चय की टीका होते हुए भी एक स्वतस्त्र ग्रन्थ है । 
देवेन्द्रमति या देवेन्द्रबोधि (650६० )--प्र माणवात्तिकपड्जिका । 
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आदि दार्शनिक बौद्ध न्याय की परम्परा को चलाते रहे । किन्तु इन छोमों 
का न्याय के क्षेत्र में कोई महत्त्वपूर्ण योगदान नहीं है। महत्त्व की दृष्टि से 
दिड्नाग के बाद धर्मकीति का नाम उल्लेखनीय है। उनकी बौद्धिक 
प्रतिभा को वाचस्पति मिश्र, जयन्तमट्ट, श्रीहर्ष, शालिकनाथ मिश्र और 
पार्थशारथि मिश्र आदि प्रख्यात नैयाकिकों ने भी स्वीकार किया 





शाक्यबुद्धि (शाक्यबवोधि या शाक्यमति नाम से विख्यात, 650 ई०)--- क्‍ 
प्रमाणवात्तिकपञ्जिकाटीका । हु 

विनीतदेव (700ई०)--न्यायबिन्दुटीका, सन्‍्तानान्तरसिद्धिटीका, हेतुबिन्दुटीका, 
सम्बन्धपरीक्षटीका । आलम्बनपरीक्षाटीका । 

प्रज्ञाकर गुप्त (700 ई०)--प्रमाणवात्तिकभाष्य ( प्रमाणवात्तिकालंकार) तथा 
सहालम्बनिर्णय । 

रविगुप्त (725 ई०)--प्रमाणवात्तिकवृत्ति । 

जिनेन्द्रबुद्धि (725 ई०)--प्रमाणसमुच्चयटीका 

कल्याणरक्षित (725 ई०)--अन्यापोहविचार, ईश्वरभंगकारिका, सर्वशसिद्धि- 
कारिका, बाह्यार्थसिद्धि और श्वतिपरीक्षा । 

घ॒र्मोत्तर (725 ई०)--प्रमाणपरीक्षा, अपोहप्रकरण, परलोकसिद्धि, क्षणसिद्धि, 
न्‍्यायबिन्दुटीका तथा प्रमाणविनिश्चयटीका | 

शान्तरक्षित (740-780 ई०)--तत्त्वसंग्रह तथा धर्मकीति के वादन्याय पर 
विपड्जतार्थ नामक टीका । 

कमलशील (760-800 ई० )--तत्त्वसंग्रहपञ्जिका तथा न्यायबिन्दुटीका । 

मुक्ताकुम्भ (दसवीं शताब्दी)--क्षणभंगसिद्धिव्याख्या । 

. अर्चट (900 ई०)--हेतुबिन्दुविवरण (यह धर्मकीति के हेतुबिन्दु की टीका है) 

अशोक पण्डित (900 ई०)--अवयविनिराकरण- और सामान्यदूषण । 

जेतारि (940-980)--हेत॒तत्त्वोपदेश, धर्मधमिविनिश्चय तथा बालावतार तक । 

जिन (ग्यारहवीं शताब्दी)--प्रमाणवात्तिकभाष्यटीका । 

रत्नकीति (950 ई०)--अपोहसिद्धि एवं क्षणभंगसिद्धि । 

जिनमित्र (05 ई०)--न्यायबिन्दु पर पिण्डार्थ नामक टीका । 

ज्ञानश्री मित्र (025 ई० )--कार्यकारणभावसिद्धि । 

हे ज्ञानश्री भद्र (ग्यारहवीं शताब्दी)--प्रमाणविनिस्चयटीका । 
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है। उनके बाद देवेन्द्रमति (देवेन्द्रबोधि), विनीतदेव, प्रज्ञाकर गुप्त, 
रवि गुप्त, जिनेन्द्रबोधि, कल्याणरक्षित और घर्मोत्तर ने न्याय की परम्परा को 
अक्षुण्ण रखा । उनमें धर्मोत्तर का नाम विद्येष उल्लेखनीय है। धर्मोत्तर के 
बाद झान्तरक्षित और कमलशील बौद्ध न्याय के क्षेत्र में उतरे । वे भारत के 
अन्तिम महान्‌ बौद्ध दार्शनिक हैं। वे जम्बूद्वीप के सूर्य माने जाते थे। जीवन 
के अन्तिम दिलों में वे दोनों दाश्शनिक तिब्बत चले गये । उसके बाद मुक्ताकुम्भ, 
अचंट, अशोक पण्डित, जेतारि, रत्नकीति, जिनमित्र, ज्ञानश्री मित्र, रत्नाकर 
शान्ति, यमारि, शंकरानन्द, शुभकर गुप्त और मोक्षाकर गुप्त आदि बौद्ध 
नैयायिकों की परम्परा ग्यारहवीं शताब्दी तक चलती रही । | 





ज्ञान-मीमांसा 


दिड्नाग के अनुसार ज्ञान के केवल दो ही साधन हैं, प्रत्यक्ष और अनुमान । 
विज्ञप्तिमात्रता या स्वलक्षण प्रत्यक्ष का विषय है और सामान्य लक्षण या वस्तुएँ 
अनुमान का 7 





न व अल से अजीत जल नजर. अर कम पलक अर 


रत्ताकर शान्ति (050)---अन्‍्तर्व्याप्ति । 

यमारि (ग्यारहवीं शताब्दी)--प्रमाणवात्तिकभाष्यटीका । 

शंकरानन्द (ग्यारहवीं शताब्दी)--प्रमाणवात्तिक स्ववृत्तिटीका, प्रतिबन्धसिद्धि तथा 
सम्बन्धपरीक्षानुसार । (विस्तुत विवरण के लिए देखिए, इचेरवात्स्की कृत 
बुद्धिस्ट लॉजिक, भाग [; डॉक्टर विद्याभूषणकृत हिस्ट्री आव्‌ इण्डियन 
लछॉजिक तथा डॉक्टर उमेश मिश्र कृत हिस्ट्री आव्‌ इण्डियन फिलॉसफी, 
भाग 4, पृ० 482-489) । 


६. प्रत्यक्षमनुमानं च प्रमाणं हि द्विलक्षणम्‌ । 
प्रमेयं तत्रयोगार्थ न॒प्रमाणान्तरं भवेत्‌ ॥--प्रमाणसमुच्चय, /2 

2, दिड्नाग के पूर्व ज्ञान के क्षेत्र में प्रमाण-संप्लव का सिद्धान्त प्रचलित था जिसके 
अनुसार एक ही वस्तु का ज्ञान प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमान तथा अन्य प्रमाणों द्वारा 
भी हो सकता है । दिद्वताग ने प्रमाण-संप्लव के स्थान पर प्रमाण-व्यवस्था का 
प्रतिपादन किया । इस सिद्धान्त के अनुसार प्रत्यक्ष और अनुमान के क्षेत्र पूर्ण रूप 
से पृथक्‌ हैं! अतः प्रत्यक्ष का विषय न तो अनुसान का विषय हो सकता है और 


«जे 


न अनुमान का विषय प्रत्यक्ष का विषय हो सकता हैं। वे इन दोनों के अतिरिक्त 
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प्रत्यक्ष--दिंडनाग के अनुसार प्रत्यक्ष निविकल्प है और नाम, जाति, द्रव्य, 
गुण तथा क्रिया आदि बुद्धि-विकल्पों से असंपुकत है ।” उनके अनुसार यह ज्ञान की 
वह अद्स्था है जहाँ वस्तु इन्द्रिगोचर तो होती है, किन्तु वह क्या है, इस बात का 
ज्ञान होने के पूर्व दृष्टि से ओझल हो जाती हैं । अतः इसके कार्य से हम यह अनुमान 
लगाते है कि दृष्ट वस्तु क्या थी। चूंकि प्रत्यक्ष ऐसी अवस्था है जहाँ, नाम, जाति, 
द्रव्य, गुण और क्रिया आदि कोटियाँ, जिनके द्वारा हम किसी वस्तु के विषय में ज्ञान 
प्राप्त करते हैं, का अस्तित्व ही नहीं, अतः प्रत्यक्ष के विषय स्वलक्षण के सम्बन्ध में 
हम विध्यात्मक रूप से कुछ भी नहीं कह सकते । हम जो कुछ भी वर्णन करते हैं वह 
सामान्‍य लक्षण है अर्थात्‌ स्वलक्षण का वह रूप जिसे हमने बुद्धि की कोटियों में आबद्ध 
कर लिया है। दिद्दनाग का प्रत्यक्ष नैयायिकों के प्रत्यक्ष से भिन्‍न है। नैयायिकों के 
अनुसार प्रत्यक्ष निविकल्प (अव्यपदेश्यम्‌) के साथ अध्यभिचारी और व्यवसायात्मक 
भी है ।/ दिड्लनाग का कथन है कि चूँकि प्रत्यक्ष बुद्धि-विकल्पों के उद्भव के पूर्व की 
अवस्था है, अतः उसे हम व्यभिचारी और व्यवसायात्मक. श्रादि बुद्धि-कल्पित 
विशेषणों से कैसे युकत् कर सकते हैं? । 


अनुमान--किसी ज्ञात वस्तु के आधार पर किसी अज्ञात वस्तु के ज्ञान को 
अनुमान कहते हैं । अनुमान में तीन पद होते हैं : पक्ष, हेतु या लिंग और साध्य ॥ 
अनुमान के लिए यह आवश्यक है कि हेतु और साध्य के बीच सम्बन्ध हो और द्रष्टा 
को उस सम्बन्ध का पूर्वज्ञान हो । उदाहरण के लिए, किसी स्थान पर धुआँ देखकर 
अन्ति का अनुमान वही व्यक्ति रगा सकता हैं जो यह जानता है कि जहाँ-जहाँ धर्मों 


अन्य प्रमाण नहीं मानते । उनके अनुसार प्रत्यक्ष के अतिरिक्त, उपमान, शब्द, 
अभाव, युवित और सम्भव आदि प्रमाण किसी न किसी रूप में अनुमान पर ही 
आधारित हैं । 
. प्रत्यक्ष कल्पनापोढ नामजात्यायसंयुतम्‌ ।---प्रमाणसमुच्चय, 4,3 
2, इन्द्रियार्थसन्निकर्षोत्पन्न॑ ज्ञानमू, अव्यपदेश्यमू,  अव्यभिचारि व्यवसायात्मक 
प्रत्यक्षम ।--न्यायसूत्र, 4 . ,4 क्‍ 
3. दिद्नाग के प्रत्यक्ष का सम्प्रत्यय वस्तुवादी दार्शनिकों के निर्विकल्प प्रत्यक्ष से 
.. मिलता जलता हं-- 
. अस्ति ह्यालोचन ज्ञानं प्रथमं निविकल्पकम्‌ । 
_ बालमूकादि विज्ञानसदृशं शुद्ध वस्तुजम्‌ ॥--इछोकवात्तिकसुत्र, 4/2 
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होगा वहाँ-वहाँ अग्नि अवश्य होगी । वात्स्यायन के अनुसार किसी हेतु या लिग के 
पुर्वज्ञान के आधार पर किसी विषय के ज्ञान को अनुमान कहते हैं ।* 


दिदनाग ने इस परिभाषा में संशोधन किया और कहा कि हेतु या लिंग 
श्रैरूप्ययुक्त > होना चाहिए। अर्थात्‌ उसे पक्ष में होना चाहिए; सपक्ष (पक्ष के सदृश 
वस्तु) में होना चाहिए किन्तु विपक्ष में कदापिन होना चाहिए। उदाहरण के लिए 
अग्नि के साध्य हीने पर पर्वत पक्ष है, रसोईघर सपक्ष है और जलाशय विपक्ष है। 
किन्तु दिद्दनाग यहीं नहीं रके । उनके अनुसार वैध हेतु के लिए न केवल त्रैरूप्य 
आवश्यक है, प्रत्युत हेतु और साध्य के बीच अविनाभाव का. सम्बन्ध भी आवश्यक 
है। इसके अभाव में हेतु के त्रैरूप्ययुक्त होने पर भी अनुमान की सभी घटनाओं की 
व्याख्या नहीं हो सकेगी। उदाहरण के लिए त्ररूप्यात्मक हेतु से इस अनुमान की 
व्या्या नहीं हो सकती कि 'क ख से पहले है, ख' गा से पहले है; अत: क 
श! से पहले है, यद्यपि यह एक वैध अनमान है। इस बात को घ्यान में रखकर 
उन्होंने अविनाभाव के नियम को अनुमान का अभिन्‍न अंग बनाया ।* इसे ही अन्त- 
व्याप्ति का नियम भी कहते हैं। अनुमान में इस छिद्धान्त की महत्ता को स्पेन्सर, 
जेवन्स, ब्रैडले तथा बोसाँके आदि आधुनिक तककशास्त्रियों ने भी स्व्रीकार किया है। 
बौद्ध नैयायिकों को इस बात का श्रेय है कि ज्ञान के विकास के प्रारम्भिक युग में उनकी 
दृष्टि अनुमान के इस महत्त्वपूर्ण सिद्धान्त पर पहुँची । 


4, मितेन लिज्भेन लिज़िनोअ<र्थस्य पश्चान्मानम अनुमानम्‌ ।---त्यायभाष्य, /4[33 
2, अनुमेयेध्य ततुल्यें स्वभावों नास्तितासतीव्यनुमानम्‌ । रौण्डिल कृत फफ्रैग्मेण्ट्स 
फ्राम दिझनाग , पृ० 22 पर उद्धृत । न्याय-वैशेषिक दार्शनिक भी त्रैशप्यवाद में 


विश्वास करते हैं। प्रशस्तपाद और शंकर मिश्र ने इसे इस इलोक द्वारा व्यक्त 


किया है--- 
यदनुमेयेन सम्बन्ध प्रसिद्ध च तदचिते । 
तदभावें तु नास्त्येव तल्लिज्भमनुमापकम्‌ ॥ 

“न्यायकन्दली संवलित प्रशस्तपादभाष्य, पृ० 480 
दिद्लनाग के पश्चात्‌ आनेवाले तकंशास्त्रियों ने इसे हेंत की परिभाषा का अभिन्‍त 
अंग बना दिया--- 
तत्र स्वार्थ त्रिरुपाल्लिज्भाप्यनु मेये ज्ञाननं तदनुमानम्‌ ।«-न्यायबि नदु, 2/3 

3. नान्तरीयकार्थदर्शनं तद॒विदो&नुमानम्‌ ।---वादविधि । 
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. अनमान सम्बन्ध! पर आधारित है। अनुमान के लिए हेतु और साध्य के 
पारस्परिक सम्बन्ध का ज्ञान अनिवार्य है। बौद्ध नैयायिक हेतु और साध्य के बीच 


तीन? प्रकार के सम्बन्ध मानते हूँ 

() हेतु साध्य का कार्य है । पर्वत पर अग्नि है, क्योंकि वहाँ घुआँ है ।* 

(2) हेत साध्य का अंश है (तादात्म्य)--यह वृक्ष है, क्योंकि यह शीशम है ।* 

(3) अनुपलब्धि--हेतु की अनुपस्थिति से यह ज्ञान प्राप्त करना कि साध्य भी अनु- 
पस्थित होगा; जैसे, वृक्ष की अनुपस्थिति देखकर यह अनुमान लगाना कि वहाँ 
शीशन या आम आदि नहीं हैं । 


दिद्लनाग के अनुसार हेतु के द्वारा हमन तो साध्य का ज्ञान श्राप्त करते हैं 
और न साध्य और पक्ष के सम्बन्ध का, बल्कि साध्ययुक्त पक्ष का। उनके अनुसार, 
यदि हम यह मानें कि अनुमान का विषय हेतु (घुआँ) के माध्यम से साध्य (अग्नि) 
का ज्ञान प्राप्त करना हैं तो इससे अनुमान को आत्माश्नय दोष से ग्रस्त मानना पड़ेगा 
बयोंकि हेतु (धुआँ) और साध्य (अग्नि) के बीच अविनाभाव सम्बन्ध होने के कारण 
हेतु (धुआँ) को देखते ही साध्य (अग्नि) का भाव अनिवार्यतः उत्पत्व होता है अतः 
अनुमान से किसी नये ज्ञान की प्राप्ति नहीं होगी और यदि यह मानें कि इससे साध्य 
(अग्नि) -और पक्ष (पर्वत) के सम्बन्ध का ज्ञान होता है, तो भी ठीक नहीं क्योंकि 
सम्बन्ध के लिए दो वस्तुओं का होना अनिवार्य है, किन्तु साथ्य (अग्नि) का ज्ञान 
होने के पूर्व केवल पक्ष (पर्वत) का ही अस्तित्व है। अतः अनुमान का विषय साध्य- 
युक्त पक्ष (अग्नियुक्त पर्वत) है।” किन्तु इससे यह अम नहीं होना चाहिए कि अनुमान 


कुकर, 
5 


बौद्धों के अनुसार सम्बन्ध भेज-कुर्सी की भाँति वास्तविक वस्तु नहीं है, जैसा 
नैयायिक मानते हैं | ये कल्पित प्रत्यय मात्र हैं । 

2. त्रीणि एवं च लिझज्भानि, अनुपलब्धिः स्वभाव काये चेति ।--न्यायविन्दु, 2 

3. पर्वतो वह्निमान्‌ धृमत्वात्‌ । 

4. अयं वक्ष: शिशपात्वात्‌ । 

5. केचिद्‌ घर्मान्तरं मेयं लिज्धस्याव्यभिचारत:। सम्बन्ध केचिदिच्छन्ति सिद्धत्वाद्‌ 


धर्मघमिणो: लिख्धं धर्में प्रसिद्ध चेत किमन्यत्‌ तेन मीयते । अथ धमिणि तस्वैव 
किमर्थ नानुमेयता ॥ सम्बन्धो5पि ह्ुय॑ नास्ति षष्ठी श्रुयेत्त तद्धति। अवाच्यो- 
अतुगृहीतत्वान्नचासी लिजुसंगते:ः ॥ न हि सम्बन्धधर्मतया लिजु प्रमीयते अपितु 
देश संगतम्‌ इत्यर्थ:। लिड़स्याब्यभिचारस्तु धर्मेणान्यत्र दृश्यते। तज्र प्रसिद्ध 
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द्वारा किसी बाह्य वस्तु का ज्ञान होता है। विज्ञानवादियों के अनुसार बाह्य वस्तु का 
अस्तित्व ही नहीं, अतः उसके ज्ञान का प्रश्न ही नहीं उठता । उनके अनुसार अनुमान 
का विषय बुद्धि-कल्पित सामान्य लक्षण है । वे स्पष्ट रूप से कहते हैं कि हेतु और साध्य 
(धर्म-धर्मी-सम्बन्ध)॑ सम्बन्ध पर आधारित अनुमान का किसी बाह्य वस्तु के अस्तित्व 
या अभाव से सम्बन्ध नहीं है ।* 

अनुमान के दो भेद हैं : स्वार्थानुमाव और परार्थानुमान | उपयु क्त विवेचित 
अनुमान को स्त्रार्थानुमान कहते हैं। जब व्यक्ति अपने अनुमान के निष्कर्ष को किसी' 
व्यक्ति के समक्ष प्रदर्शित करता है तो उसे परार्थानुमान कहते हैं। न्याय दर्शन में 
परार्थानुमान को पंचांवयवी भी कहा जाता है क्‍योंकि इसमें पाँच वाक्य होते हैं ।” 
दिद़नाग ने इसे संक्षिप्त कर तीन वाक्यों में निरूषित किया । उतके अनसार किसी 
न्‍्याय-वाक्य में तीन अवयव होते हैं : पक्ष, हेतु और दृष्टान्त । न्याय-वाक्य के रूप में 
यह निम्नलिखित &ंग से व्यक्त किया जाता है 
(|) पक्षवचनस्‌--शब्द अनित्य है । 
(2) पक्षध्रमंवत्तनम्‌ (हेतु)--क्योंकि यह निर्मित वस्तु हैं । 
(3) सपक्षानुगअमवचनस्‌ (दृष्टान्त)--और सभी निर्मित वस्तुएँ अनित्य होती हैं, जैसे 

घट, वस्त्र आदि । 

(4) व्यतिरेकवबनम्‌--जो नित्य हैं उसकी उत्पत्ति नहीं होती, जैसे आकाश ।* 


तद्युक्तं घक्कि्ण गमयिष्यति ॥---प्रमाणसमुच्चय, अध्याय 2, वाचस्पति मिश्र 
कृत न्यायवातिकतात्पर्यटीका, ]. .5, तथा डॉक्टर उमेश सिश्र कृत हिस्द्री आव 
इण्डियन फिलासफी, भाग , पृ० 48 पर उद्धृत । 
. सर्वोग्यम्‌ अनुमानानु मेय व्यवहारों बुद्ध्यारूढेनैव धर्मधमिभावेन न बहिः सदसत्त्व- 
मपेक्षते ।--न्यायवातिकरतात्पयंटीका, पु० 27 पर उद्धृत । 
2. न्याय दर्शन में न्‍्याय-वराक्य इस प्रकार हैं : 
() प्रतिज्ञा--पर्वत अग्निमान्‌ है । 
(२) हेतु--क्योंक्रि वह ध॒मवान्‌ है । 
(3) उदाहरण--जों धृमवान्‌ हैं वह अग्तिमान हैं, जैसे रसोईघर । 
4) उपनपय---चैज्ले यद्वु पर्वत हैं 
(5) निगमन--अतः पर्वत अग्निमान्‌ है--प्रतिज्ञाहेतृदाहरणोपनय निगमनानि 
अवयवाः ।--न्यायसूत्र, ..32 द 
3. न्यायप्रवेश, पृ० 2; हिस्ट्री आव इण्डियन फिलॉसफा, भाग , पृ० 482 
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ः धर्मकीति ने दिद्लनाग के न्याय-वाक्य में संशोधन किया । उनके अनुसार न्याय- 
वाक्य में दष्टान्त की कोई आवश्यकता नहीं, क्योंकि यह हेतु में समाविष्ट हुँ । उदाहरण 
के लिए पर्वत अग्नियुक्त है, क्योंकि वह धृमयुक्त है, जैसे रसोईघर । इस तक में 
रसोईघर तथा ऐसे ही अन्य स्थान धूमयुक्त' पद में समाविष्ट हैं। अतः रसोईघर 
का अलग से उल्लेख करने की कोई आवश्यकता नहीं । वें इसकी केवल एक ही उप- 
योगिता मानते हैं और वह यह कि यह (दुष्टान्त) एक सामान्य कथन को विशेष रूप 
में व्यक्त कर उसे अधिक स्पष्ट और बुद्धिगम्य बनाता है । 


दिडनाग ज्ञान के क्षेत्र में प्रमाण-व्यवस्था मानते हैं । उनके अनुसार प्रत्यक्ष 
और अनमान एक दूसरे से अस्पुष्ट हैं । इस सिद्धान्त से हमारे सामने यह गम्भीर प्रशन 
उत्पन्त होता है कि हमारे कार्य-कछाप का आघार क्‍या हो ? तत्त्व (स्वरुक्षण) का 
ज्ञान केवल प्रत्यक्ष द्वारा ही हो सकता है, किन्तु प्रत्यक्षजन्य ज्ञान का निर्वचन ही 
सम्भव नहीं, अतः वह हमारे लिए व्यर्थ है। अनुमान द्वारा प्राप्त ज्ञान ही भाषा द्वारा 
व्यक्त किया जा सकता है। वही हमारे दैनिक कार्य-कलाप का आधार बन सकता है 
किन्तु तत्व से असम्बद्ध होने के कारण वह मिथ्या हैं। दिड्लनाग ने इस श्रश्न को अपो- 
हवाद द्वारा हल करने का प्रयत्न किया । उनके अनुसार यद्यपि बुद्धि (कल्पना) की 
गति तत्त्व (स्वलक्षण) तक नहीं है, फिर भी वह अपोह की सहायक्ञा से तत्त्व की ओर 
संकेत करती हैं । 
अपोहवाद 
.. दिडनाग के अनुसार शब्द, संप्रत्यय और नाम किसी वस्तु के अस्तित्व का 
बोघ नहीं कराते । हम मिथ्या धारणावश यह सोचते हैं कि उनसे किसी वस्तु का 
बोध होता है । वस्तुतः वे प्रतिषेघ-मुलक हैं”? और किसी वस्तु के अस्तित्व का संकेत 
उस वस्तु से भिन्‍न वस्तुओं का निषेध करते करते हैं। उदाहरण के लिए, जब 
हम गाय शब्द कहते हैं तो उससे ग्राय का बोध नहीं होता प्रत्युत 'अग्राय नहीं” 
(अनगाय) का बोध होता हैँ । जिनेंन्द्रबुद्धि के अनुसार अपोह का अर्थ प्रत्येक सत्ता 


का निषेध नहीं ।” यह बुद्धि द्वारा कल्पित मानसिक प्रतिबिम्ब का निषेध करता है, 
न कि स्वलक्षण का, जो उसका आधार है। शान्तरक्षित और कमलशील भी जिनेन्द्र- 


हिस्ट्री आवू इण्डियन छॉजिक, पृ० ]47-8 
2, प्रमाणसमच्चय, 5/] 
3. प्रमाणसमुच्चयवृत्तिटीका, १० 287; बद्धिस्ट लॉजिक, भाग ], प॒० 46-470 
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बुद्धि के इस अर्थ का समर्थन करते हैं। उनके अनुसार एक अपोह उदाहरण के लिए 
गाय का तत्व एक दूसरे अपोह अर्थात्‌ अश्व के तत्त्व से भिन्‍त है।” कमलशील के 
अनुसार वस्तु का मानसिक प्रतिबिम्ब अपोह का मुख्य अर्थ है और अन्य वस्तुओं के 
मानसिक प्रतिबिम्बों की व्यावृत्ति उसका गौण अर्थ है ।2 रत्नकीति के अनुसार अपोह 
से किसी वस्तु के प्रतिबिम्ब की विध्यात्मक सत्ता और अन्य वस्तुओं के प्रतिबिम्बों के 


निषेध का बोध एक साथ होता है ।* 


बौद्धों के अनुसार संसार की प्रत्येक वस्तु एक दूसरे से भिन्‍न है । ऐसी कोई भी 
दो वस्तुएँ नहीं बताई जा सकतीं जो पूर्णतया एकरूप हों । किन्तु कुछ वस्तुएँ ऐसी हैं 
जो अन्य वस्तुओं की अपेक्षा एक दूसरे से अधिक मिलती जुलती हैं। जब हम इन 
वस्तुओं की अन्य वस्तुओं से तुलना करते हैं तो हमें ऐसा प्रतीत होता है कि ये एक 
जाति की हैं अथवा कोई सामान्य तत्त्व है जो इन सभी सदृश वस्तुओं में विद्यमान है । 
इस सामान्य तत्त्व की कल्पना की उत्पत्ति वस्तुओं के भेद की उपेक्षा के कारण होती 
है । उदाहरण के लिए, हम गाय, अश्व, सिंह, वृक्ष, मकान इत्यादि देखते हैं । यद्यपि 
गाय, अशइ्व और सिंह एक दूसरे से बिल्कुल भिन्‍न हैँ, तथापि वृक्ष और मकान आदि 
की तुलना में एक दूसरे से अधिक समानता रखते हैं। इसलिए हम इन्हें एक जाति-+- 
पशु--के अन्दर रखते हैं। इसे भेदाग्रह, अपोह, अन्यब्यावृत्ति या अतदुृव्यावृत्ति का 
सिद्धान्त कहते हैं। यह न्याय दर्शन के जातिसिद्धान्त से मिलता है क्‍योंकि बौद्ध और 
नैयायिक दोनों यह मानते हैं कि अपोह या जाति के दो कार्य हैं। ये एक वर्ग की 
सभी वस्तुओं को उस वर्ग में समाविष्ट करते हैं और अन्य वर्ग की वस्तुओं को उस 
वर्ग से अलग करते हैं । दोनों में अन्तर इस बात में है कि नैयायिक के अनुसार जाति 


एक विध्यात्मक और वास्तविक सत्ता है जो समवाय सम्बन्ध के माध्यम से अपने वर्ग 


की प्रत्येक वस्तु में सामान्य के रूप में विद्यमान हैं। इसी गृण के आधार पर हम यह 
कहते हैँ कि कोई वस्तु एक वर्ग-विशेष से सम्बद्ध है, अन्य वर्ग से नहीं । इसके विपरीत 


, तत्त्वसंग्रह, !04व 
2, प्रतिबिम्ब लक्षणो5पोह: साक्षाच्छब्दरुपजन्यमानत्वात्‌ मुख्य: शब्दार्थ:-।--तत्त्वसंग्रह- 
पड्िजिका, पृ० 39; तथा निषेध मात्र तैवेह शब्दे ज्ञानेधवभासते ।--तत्त्वसंग्रह- 
पश्ञिका, पृ० 39 पर उद्घृत । 
3. नास्माभिरपोह शब्देन विधिरेव केवलो3भिप्रेत:, नाप्यन्यव्यावृत्तिमात्रमू, किन्तु 
अन्यापोह विशिष्टो विधि: शब्दानामर्थ: ।--अपोहसिद्धि, छृ० 3. 
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भारतीय दर्शन 


अपोह प्रतिषेधात्मक और कल्पित प्रत्यय हैँ जिनसे वस्तुओं के सादृश्य का बोध होता 
है और यह सादृब्य अधिक भिन्‍न वस्तुओं की तुलना में कम भिन्‍त वस्तुओं की शिन्‍नता 
की उपेक्षा में निहित है । इन्हें हम प्रतिषेधात्मक कह सकते हैं । 


अपोहड 


हैक. किन 
छ ह 


हे विदा 


[ इसकी तुलना हम हेगंल के निषेध के प्रत्यय से कर सकते हैं । दोनों में अन्तर 
इस बात में है कि हेगल के अनुसार निषेध निरपेक्ष तत्व है। यह परमतत्त्व 
का स्वभाव हैं। विज्ञानवादी के अनुसार यह सापेक्ष है और स्वलक्षण इसका 
आश्रय है । पेलेगी, जॉन स्टुअ्ट मिल और कैम्पेनला आदि आधुनिक तक शास्त्री 
भी इसी निष्कर्ष पर पहुँचे हैं कि प्रत्येक वस्तु का अस्तित्व अन्य वस्तुओं की 
व्यावत्ति में हैं। पेलेगी के अनुसार जैसे ही हम चिन्तन प्रारम्भ करते हैं और 
अपने भावों को शब्दों द्वारा व्यक्त करने का प्रयत्न करते हैं, वैसे हो हमारा 
वर्ण्य विषय व्यावृत्त्यात्मक हो जाता हैं और विचार प्रतिषेघात्मक । इसी 
प्रकार मिल के अनुसार विधि दर्शन में नागर (सिविल) शब्द का उच्चारण 
करते ही अपराधी, सैनिक, राजनैतिक तथा धर्मशास्त्रीय अर्थों का निषेध हो 
जाता है ।” थामस कैम्पेनला सुस्पष्ट शब्दों में कहते हैं कि मनुष्य इसलिए है 
कि वह पत्थर, सिंह, गर्दभ आदि नहीं है ।” आधुनिक युग के ताकिक भाव- 
वादियों के सामान्य सिद्धान्त से भी अपोहवाद की पुष्टि हुई हैं । दोनों में 
अन्तर इस बात में है कि विज्ञानवादी इस बात पर दृढ़ हैं कि अपोह प्रति- 
षेधात्मक है किन्तु ताकिक भाववादियों और पाइचात्य नामवादियों के अनुसार 
सामान्य विध्यात्मक हैं । अपने इसी विध्यात्मक दृष्टिकोण के कारण वे वस्तुवाद 
का खण्डन करने में असफल रहे । यदि सामान्य विध्यात्मक सत्ताएँ हैं तो 
उनका खण्डन वदतोव्याघात है। विज्ञानवादी इस दोष से मुक्त हैं इसीलिए 
वे वस्तुवाद का सफलतापूर्वक खण्डन कर सके । अतः दिड्धनाग द्वारा प्रतिपादित 
अपोह सिद्धान्त ही एकमात्र सही सिद्धान्त हैं | ] 


के भेद 
शान्तरक्षित के अनुसार अपोह के दो* भेद हैं : पय दास (सापेक्ष अभाव 


बुद्धिस्ट लॉजिक, भाग , पु० 487 पर उद्घृत । 

लॉजिक, !.43; वही, पृ० 487 

वही, पृ० 490 

तथा हि द्विविधोष्पोह: पयु दास निषधतः । 

द्विविधश्च पयु दासो&पि बुद्ध्यात्माथत्मिभेदतः ॥--तत्त्वसंग्रह, ।७०4 
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और (2) निषेध या प्रसज्य प्रतिषेध (आत्यन्तिक अभाव) | पयुदास के भी दो भेद 
हैं: () बुदध्यात्मन्‌ (प्रत्यय-भेद पर आधारित है) और (2) अर्थात्मन्‌ (वस्तु-भेद 
पर आधारित है) । 

बुदष्यात्मन्‌ ही वास्तविक अपोह है। यही किसो वस्तु का प्रतिबिम्ब उत्पन्न 


कर वास्तविक वस्तु की भ्रान्ति को जन्म देता है। अप्रत्यक्ष रूप से इसी के द्वारा अन्य 


वस्तुओं की व्यावृत्ति भी हो जाती है । 

अर्थात्मनू को हम वास्तविक अर्थ में अपोह नहीं कह सकते । इसे अपोह हम 
केवल इस अर्थ में कह सकते हैं कि यह सभी वस्तुओं से व्यावृत्त रूप में प्रकट होता 
है और अपोह का आधार है | वस्तुत: यहु अनभिलाप्य है । 


अपोह आचार्य दिड्लनाग की एक बहुत ही महत्त्वपूर्ण उपलब्धि है । विज्ञान 


वाद की ज्ञान-मीमांसा के लिए यह नितान्त आवश्यक है । बुद्धि इसी की सहायता से 
निर्विकल्प संवेदनों से एक वास्तविक जगत्‌ की भ्रान्ति को जन्म देती है । एक वास्त- 
विक जगत्‌ की श्रान्ति तक पहुँचने के लिए बुद्धि को निम्नलिखित कार्य-व्यापार करने 
पड़ते हैं : क्‍ 

सर्वप्रथम हम किसी विशेष वस्तु, उदाहरण के लिए एक गाय, का प्रत्यक्षो- 
करण करते हैं । इससे हमारे मस्तिष्क में एक ऐसे प्रतिबिम्ब का आविर्भाव होता है 
जो उन प्रतिबिम्बों के समान है जो उस प्रकार की अन्य गायों को देखने से उत्पन्न 
हुए थे | चूंकि ये प्रतिबिम्ब एक हो साथ नहीं उत्पन्न होते, इसलिए बुद्धि इनके भेद 
को नहीं ग्रहण कर पाती और उन्हें एकरूप मान लेती है। तदनन्तर हम यह सोचने 
लगते हैँ कि चूँकि प्रतिबिम्ब एकरूप हैं, अतः उनके. आधार निविकल्प संवेदन भी 
एकरूप होंगे। और चूंकि निविकल्प संवेदन एकरूप हैं, अतः उनके मल स्व॒लक्षण भी 
एकरूप होंगे । इस प्रकार जाति या सामान्य का जन्म और अनुभवसिद्ध जगत की 
सृष्टि होती है । 
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न्याय दशन 


वस्तुवादी भारतीय दर्शनों में न्याय दर्शन अन्यतम है। न्याय शब्द की 
ध्युत्पत्ति है--नीयते विवक्षितार्थ: अनेन इति न्याय: । जिस साधन से हम अपने 
विवक्षित (ज्ञेय) तत्त्व के पास पहुँच जाते हैं, उसे जान पाते हूँ, वही साधन न्याय हूँ । दे 
न्यायसूत्र' में सोलह ज्ञेय पदार्थों की गणना की गयी है, जिनमें प्रमाण प्रथम और 
मुख्य है। प्रमाण के अधीन ही सबका तत्त्वनज्ञान है। न्याय शास्त्र के अनुसार प्रमाण 
चार हैं--प्रत्यक्ष, अनमान, उपमान और शब्द । इन सबमें अनुमान नैयाथिकों की 
दृष्टि से सर्वप्रधान है, क्‍योंकि सब प्रमाणों का प्रामाण्य अनुमान पर ही निर्भर हैँ ! 
ओऔपनिषद घारा में मनन” का महत्त्व भी अनुमान की महत्ता सिद्ध करता है, क्‍योंकि 
मनन अनभान का ही दूसरा नाम है। अनुमान (परार्थानुमान) का स्वरूप पंचावयव 
वाक्य है। अतः यदि यह सत्य है कि अपवर्ग तत्त्व-ज्ञान से ही प्राप्त हो सकता हैं, 
तत्त्व-ज्ञान प्रमाणों द्वारा ही सम्भव है और प्रमाणों में अनुमान सर्वप्रधान है तो यह 
भी सिद्ध है कि तत्त्वनज्ञान और प्रमाण न्याय हैं एवं अनुमान--परार्थानुमान--पंचा- 
वयव वाक्य प्रमुख न्‍्याय--परम न्याय” है। इस दृष्टि से अनुमान की विशेष 
व्याख्या करनेवाली विद्या (शास्त्र) न्याय विद्या (न्याय शास्त्र है) । इसके आस्वीक्षिकी 
नाम से भो उपयुक्त सत्य ही स्पष्ट होता है हेतु विद्या, हेतु शास्त्र आदि नाम भी 
इसी आधार पर प्रतिष्ठित हैं। अनुमान का, या यों कहिये, सभी प्रमाणों का, सबसे 


. तुलना कीजिए, प्रमाणैरर्थ-परीक्षणं न्‍्यायः नया" भा०, ॥[| 
. सोड्यं परमो न्याय: ।---न्‍्या० सा०, पृ० 328 
3. प्रत्यक्षागमाभ्यामी क्षितस्थ अन्वी क्षणमन्वीक्षा, तया प्रवर्तते इत्यान्वीक्षिकी न्यायविद्या 
न्यायशास्त्रम्‌ ।न्या० भा०, [| 
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बड़ा सहायक अंग है तर्क” (छजफ़णालांट४! &807०॥)), इसलिए इस शास्त्र को 
तर्क शास्त्र" तथा तर्क बिज्ञा” भी कहते हैं । 

न्याय दर्शन एक वस्तुवादी दर्शन है। यह अनुभव के आधार पर दर्शन शास्त्र 
के विवेचनीय तत्त्वों--जीव, जीवन के लक्ष्य, जगत आदि--की व्याख्या करता हैं । 
इसकी दृष्टि में जीव न तो अद्वेत वेदान्त के सिद्धान्त की तरह निष्क्रिय तथा भोगशून्य 
तत्व है और न बौद्धों की तरह क्षणभंगुर डिज्ञान-परम्परा ही । इसका जीव कर्ता, 
भोक्ता, नित्य एवं ज्ञानादि-सम्पन्न तत्त्व हैं। जीवन का परम लक्ष्य अपवर्ग है। अपवर्ग 
दुःख की निश्चित और शाश्वत निवृत्ति है। इसमें भी न्याय दर्शन का दृष्टिकोण यथा- 
र्थवादी हैं । दुःख निवृत्ति का मानव-जीवन में जितना महत्व है उतना सुख-प्राप्ति 
का नहीं । 

भारतीय चिन्तकों के अनुसार दर्शन का उद्भव दुःख सम्बन्धी विचारणा से 
होता है ।? न्याय शास्त्र का लक्ष्य भी दुःख-निवृत्ति करना--अर्थात्‌ मोक्ष-प्राप्ति है । 

यह जगत्‌ न्याय शास्त्र के अनुसार सत्य है। यह मात्र माया-जाल नहों है । 
इस विश्व का प्रत्येक प्राणी इसका प्रति क्षण अनुभव करता है। इसलिए यह मिथ्या 
नहीं हो सकता । हाँ, इसके आदि, अन्त हैं, किन्तु इसका अर्थ जगत्‌ का मिथ्या होता 
कदापि नहीं है। यह तो नित्य एवं सूक्ष्मातिसूक्ष्म परमाणुओं से बनी एक सत्य वस्तु 
है । जीव के अद॒ष्टों की सहायता से ईश्वर इसका निर्माण और नियंत्रण करता है । 
इसे परभाणुओं का अव्यवस्थित समह-मात्र मानना भी ठीक नहीं है। 


न्याय का इतिहास ओर साहित्य 


... न्याय ज्ञास्त्र का उदय कब से माना जाय, यह विवादास्पद हैं ! छान्दोग्य उप- 
निषद्‌ में पठनीय विषयों में वाकोवाक्य नामक विद्या का उल्लेख है ।” किन्तु उस 
वाक्रीवाक्य' का क्‍या रूप था, यह आज निर्णय करना कठिन है । इसलिए यर्तमान तर्क 
शास्त्र --न्याय शास्त्र-पर उसके प्रभाव आदि के वारे में भी कुछ नहों कहा जा सकता 
हू। प्रस्तुत न्याय शास्त्र का इतिहास तो, स्पष्ट रूप में, गौतम के “्यायसत्र' से ही 
प्रारम्भ होता द हल कक 


[. न्‍्या० भा० [|40. 

2. एवं हि शास्त्रविषयों न जिज्ञास्येत्‌ यदि दुःखं नाम जगति न स्थात्‌ ।+--सां० त० 
कौ०, का० ! द 

3, छा० उप०, 7//2 
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न्यायसूत्र' के रचयिता के बारे में बहुत विचार-विमर्श किये गये हैं । प्राचीन 
ग्रन्थों में कहीं तो गौतम को और कहीं अक्षपाद' को न्यायसून्र का निर्माता कहा गया है । 
यह एक बड़ी समस्या है कि दोनों एक ही व्यक्ति के नाम हैं या भिन्‍न-भिन्‍न व्यक्तियों 
के । प्राचीन परम्परा दोनों नामों को पर्याय मानती है। नवीन विद्वानों में कुछ छोग 
गौतम और अक्षपाद को भिन्‍न-भिन्‍न व्यक्ति मानते हैं । 


न्यायसूत्र के स्वरूप के बारे में भी मतभेद है। प्रो० जैकोबी आदि विद्वान यह 
मानते हूँ कि उसमें तत्वमीमांसीय अंश बाद में जोड़ दिया गया है । इससे यह स्पष्ट 
है कि व्यायसूत्र मौलिक रूप में अभी उपलब्ध नहीं है । किन्तु यह कार्य कौटिल्य 
से पहले हो चुका होगा ।? 


इस विषय में भी निर्णय करना कठिन है कि न्यायसूत्र की रचना कब हुई। 
ईसा-पूर्व छठी शताब्दी से लेकर ईसा की पाँचवीं शताब्दी तक का सिद्धान्त विद्वानों 
ने प्रस्तुत किया है।” सबके पक्ष-विपक्ष में तर्क हैं। वर्तमान परिस्थिति में निश्चय 
करना असम्भव है । 


न्यायसूत्र के बाद के उपलब्ध साहित्य में न्‍्यायभाष्य का स्थान सर्वप्रथम है । 
वात्स्यायन के न्यायभाष्य का दिदनाग आदि बाद के दार्शनिकों ने इतना प्रबल खण्डन 
कर दिया था कि उद्योतकर को न्यायभाष्य पर एक न्यायवातिक नाम की टीका 
लिखनी पड़ी । यह ग्रन्थ न्याय शास्त्र के प्रमेयों को स्पष्ट रूप में समझने के लिए बहुत 
ही उपादेय है । इनका समय पाँचवीं-छठी शताब्दो (ईसा की) है । 


उद्योतकर के नन्‍्यायवात्तिक के बाद भी बौड़ों का प्रहार न्याय शास्त्र पर रुका 
नहीं । इसीलिए प्रसिद्ध टीकाकार वाचस्पति मिश्र ने न्यायवात्तिक पर एक न्याय- 
वात्तिकतात्परयंटीका लिखी । यह अत्यन्त महत्त्वपूर्ण टीका है । वाचस्पति मिश्र का समय 


ईसा की नवीं शताब्दी है । 


. आचार्य विश्वेश्वर : तर्कभाषा की भूमिका, पृ० 49-20 

2, 99852094 : ध8007फ9 छा पाता श्र, , ४०0 7, 9. 278, 

३, एगरओ कैीडआाब : लाइफ छा गातंवा शा।,, ०0, हे, एछ, 27; 
रिितावटतब्राना : आतवा॥आ 20॥।, ४० ॥, ए०, 36-38, 
, ए १छवक्राब्राल08,. 04060 ६0 6 व॒ए४७ 5४ए४०॥,, 


7?., 69-68 2. 
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+भ५ु 


तात्पर्यटीका पर उदयनाचार्य ने परिकशुद्धि नाम की एक टीका छिखी।४* 
इनका समय ईसा की दसवीं शताब्दी है। बौद्धों का मुहतोड़ जवाब देने के लिए 
इन्होंने दो स्वतन्त्र ग्रन्थ भी लिखे--(3) आत्मतत्वविवेक या बौद्धाधिकार अथवा 
बोद्धधिक्कार, और (2) न्यायकुसुमांजलि। न्यायसूत्र के 5वें अध्याय पर इन्होंने एक 
स्वतन्त्र टीका भी लिखी जिसका नाम न्यायपरिशिष्ट है । परन्तु न्यायक्सुर्भाजलि इतका 
सबसे प्रतिष्ठित ग्रन्थ है । 

तात्य्यपरिशुद्धि पर वर्धमान उपाध्याय का वन्यायनिबन्धप्रकाश और शंकर मिश्र 
का ज़िसूत्रीनिबन्ध प्रसिद्ध व्याख्याएँ हैं। वर्धभावन उपाध्याय का समय 4वीं शताब्दी 
और शंकर मिश्र का 5वीं शताब्दी है । 

तव्यायभाष्य के अतिरिक्त भी दीकाएँ या वृत्तियाँ न्यायसूत्र पर उपलब्ध हैं । 
इनमें जयन्त भट्ट (0वीं शताब्दी) की न्यायसंजरी प्रसिद्ध है। नवम शताब्दी के 
काश्मीरी विद्वान्‌ भासर्वज्ञ को न्यायसार न्यायसूत्र पर निर्भर एक प्रकरण-पन्थ है । 
इसपर इनकी अपनी ही न्यायभृषण नाम्र की अत्यन्त विशालकाय एवं पाण्डित्यपूर्ण 
टीका हैं ।2 

उपयु क्त सब ग्रन्थ प्राचीन न्याय के साहित्य के अन्तर्गत हैं। 4 2वरीं शताब्दी में 
मिथिला में गंगेश उपाध्याय का आविर्भाव हुआ । उन्होंने एक नई दृष्टि से न्याय शास्त्र 
के पदार्थों पर विचार किया। इस विचार का मुख्य विषय तो प्रमाणों की विशद 
व्याख्या करना था, किस्तु प्रसंगवश न्याय शास्त्र के सारे विषयों का विवेचन इसके 
अन्दर किया गया हैं। इनकी अमर कृति प्रमाणतत्त्वचिन्तामणि' या तत्वचिन्तामणि! 
अथवा चिन्तामणि' तमाम से प्रसिद्ध है। ऐतिहासिकों का कहना है कि इतना विशाल 
साहित्य किसी भी एक ग्रन्थ पर उपलब्ध नहीं होता जितना एक तत्त्वचिन्तामणि पर । 
इसको व्याख्या करना विद्वानों के लिए एक आवश्यक. कार्य था। यही विद्वत्ता का 
मानदण्ड माना जाता था। इसपर यज्ञपति उपाध्याय की श्रभा, जयदेव मिश्र पक्षघर 
का आलोक और रघुनाथ शिरोमणि की दीधिति आदि प्रमुख टीकाएँ हैं। गंगेश से 
लेकर परवर्ती यज्ञपति आदि तक की कृतियाँ नव्य न्याय नाम से प्रसिद्ध हैं | इसका 





. इसका प्रारम्भिक अंश कुछ वर्ष पूर्व एशियाटिक सोसाइटी (कलकत्ता) से प्रकाशित 
हुआ था । इधर मिथिला विद्यापीठ (दरभंगा) से पुनः उसका प्रथम अध्याय 
छ्पा है । 

2. यह ग्रन्थ 4968 ई० में वाराणसी से प्रथम बार प्रकाशित हो चका है । 








0 
0] 
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इतिहास मिथिला और बंगाल से अधिक सम्बन्ध रखता हैं । पूर्ण विवरण प्रस्तुत करना 


एक स्वतंत्र ग्रन्थ की अपेक्षा रखता हैं । 


अब इस दर्शन के प्रमुख पदार्थों का विवेचन करना है । किन्तु इसके पूर्व इस 
दर्शन के 6 पदार्थों का संक्षिप्त परिचय प्राप्त कर लेना आवश्यक हैं । 


पदार्थ-परिचय 


मानव के चरम लक्ष्य--निः:श्रेयस--की प्राप्ति के लिए न्याय शास्त्र में 6 
पदार्थों (70908) का तत्त्व-ज्ञान साधन माना गया है। ये 6 पदार्थ हैं--प्रमाण, 
प्रमेय, संशय, प्रयोजन, दृष्टान्त, सिद्धान्त, अवयव, तर्क, निर्णय, वाद, जल्प, वितण्डा, 
हैत्वाभास, छल, जाति और निग्नहस्थान । 


प्रमाण--यथार्थ अनुभव के प्रमुखतम साधन को प्रमाण कहा जाता है । 


न्याय दर्शन के अनुसार साधारण चार प्रमाण हुँ--प्रत्यक्ष, अनुमान, उपसान 
और हाब्द । किन्तु भासवज्ञ उपमान को गौतम-सम्मान प्रमाण नहीं मानते हैं ।” अत 
इनकी दृष्टि में न्याय दर्शन के तीन ही प्रमाण हँ--प्रत्यक्ष, अनुमान, शब्द । इन सबका 
बहुत विवेचन हम आगे करेंगे । 


प्रभेय--प्रमाण से जिस तत्त्व का ज्ञान प्राप्त होता है उसे प्रमेय कहते हैं । 
प्रमेयों को संख्या अनन्त हैं । किन्तु जित प्रमेंयों का तत्त्व-ज्ञान अपवर्ग के लिए अनिवार्य 
हैँ उनकी संख्या, न्याय दर्शन के अनुसार 2 है। ये बारह प्रमेष--आत्मा, शरीर, 
इन्द्रियाँ, अर्थ, बुद्धि, मन, प्रवृत्ति, दोष, प्रेत्यभाव, फल, दुःख और अपवर्ग हैं। ज्ञान 
आदि गुणों का आधार-द्रव्य आत्मा है । इष्ट वस्तु की प्राप्ति और अनिष्ट के परिहार 


के लिए की जानेवाली क्रिया (चेष्टा) का समवायिकारण अन्त्यावववी--जिससे अन्य 
अवयवी का उत्पादन न हो--शरीर है। उपलब्धि का साधन इन्द्रिय हैं। इसके दो 


वर्ग हँ--बाह्य (&द/७78)) और आभ्यन्तर (77०77) । श्रोत्र, त्वक्‌, चक्षु, जिह्ा 
(रसना) और नासिका (प्राण), ये पाँच बाह्य इन्द्रियाँ हैं। शब्द, स्पर्श, रूप, रस और 


गंध अर्थ हैं। यद्यपि इन्द्रिय-वेद्य अर्थ और भी हैं, तथापि शब्द-स्प्श आदि के ही राग 


यथा आसक्ति की दृष्टि से महत्वपूर्ण होने के कारण इन्हें ही अर्थ के रूप में गिना गया 
है? । इन अर्थों का आत्मा के समक्ष प्रकाशन बुद्धि हैं। इसे ही उपलब्धि तथा ज्ञान 


"९ उलनिषोननन--ललनन++ 34०० ->++नल कक अलककत-नन- 2+०3+क 





कक न+-जम समन, 





4, न्या० सा०, पु० 44 7-4 27 
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भी कहते हैं । सुख-दुःख आदि के प्रत्यक्ष का साधन अन्तःकरण मन है । यह अण हे 
और प्रत्येक शरीर में आत्मा के. साथ एक-एक मन सम्बन्ध बनाये रखता है । अपवर्ग 
की अवस्था में भी आत्मा के साथ इसका सम्बन्ध छूटता नहीं । शारीरिक, मानसिक 
और वाचिक कार्य प्रवृत्ति हैं। मानव के समस्त कार्य-कलाप के मूल में वर्तमान राग 
द्ेष, लोभ, मोह आदि दोष हैं। अच्छे या बुरे कर्मों के फलस्वरूप होनेवाला पनर्जन्म 
भ्रत्यभाव है । दोष के कारण कर्म के अच्छे-बुरे परिणामों का अनुभव फल है। दु:ख 
का लक्षण हैं बाधा---बाधित होने---का अनुभव । आत्मा का कर्म-बन्धन और दुःख से 
छुटकारा पा लेना ही अपवर्ग है। यही निःश्रेयस्‌ है । 


संशय--एक ही वस्तु के बारे में परस्पर-विरोधी या परस्पर-भिन्‍न विशेषताओं 
का एक साथ ज्ञान संशय हैँ । इसके अनेक भेद हूँ । 


अयोजन--जिस लक्ष्य को ध्यान में रखकर प्राणी कोई क्राम करता है वहीः 
प्रयोजन है । न्याय शास्त्र की दृष्टि में आध्यात्मिक प्रयोजन दो ही हैं--(क) पदार्थ-तत्त्व- 
ज्ञान (ख) निःश्रेयस्‌ । इसमें भी निःश्रेयस्‌ परम प्रयोजन है । 


वृष्टान्त--अपने पक्ष के समर्थन में दिया गया उदाहरण दृष्टान्त हैं। इसे एक 
ऐसा सत्य होना चाहिए कि पूर्वपक्षी तथा उत्तरपक्षी के बीच इसके स्वरूप आदि के 
विषय में किसी प्रकार का मतभेद न हो । 


सिद्धान्त--प्रमाणों द्वारा किसी वस्तु के बारे में इदमित्थम” का स्वीकार 
सिद्धान्त है। इसके चार प्रकार हँ--सर्बंतन्त्र, प्रतितन्‍त्र, अधिकरण और अभ्यफाम 
सिद्धान्त” । जो सिद्धान्त सर्वमान्य हो वह स्ंतन्त्र सिद्धान्त है; जैसे, 'पृथ्वी एक भौतिक 
तत्त्व है । किसी एक शास्त्र का सम्मत और अन्य शास्त्रों का असम्मत सिद्धान्त प्रतितन्त्र 
सिद्धान्त है, जैसे, शब्द नित्य है। यह केबल मीमांसक मानते हैं, अन्य दार्शनिक नहीं । 
अतः उक्त सिद्धान्त प्रतितंत्र सिद्धान्त है । एक सिद्धान्त के मान लेने प्र अपने आप जो 
सिद्धान्त मानता पड़ता है वह अधिकरण सिद्धान्त 'ईदइबर जगत-कर्तता हैं, यह 
सिद्धान्त मान लेने पर॒यह भी मान लेना पड़ता है कि वह सर्वशक्तिमान्‌, सर्वज्ञ है 
अभ्युपगम सिद्धान्त वह सिद्धान्त है जिसका किसी शास्त्रकार (सूत्रकार) ने स्पष्ट उल्लेख 
न किया हो, किन्तु जो अभीष्ट हो। जैसे, 'मन एक इन्द्रिय है । यह न्याय शास्त्र 





, न्‍या० वा०, 3/2(60 (63) 
2, इनकी व्यांख्या में आचार्यों में मतभेद है। 
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के लिए अभ्युपंगम सिद्धान्त है, क्‍योंकि यद्यपि न्‍्यायसूत्रकार नें मन को अपने सूत्र में 
कहीं. भी इन्द्रिय कहा नहीं है, तथापि उसको यह स्वीकार है कि मन इन्द्रिय है । 
अवयव---परार्थानुमान की पूर्ण अभिव्यक्तित करनेवाले “न्याय'-बाक्य का प्रत्येक 
सार्थक अंग अबयब है। इसके पाँच अंश होते हैं--अ्रतिज्ञा (2709०५ं४०7), हेतु 
([२०४००॥), उदाहरण (झिक्थात0।०), उपनय (ए०माएक्ाांड07)), और निगमन 
(एकाल्रप्रञंणा) । द 
तक॑--तत्त्वनज्ञान की प्राप्ति या स्पक्ष-समर्थन के निमित्त की गई अनिष्ट- 
प्रसंगात्मक कल्पना तर्क हैं । 
निर्णय--पक्ष और विपक्ष के वक्‍तव्यों पर निरपेक्ष भाव से बिचार करने के 
पदचात्‌ किसी वस्तु के विषय में निदचन्नयात्मक घारणा बनना विर्धय है। यह प्रसाणों 
का फल हैं। सिद्धान्त को निर्णय के बाद का पदार्थ मानना चाहिए । 
बाद--तत्त्व-निर्णय के लिए गुरु और निष्य के बीच पूर्वाग्नह के बिना किया 
गया विचार बाद है । इसका फल निर्णय या तत्त्व-निर्णय है । 
जल्प--जल्प वह॒विचार है जिसमें अपने अपने पक्ष की, अच्छे या बुरे तकों 
की सहायता से, स्थापना करने का पूर्वाग्नह वादी और प्रतिवादी दोनों में हो । 
बितण्डा---वह विचार-विमर्श वितण्डा हैं जिसमें प्रतिपक्षी का सिद्धान्तवादी के 
मत का किसी तरह खण्डन करना ही लक्ष्य हो, उसका अपना कोई भी पक्ष न हो । 
वाद, जल्प और वितण्डा इन तीनों को सामूहिक रूप में 'कथा' कहते हैं । 
हेत्वाभास--हेतु की कुछ विद्येषता से युक्त और कुछ विद्ेषता से शून्य अनुचित 
हेतु हेत्वाभास है । इसके भेदों की व्याख्या अनुमान-प्रकरण में की जायेगी। 
छल--वक्‍्ता के वक्तव्य का विपरीत या भिन्‍न अभिप्राय मानकर अर्थ को 
अनर्थ में परिवर्तित कर देना छल है । उदाहरणार्थ हम 'बह स्वस्थ है! इस वाक्य को ले 
सकते हैं । संस्क्ृत में स्वस्थ शब्द के दो अर्थ हैं--नीरोग तथा मृत । यदि कोई किसी 
नीरोग व्यक्ति को ध्यान में रखकर कहता है कि वह स्वस्थ है' और अन्य व्यक्ति 
जान-बुझकर स्वस्थ का मरा हुआ अर्थ मानकर कह रहा है कि बह तो अभी-अभी 
यहाँ से गया है, वह स्वस्थ (मृत) कैसे हों सकता है ? तो इसे हम छल कहेंगे । यह 
ध्यान देने की बात है कि छल सर्वदा ज्ञानपूर्वक होता है। यदि अज्ञानपूर्वक किसी 
व्यक्ति ने किसी वक्‍तत्य का दूसरा अर्थ समझ लिया हो तो उसे हम छल नहीं कह 
सकते । कथा के प्रसंग में छछ हम उस असत्य समाधान को कहेंगे जो प्रशनकर्तता के 
_बक्‍तव्य को जान-बूझकर भिन्‍न अर्थ मानकर क्रिया गया हो । यह तीन तरह का है । 
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जाति---जाति भी मिथ्या उत्तर का ही दूसरा नाम है। किन्तु छल के विपरीत, 
इसका आधार है मिथ्या तुलना । तुलना दो प्रकार से की जाती है--सादृश्य या समता के 
आधार पर और विसादृहय या विषमता के आधार पर । इन्हें ही क्रमशः साधर्म्य और 
वैधर्म्य भी कहते हैं । इसीलिए मिथ्या साधर्म्य या सिथ्या वैधर्म्य के आधार पर दिया गया 
गलत समाधान जाति है। मान लीजिये, एक व्यक्ति दूसरे व्यक्ति से पूछता है-...'शब्द 
नित्य है या अनित्य ?' वह उत्तर देता है--शब्द नित्य है, क्योंकि यह नित्य आकाश 
के समान अमूर्त है ।” यह उत्तर जाति है, क्योंकि अमर्त्त होना नित्यता का कोई लक्षण 
नहीं है। सुख्-दुःख आदि अमूर्त्त होकर भी अनित्य हैं । अतः उक्त असत्‌ उत्तर जात्युत्तर 
या जाति है । न्यायसूत्र में इसके 24 भेद क्रहे गये हैं । 





'अ्रहस्काज- कक्षा में परजय के आधार को “निग्नहस्थान' कहते हैं। निग्नह 
शब्द का बर्थ है हटा देना--'कथा' करने के अधिकार से च्युत कर देना । वाद' या 
कथा में दो का, वादी और प्रतिबादी का, होना अनिवार्य है। वादी और प्रतित्रादी' 
के अव्विरिक्त एक मध्यस्थ--निर्णायक--की भी आवश्यकता होती है। बादी और 
अतिवादी में 'कथा” करने की योग्यता / शिष्टता, प्रतिभा आदि होनी चाहिए। जिस 
किसी भी व्यक्ति को कथा” का अधिकार नहीं है। मध्यस्थ का यह कर्तव्य हो जाता 
है कि यदि वादी या प्रतिवादी में से कोई भी कथा के नियमों का जान-बूझ कर 
उल्लंघन करता है या अयोग्य है तो उसे कथा' से हटा दे--पदच्युत कर दे | यही 
पदच्युत कर देना निग्नह है। जिस कारण से पदच्युत किया जाता है उस्ते निग्रहस्थान 
कहते हैं। इसके (निग्नह के) आधारों में विपरीत ज्ञान ( वीं$फातशञबातााह) और 
अज्ञान (फ़क्या। 0" एग्रव०आक्रातपढ़) अमुख हैं । न्याय दर्शन में इसके न्यूच' आदि 
“2. भेद माने गये हैं । 

उपयु क्‍त पदार्थों का तत्त्व-ज्ञान ताझ्षाह्‌ या परम्परा रूप में, भावात्मक या 
अभावात्मक पद्धति से निःश्रेयस्‌ की, जो मानव का “याय-शास्त्र-सम्मत परम रक्ष्य है, 
प्राप्ति का साधन है। इनमें भी जल्व आदि की उपयोगिता विरोधियों का मुखमुद्रण 
है, यह तो सुस्पष्ट है । द 

0 पदार्थों का संक्षिप्त परिचय दिया जा पुका ! अब प्रमुख विषयों-..जान 
और ज्ञान-माधन, आत्मा (जीव), अपवर्ग, पच्माणुवाद, सृष्टि तथा प्रढय की विधियों 
और ईद्वर--के बारे में इस दर्शन के सिद्धान्त प्रस्तुत किये जायेंगे । 


ज्ञान-मोमांसा ह 
न्याय दर्शन का मुख्य विषय प्रमाणों के स्वरूव का विवेचन है । इसीलिए चिर- 
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काल से यह प्रमाण शास्त्र" के नाम से प्रसिद्ध है। प्रमाण का सम्बन्ध प्रमा से है 
इसलिए प्रमा के स्वरूप को जाने बिना प्रमाण की चर्चा का कोई धर्थ नहीं हैं । प्रमा 
एक प्रकार का ज्ञान है। अतः प्रमा के स्वरूप की सही जानकारी भी ज्ञान के सामान्य 
स्वरूप की जानकारी पर निर्भर है । ८ द 
न्याय दर्शन में, सांख्य-योग दर्शन के पक्ष के विपरीत, ज्ञान, उपलब्धि, बढ़ 
आदि शब्दों को समानार्थक माना गया है । ज्ञान का अर्थ है विषयों की अभिव्यक्ति 
या प्रकाइन ।“ जीव मात्र का समस्त व्यवहार ज्ञान पर ही निर्भर है। यह आत्मा 
का एक विशेष गुण हैं। अपने ज्ञान का मानस-प्रत्यक्ष होता है और दूसरे के ज्ञान का 
अनुमान क्रिया के प्रत्यक्ष से प्रयत्न का, प्रयत्न से इच्छा का और इच्छा से ज्ञान का 
अनमान । अन्तरिन्द्रिय मन से प्रत्यक्ष होने के कारण ही यह आत्मा का. विशेष गुण साना 
जाता है। ज्ञान स्वप्रकाश-आत्मसम्वेदन नहीं है ।” इसका प्रकाश विषयों (00]००७) 
पर निर्भर है । 
निम्नांकित रेखा-चित्र में न्याय दर्शन के अनुसार ज्ञान के भेद-पेदों का 
उल्लेख है के द रा 


ज्ञान 
०5 | [ 
हा स्मृति (अप्रमा)* 
नि मनन, । | हे 
... ३ 8 | 
यथार्थ (प्रमा) . अयथार्थ. यथार्थ अयथार्थ 


| | या पक 


प्रत्यक्ष अनुभिति उपभिति ज्ञाब्द संशय विपर्यय॑ तर्क 





न्‍्याय० सूत्र, 4/| 5 

अर्थप्रकाशों बद्धिः ।--न्या० ली०, प० 760 

विज्ञानमनात्मसम्वेदनम्‌ ।--ता० टी०, पूं० 4 
 डा० सतीशचन्द्र चटर्जी द्वारा ए३ए७ 6० ० ह॒श०फ्ताा८086' के प० 22 
पर किये गये ज्ञान के वर्गीकरण में स्मृति को अप्रमा के बाहर रखना अनुचित 
और सम्प्रदाय विरुद्ध है । द 


५ (33 हि आक न्‍ 
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: स्मृति (04॥70०:५) 


संस्कार मात्र से उत्पन्त होनेवांछा ज्ञान स्मृति हैं। यह अतीत में ज्ञान वस्तु 
का ज्ञान है। प्रत्यभिन्ञा (8०००४7४0०7). से भिन्‍न इस अंश में है कि प्रत्यभिज्ञा 
एक इन्द्रिय-जन्य ज्ञान है और इसमें संस्कार एक सहकारी कारण है, जबकि स्मृति में 
एकमात्र संस्कार ही प्रमुख कारण है, इसमें इन्द्रिय की कोई आवश्यकता नहीं होती । 
किन्तु वस्तु के अनुभव से ज्ञाता की आत्मा में एक संस्कार ([797०४४४०४) पैदा होता 
है / बाद में कदाचित्‌ उस वस्तु के सदृश अन्य वस्तु के दर्शन या उस वस्तु के प्रति 
आग्रह आदि के कारण वह निगुढ़ संस्कार उद्बुद्ध हो उठता है। तब स्मृति होती हैं । 
अतः यह आवश्यक है कि अनुभव करनेवाला और स्मरण करनेवाला व्यक्ति एक हो । 


इस स्मृति के दो भेद हैं--यथार्थ और अयथार्थ । यथार्थ अनुभव से उत्पन्न 
संस्कार पर निर्भर स्मृति यथार्थ है। अयथार्थ अनुभव से उत्पन्न संस्कार पर आश्रित 
स्मृति अयथार्थ है । 


स्मृति के यथार्थ होने पर भी नैयायिक इसे प्रमा नहीं मानते | इसके समर्थन 
में आचार्यों में मतभेद है। वाचस्पति सिश्र का कहना हैं कि चूँकि स्मृति के कारण 
संस्कार को प्रमाण नहीं कहा जाता, इसलिए स्मृति को भी प्रमा नहीं कहा जा सकता 
हैं । जयन्त भट्ट का मत है कि स्मृति 'अनर्थज' 'ज्ञेय वस्तु के अभाव में) उत्पंन्‍्न होती 
है, इसे अपनी उत्पत्ति में ज्ञेय पदार्थ की आवश्यकता नहीं होती। अतः यह प्रमा नहीं 
है ।* न्‍्यायकन्दलीकार श्रीधघराचार्य कहते हैं कि स्मृति की प्रामाणिकता या अप्रामा- 
णिकता अनुभव की प्रामाणिकता या अप्रामाणिकता पर निर्भर है। इसीलिए अनुभव 





. स्याय शास्त्र में इस विषय में मतभेद है कि एक संस्कार से एक ही स्मृति होती 
है या अनेक । कुछ नैयाथिकों का पक्ष हैँ कि अनुभव से संस्कार और संस्कार से 
एक स्मृति के उत्पन्न हो जाने पर संस्कार नष्ट हो जाता हैं और वह स्मृति पुनः . 
दूसरे संस्कार को पैदा करतो है जिससे दूसरी स्मृति होती है । इसी क्रम से स्मृति 
संस्कार-स्मृति की परम्परा चलती है। किन्तु बहुत से नैयायिक एक ही संस्कार 
से अनेक स्मृतियाँ मानकर स्मृति से संस्कार की उत्पत्ति नहीं स्वीकार करते ॥ 
देखिये, मुक्तावली (स्मृति-प्रक्रिया) । 

2, विशेष विवरण के लिए देखिये, न्या० यु०, 3/2/|42 

, ता० टी०, पु० 2[ गा हि 

4, न्या० म०, भाग , पृ० 2] 


की 
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से पथक्‌ स्मृति को प्रमा कहने की कोई आवश्यकता नहीं है |” किन्तु यह मन्तव्य कि 
त्म्ति प्रमा नहीं है, केवल प्रमा शब्द की पारिभाषिकता को ध्यान में रखकर ही नैया- 
थिकों में प्रसिद्ध है। जहाँ तक व्यवहा र-निर्वाह की दृष्टि से स्मृति के विवेचन का प्रश्न 
है, यथार्थ स्मृति को प्रमा कहना ही उचित है ।? 


न्याय शास्त्र के अनुसार स्वप्न-ज्ञान भी .एक प्रकार की स्मृति है । यह सर्वदा 
अयथार्थात्मक ही होता है ।? कभी-कभी ऐसा होता है कि स्वप्म-ज्ञान बाह्य जगत के 
अनुरूप होता है, किन्तु इसे यथार्थ नहीं माना जा सकता, क्‍योंकि यह उत्पत्ति के समय 
वस्तु की यथार्थता से कोई सम्बन्ध नहीं रखता । 


संशय (0०००४) 


एक वस्तु में एक ही समय परस्पर विरोधी विशेषताओं का ज्ञान संशय 
है। वस्तु को धर्मी और प्रत्येक्त विशेषता को कोि! कहा जाता हैं। इसलिए 
संशय में कम से कम दो कोटियाँ अवश्य होती हैं ॥ इन दोनों कोटियों का परस्पर 
भिन्‍न अथवा परस्पर विरोधी होता भी अनिवार्य है। इसी पारस्परिक विरोध को 
ध्यान में रखकर कुछ आचार्यों का कहना हैँ कि संशय में एक कोटि भावात्मक होती 
हैं और दूसरी अभावात्मक ।* किन्तु यह आवश्यक नहीं है। परस्पर भिन्‍न भावात्मक 
कोटियों को लेकर भी संशय सुप्रसिद्ध है। इसीलिए यथासम्भव कोटियों के अनेक स्वरूप 
हो सकते हैं । 


संशय प्रमा इसलिए नहीं है कि इसमें एक भी कोटि का वास्तविक होना 
अनिवार्य नहीं है । यदि किसी संशय में एक कोटि वास्तविक होती भी है तो भी ज्ञान 
निशचयात्मक नहीं हो पाता, हम वास्तविकता की स्पष्ट जानकारी नहीं प्राप्त कर पाते । ._ 
अतएव इसे प्रमा नहीं माना गया है । द 





न्‍्या० क्‌०, पु० 627 

न्या> कु० आ०, पु० 295 (4/ ) 

त० भा०, पृ० 230 

» कारि०, 430 द 

इन कोटियों में साधारणतया एक कोदि वास्तविकता से सम्बन्ध रखती है, परंतु 
यह आवश्यक नहीं है । ऐसा भी संशय हो सकता हैं जिसकी सारी कोटियाँ 
वास्तविकता से दूर हों । 


कु 


चु>७ विद [>> कक 
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विपयंय अथवा असम (27० 


जिस वस्तु का जो स्वाभाविक रूप नहीं है उसे उस रूप में समझना विपर्यय 
है । स्वाभाविक रूप विशेषण-प्रकार बनकर ही उस वस्तु के साथ ज्ञान का विषय होता 
,है। इसलिए यह डिपर्यय ज्ञान को 'तदसावबति तत्प्रकारक ज्ञानम' भी कहा जाता है । 
इसी को दूसरे शब्दों में अ-तत्त्वानुभव” भी कहते हैं । उदाहरणार्थ रज्जु ( 720.० ) में 
सर्प का ज्ञान विपर्यय है। यह ज्ञान रज्जु का उसके स्वाभाविक रूप---रज्जुत्व--के 
साथ सम्बन्ध न जोड़कर अस्वाभाविक रूप--सर्पत्व--के साथ सम्बन्ध जोड़ देता है । 
यह सर्पत्व के अभाव से युक्त पदार्थ--रज्जु में ( तदभाववति ) सर्पत्व को प्रकार--- 
विशेषण--बनानेवाला (तत्पकारक) अनुभव है । रज्जुत्व या सर्पत्व आदि को दार्शनिक 
भाषा में उपाधि कहा जाता है। रज्जु के लिए रज्जुत्व, सर्प के किए सर्पत्व ऐसी 
उपाधियाँ हैं जिनके चलते ही हम एक को रज्जु और दूसरे को सर्प कहते हैं । इसी- 
लिए ऐसी उपाधियों को पदार्थ-प्राणप्रद'! उपाधियाँ कहते हैं ।? च्नकि विपर्यय रज्जु के 
साथ सर्पंत्व का सम्बन्ध जोड़ देता है, इसलिए ज्ञान का आकार यह सर्प है, ऐसा ही 
होता है । का 
संशय में चित्त दो पक्षों के बीच पड़ा रहता है, जबकि विपर्यय में वह एक ही' 
पक्ष पर अवलस्बित रहता है। संशय में कदाचित्‌ वास्तविक पक्ष भी -विकल्प के रूप 
में आ जाता है, विपयय में प्रस्तुत पक्ष वास्तविक कभी हो ही नहीं सकता। संशय 
अनिशचयात्मक होता है, विपर्यय नि३चयात्मक । इसी तरह प्रमा से भी यह भिन्न हे, 
. क्योंकि प्रमा में केवल वास्तविक पक्ष ही प्रस्तुत होता है, जबकि विपर्यय में केवल अवा- 
स्तविक । इसलिए विपर्यय अयथार्थ ज्ञान हैं । 


यह कहा जा चुका है कि विपर्यय में वस्तु का अस्वाभाविक रूप के साथ सम्बन्ध 
प्रतीत होता है । विपर्यय एक अनुभव--प्रत्यक्ष अनुभव है । इसमें हम रज्जु को सर्प 


4५ 
रह] 


के रूप में देखते हैं । किन्तु सर्प वहाँ रहता नहीं है। फिर उसे देखना कैसे सम्भव हे? 


इस प्रइन के उत्तर में भारतीय दार्शनिकों का बहुत मतभेद है। विपर्यय या 
भ्रम के सिद्धान्त को भारतीय दर्शन झास्त्र में 'ख्यातिबाद' कहा जाता है। योगाचार 





. विपर्यय के नाम तथा परिभाषा की शब्दावली में अन्तर होने पर भी उसके स्वरूप 
के सम्बन्ध में सभी दार्शनिक एकमत हैं । 
2, कांव्यप्रकाश, द्वितीय उल्लास, कारि० 8 
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आत्मख्याति', माध्यमिक 'असत्‌ ख्याति, रामान॒ज सत्‌ वु्याति', प्रभाकर के अनुयायी" 
मीमांसक अ-ल्याति', और न्याय-वैशेषिक के आचार्य अन्यथा-ख्याति' के समर्थक हैं। 
अन्यथा-ख्याति' को विपरीत-ख्याति भी कहते हैं। मीमांसकों में कुमारिल भट्ट और 
मरारी मिश्र एवं जैन दार्शनिक भी 'अन्यथा-ख्याति सिद्धान्त को ही मानते हैं । रामा- 
नुज ने भी वैकल्पिक रूप में अन्यथा-ख्याति मानी है । 


-चैयायिकों ने अन्य सभी ख्यातिवादों का तर्कपूर्ण निराकरण कर “अन्यथाख्याति' 
की स्थापना की है। एक वस्तु--रज्जु--की (अन्यस्य) अन्य रूप में--सर्प के रूप में 
(अन्यथा) प्रतीति (र्याति:) अन्यथा-ख्याति है। इनमें दो सत्‌ पदार्थों का असम्भव 
संबंधी जोड़ दिया जाता है । यही इसकी सत्यता है। इसीलिए यह अययथार्थ ज्ञान है । 


रज्ज का सर्प रूप में जो विपर्यय अन्यथा ख्यातिबाद के अनुसार होता हैं 
उसकी पद्धति निम्नलि खित है :--- 


पहले द्रष्टा व्यक्ति को आँखों के सामने कुछ दूर मन्द ज्योति में पड़े रस्सी के 

टुकड़े के साथ संयोग होता है । लम्बाई आदि की दृष्टि से रज्जु और सर्प में समानता 
है; किन्तु दोनों में विषमता भी हैं। रज्जु मुह, पूछ आदि अंगों से रहित होता है, 
जबकि सर्प इन अंगों से सम्पन्न । रज्जु में रज्जुत्व है, सर्प में सर्पत्व । दूरी और मन्द 
प्रकाश आदि त्रुटियों के कारण रज्जु और सर्प दोनों के केवल लम्बाई आदि साधारण 
धर्मों का ज्ञान प्राप्त हो पाता है, दोनों के असाधारण धर्मों का नहीं । साधारण 
धर्मों के दर्शन से द्रष्टा की आत्मा में सर्प के पूर्वानुभात्र से उत्पन्न निगृढ़ संस्कार, जग 
उठता है जिससे सर्प का स्मरण हो जाता है। अब तक की स्थिति के विश्लेषण से यह 
स्पष्ट हैं कि सामने का पदार्थ, जिसे हम 'यह' कहते हैं, प्रत्यक्ष का और सर्पे' स्मरण 
का विषय है । किन्तु यह सर्प है', यह ज्ञान एक हैं और साथ ही प्रत्यक्षात्मक भी 
है। इसलिए सर्प के साथ भी इन्द्रिय (आँखों) का सम्बन्ध (सन्निकर्ष) होना अनिवार्य 
हैं । उस स्थान में या वह पदार्थ सर्प नहीं हँ--यह सत्य हैं। ऐसी स्थिति में सर्प के 
स्मरणात्मक ज्ञान को ही नैयायिक सर्प और आँखों के बीच सन्निकर्ष भान लेते हैं । 
यह सन्निकर्ष एक अछोकिक सन्निकर्ष हे और 'ज्ञानलक्षणा' के नाम से प्रसिद्ध हैं। जिसे 
हम 'यह' कहते हैं उनके साथ आँखों का संयोग और जिसे 'सर्पः कहते हैं उसके साथ 
जञानलक्षणा' सन्निकर्ष होता हैं। इसकी व्याख्या प्रत्यक्ष की व्याख्या के प्रसंग में की 
जायेंगी । इसलिए सन्निकर्ष में अन्तर अवश्य है, किन्तु दोनों का ज्ञान प्रत्यक्षात्मक हो 
है, यह अनुभवसिद्ध हैं । अपने आपमें 'यह' भी सत्य हैं और उसका प्रत्यक्ष भी, सर्प 
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भी सत्य है और उसका प्रत्यक्ष भी । केवल 'यह' और 'सर्प' के बीच विशेषण-विशेष्य 
का सम्बन्ध मान लेना ही अनुचित है। यही विपर्यय- की अयथार्थता का मूल है। 
इसका सारा उत्तरदायित्व दूरी आदि दोषों पर है । 


हकी (977्णालात्यों 4702प0०॥0) 


उत्तरपक्षी (सिद्धान्ती) द्वारा स्थापित एक सत्य का स्वीकार न करनेवाले 
पूर्व॑पक्षी (विरोधी) को दूसरे प्रसिद्ध सत्य के अस्वीकार के लिए बाध्य कर देना ही 
तक है। उत्तरपक्षो पूर्वपक्षी के समक्ष तर्क द्वारा एक प्रकार के विरोध (0077800- 
धं०7) की स्थिति प्रस्तुत कर देता है जिससे पूर्वपक्षी को बाध्य होकर उत्तरपक्षी के 
वक्‍तव्य को मानना ही पड़ता है। इस प्रकार तर्क से अपने वक्तव्य का, विरोध-प्रदर्शन 
द्वारा, उत्तरपक्षी समर्थन करता है। किन्तु समर्थन तक तर्क का कार्य नहीं है, इसकी 
सीमा मात्र विरोध-प्रदर्शन तक है; समर्थन तो तात्पर्य-विषय (]790०0) है । चूँकि 
प्रसिद्ध सत्य को मानना पूर्वपक्षी का भी अभीष्ट होना चाहिए, इसछिए इसके अस्वी- 
कार के लिये बाध्य हो जाना पूर्वपक्षी के लिये अनिष्ट है। इस अनिष्ट के स्वीकार के 
लिये पूर्वपक्षी को बाध्य कर देना ही तर्क का लक्ष्य है, इसलिए तर्क को 'अनिष्ट प्रसंग 
भी कहा जाता है ।* 


यह कहा जा चुका है कि उत्तरपक्षी के वक्तव्य का समर्थन तर्क का तात्पय॑ 
है। यह तभी सम्भव है जब उत्तरपक्षी द्वारा स्थापित सत्य और प्रसिद्ध सत्य के 
बीच कोई स्वाभाविक सम्बन्ध हो। इसलिए दोनों सत्यों के बीच व्याप्यव्यापक-भाव 
सम्बन्ध होना अनिवार्य है--उत्तरपक्षी द्वारा स्थापित सत्य को व्यापक होना चाहिए 
और प्रसिद्ध सत्य को व्याप्य । अतः यदि व्याप्य सत्य को मानना है तो व्यापक सत्य 
का मानना भी आवश्यक है, क्योंकि व्याप्य के रहने पर व्यापक का रहना स्वाभाविक 
हैं। यदि किसी स्थान में राम नामक व्यक्ति (व्याप्य) है तो वहाँ मनुष्य (व्यापक) 
है ही। यदि किसी स्थान पर मनुष्य (व्यापक) नहीं है तो वहाँ राम (व्याप्य) की . 
सत्ता भी नहीं हो सकती । . चूँकि तर्क में विरोध-प्रदर्शन ही प्रधान है, इसलिए इसकी 
अभिव्यक्ति भावात्मक (?०आं४४०४) रूप में न होकर सर्वदा अभावात्मक (८४७४९) 
रूप में ही की जाती है--यदि व्यापक न होता तो व्याप्य भी नहीं हो सकता । अतएव 
ध्याप्यारोपेण व्यापकारोपस्तर्क:' परिभाषा की आधुनिक नैयायिकों में प्रसिद्ध है ।* 


. त० भा०, पृ० 242 
2. त० सं०, पृ० 56 
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पर्वत में धुआँ देखकर आग के अनुमान के प्रसंग में हम इस प्रकार के तक का 
स्पष्ट उदाहरण देख सकते हैं । उत्तरपक्षी का वक्तव्य है-- पर्वत पर आग है, क्योंकि 
वहाँ धुआँ दिखाई दे रहा है।' धुआँ की सत्ता व्याप्य है. और आग की सत्ता 
व्यापक है । इस वक्‍तव्य को अस्वीकार करते हुए पूर्वपक्षी यह कह सकता है-- पर्वत 
पर धुआँ तो दीख रहा है, इसंलिए उसकी वहाँ सत्ता मानना ठीक है; किन्तु इससे 
आग की सत्ता नहीं मानी जा सकती । अब उत्तरपक्षी को तर्क द्वारा अपने वक्‍तव्य--- 
पर्वत पर आग है--का समर्थन करना पड़ता है । वह पृर्वपक्षी को व्यापक की सत्ता 
का अस्वीकार करने पर व्याप्य की सत्ता या उसे बतानेवाले सत्य--वहाँ धुआँ दिखाई 
दे रहा है--के अस्वीकार के लिए बाध्य कर देता है । यदि पर्वत पर आग की सत्ता 
न होती तो धुआँ की सत्ता भो तुम नहीं मान सकते, क्योंकि आग के बिना धुआँ को 
सत्ता असम्भव हैं--यही तक है । इसका तात्पर्यार्थ यह है कि चूंकि प्रत्यक्ष-सिद्ध धुआँ 
की सत्ता पर्वत पर मानना पूर्वपक्षी के लिए भी अनिवार्य है, इसलिए व्योपक आग 
की सत्ता भी उसे माननी है। (तर्क के प्रकार सर्वदर्शनसंग्रह में कहे गये हैं ।* 
किन्तु वृत्तिकार विश्वनाथ केवल पाँच ही भेद मानने के पक्ष में हैं ।” अन्य प्रकारों को 
वास्तविक तक॑ न कहकर औपचारिक तर्क कहते हैं) । 


उपयुक्त सभी ज्ञान--स्मरण और संशय, विपर्यय एवं तर्क प्रमा नहीं हैं । न्याय 
दर्शन प्रमा केवल उसी अनुभव को मानता है जो यथार्थ हो । यथार्थ होने का अर्थ 
हैँ वस्तु के सत्य रूपों को प्रस्तुत करना । वस्तु के सत्य रूपों में तीन तो सर्वसाधारण 
हं--जाति, आकृति और व्यक्ति । इसका वितरण शब्द-बोध की व्याख्या के प्रसंग में 
किया जायेगा । जाति और आक्ृृधि व्यक्ति (एा0ंणशं67०]) के. विशेषण--प्रकार--के 
रूप में आती हैं । इसीलिए परवर्ती नव्ये नैयायिकों ने यथार्थता की यह परिभाषा की 
हैं कि ज्ञेय वस्तु का वह अनुभव यथार्थ है जो उस वस्तु में वर्तमान जाति तथा आकृति 
को ही प्रकार के रूप में प्रस्तुत करता हो । जैसे--गो' एक व्यक्ति हैं। इसमें गोत्व 
जाति ओर आक्ृति जाति व्यक्ति का पारस्परिक समवाय सम्बन्ध या स्वरूप-संघटना' 
विशेषण हैं। इसलिए गो का वही ज्ञान यथार्थ हो सकता है जो गोत्व जाति और गो 
की आकति को भ्रकार के रूप में प्रस्तुत करता हो । ऐसे ज्ञान को हम 'इयं गो: अस्ति' 
इस वाक्य से अभिव्यक्त करते हैं ॥ 





8, स० द० सं०, पु० 238-39 
2, वि० पृ० [/40 
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यथार्थ अनुभव की संख्या में बहुत मतभेद है। चार्त्राक प्रत्यक्ष मात्र को; बौद्ध 
और व॑शेषिक प्रत्यक्ष और अनुमिति को; सांख्य, योग, नैयायिकों में भी भासर्वज्ञ और 
जैन दार्शनिक प्रत्यक्ष, अनुमिति और शाब्द-बोध को; न्याय प्रत्यक्ष, अनुमिति, उप- 
मिति और शाब्द-बोध को; प्रभाकर मोमांसः उक्त चार और अर्थापत्ति को एवं 
कुमारिल भट्ट उक्त पाँच तथा अनुपलब्धि या अभाव को अमा और इन्हों के अनुसार 
प्रमाणों की भी संख्या मानते हैं। न्याय की प्रमा तथा प्रमाणों का स्वरूप निम्न- 
लिखित हैं :--- 


अत्यक्ष असा 


इच्द्रिय तथा अर्थ (00]००७७) के सन्निकर्ष (007:40:) से उत्पन्त, अव्यपदेश्य, 
अव्यभिचारी और व्यवसायात्मक ज्ञान प्रत्यक्ष प्रमा है--यह न्यायसूत्रकार गौतम की 
परिभाषा है | यह केवल उत्पन्त होनेवाले---जन्य प्रत्यक्ष की परिभाषा है, अजन्य' 
--नित्य प्रत्यक्ष (ईद्वर का अपरोक्ष ज्ञान) की नहीं, क्योंकि शास्त्र की आवश्यकता 
लौकिक पदार्थों की व्याख्या है । द 


(उक्त परिभाषा में प्रयुक्त अव्यपदेश्य, व्यवसायात्मक तथा ज्ञान की व्याख्या 
में भी न्यायाचार्यों में मतभेद है। वात्स्यायन तथा उद्योतकर और वैशेषिक आचार्यों 
में व्योमशिव ने भी अव्यपदेश्य” शब्द का प्रयोजन उभयज ज्ञान की व्यावृत्ति माना 
है ।? जो प्रत्यक्ष इन्द्रियार्थ-सन्निकर्ष के साथ साथ शब्द की भी अपेक्षा रखता है, वही 
उभयज ज्ञान है। यह प्रत्यक्ष कथमपि नहीं हो सकता । वेदान्त के आचार्यों में विव- 
रणकार तथा उनके अनयायियों ने 'दशमस्त्वमसि” इस वाक्य से प्रत्यक्ष ज्ञान की 
अभिव्यक्ति मानी है। वैयाकरण-सम्प्रदाय भी यह मानता है कि ज्ञान-मात्र शब्द को 
लिये बिना उत्पन्त हो ही नहीं सकता । इन सब पक्षों का खण्डन अव्यपदेश्य पद 
द्वारा हो जाता है । किन्तु आचार्य वाचस्पति मिश्र उभयजन ज्ञान की सत्ता नहीं मानते । 
इनके अनुसार अव्यपदेश्य” पंद प्रत्यक्ष ज्ञान की निविकल्पक अवस्था (परत॑ललाएं- 


, न्या० सू०, //4 
2, प्रत्यक्ष शब्द भिन्‍न भिन्न व्युत्पत्ति के अनुसार तीन अर्थों में प्रयुक्त होता है--ज्ञान 
ज्ञान-साधन और ज्ञेय पदार्थ । व्युत्पत्ति के लिए देखिए, व० द० अ०, पूृ० 6]- 
. 463 
3. व्योम०, पृ० 555 
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780० $888०) का सूचक है। न्यायभूषणकार भासर्वज्ञ ने भी इस तथ्य को स्वीकार 
किया है ।? इसी प्रकार व्यवसायात्मक' शब्द को निशचयार्थक मानकर वात्स्यायन 
तथा उद्योतकर ने इसे संशयात्मक प्रत्यक्ष के वर्ग से बहिष्कृत किया है, जबकि वाच- 
स्पति मिश्र आदि ने इसे सविकल्पक प्रत्यक्ष का पर्याय माना है। ज्ञान पद का प्रयोजन 
यह है कि सुख-दुःख इन्द्रियार्थ-सन्निकर्ष से जन्य होकर भी ज्ञान-स्वरूप न होने के कारण 
प्रत्यक्ष प्रमा के वर्ग में नहीं आते--यह वात्स्यायत आदि का मत्त है। जयन्त भट्ट ने 
यह भी कहा है कि 'ज्ञान पद केवल ,विशेष्य का उपस्थापक शब्द है |? अव्यभिचारी" 
पद का सर्वसम्मत अर्थ यही हैं कि प्रत्यक्ष प्रमा को व्यभिचार--अ्रमात्मक ज्ञान-न्से 
भिन्‍न होता चाहिए । उपर्युक्त प्रत्येक पद की विभिन्‍न व्याख्याएँ न्याय-मंजरी में जयंत 
भट्ट ने प्रस्तुत की हैं । 


अतः, प्राचीन आचार्यों के अनुसांर, “इन्द्रिय और ज्ञेय पदार्थ के बीच सब्निकर्ष 
होने से उत्पन्न, शब्द के सम्पर्क से शान्‍्य, संशय और विपर्यय से भिन्‍न ज्ञान प्रत्यक्ष 
प्रमा है” और वाचस्पति मिश्र आदि नवीन आचार्यों के मत में “इन्द्रिय और अर्थ के 
बीच सन्निकर्ष से उत्पन्त भ्रम-भिन्‍्त निविकल्पक तथा सविकल्पक ज्ञान प्रत्यक्ष प्रमा 
है। वात्स्यायन आदि ने सूत्र में निविकल्पक तथा सविकल्पक का उल्लेख यद्यपि 
नहीं माना है, तथापि प्रत्यक्ष ज्ञान के इन दोनों भेदों से वे असहमत नहीं हैं । 


(इस प्रसंग में दो प्रश्न बहुत ही सहज रूप में उठ जाते हैं---() वाचस्पति 
मिश्र के अनुसार संशयात्मक प्रत्यक्ष का प्रमात्मक प्रत्यक्ष से बहिष्कार का क्या आधार 
हैं? ओर (2) परवर्ती आचार्यों ने केवल 'इन्द्रियार्थसन्तिकर्षजन्य शाल प्रत्यक्षम्‌ 
कहा हैं; ऐसी स्थिति में संशय और अ्रमात्मक प्रत्यक्ष को प्रत्यक्ष प्रमा न कहने में 
क्या युक्ति है ? दोनों प्रइनों के समाधान भी वाचरस्पति मिश्न के अन्य ग्रन्थ में उपलब्ध 
तक से ही हो जाते हैं। प्रथम प्रशन का समाधान यह है कि संशय और, विपर्ययमें 
ज्ञेय पदार्थ के स्वाभाविक रूप को ठीक-ठीक प्रस्तुत न करने का दुगुण समान है । 
अतएव व्यापक अर्थ में व्यभिचार--विपर्यय शब्द को लेकर अव्यभिचारी' पद द्वारा 
ही प्रत्यक्ष. प्रमा का संशय और विपर्यय से भिन्‍न होना सिद्ध है।” दूसरे प्रश्न के 











3. न्‍या० भ०, पृ० 99 

2. नन्‍या० म०, भाग , पृ० 70 

3. नियतमनियततया गृक्तलान्‌ संशयाउपि विपर्ययः । तेन 'अविपयंयात्‌ इति संशय 
विपर्ययाभावा दर्शितः ।--सां० त० कौ, कारि० 64 
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समाधान में यह कहना चाहिए कि विपर्यय ज्ञान में जिस किसी अर्थ के साथ इ्न्द्रिय 
का सब्तिकर्ष यदि होता भी है तो उस अर्थ के साथ इन्द्रिय का सन्निकर्ष कदापि नहीं 
होता है जिसका हमें ज्ञान होता है । इसलिए परवर्ती आचारयों ने अर्थ शब्द को ज्ञेय 
पदार्थ का पर्याय मानकर अ्रम-विपर्यय को इन्द्रियार्थ-सन्निकर्ष-रहित ज्ञान होने के 
कारण और संशय को भी इन्द्रियार्थ-सन्निकर्ष के अनिश्चित होने के कारण प्रत्यक्ष 
प्रमा--इद्धरियार्थ-सल्निकर्ष से उत्पन्न होनेवाली प्रमा--से भिन्‍न मान लिया है ।* यही 
कारण है कि इन आचार्यों ने संशय और भ्रम के पृथक्करण के लिए किसी शब्द का 
प्रत्यक्ष प्रमा की परिभाषा में प्रयोग नहीं किया ।) हे! 3 


प्रत्यक्ष प्रमा की परिभाषा को समझाने के लिए इन्द्रिय, अर्थ और सन्निकर्ष शब्द 
के अर्थों का ज्ञान आवश्यक होने के कारण नीचे इसके अर्थ संक्षेप में दिये जा रहे हैं :--+- 


(क) इन्द्रिय--प्रत्यक्ष प्रमा का मुख्य साधन--कारण--इन्द्रिय है ।? नव्य 

नैयायिक इसे इन्द्रियतव का आधार कहेंगे ।* व्याय दर्शन में ब्राण (नाक), रसना 
(जिद्वा), चक्षु, त्वक्‌ और श्रोत्र बाह्य इन्द्रियाँ--बाह्य पदार्थों के ज्ञान के साधन हैं । 
इनमें से केवल त्वक्‌ ही एक इन्द्रिय है--ऐसी एक परम्परा, प्रायः प्राचीन सांख्य की 
थी; परन्तु न्याय शास्त्र में इसका खण्डन किया गया है। इनमें से प्रथम चार 
इन्द्रियाँ क्रमशः पृथिवी, जल, तेज और वायु से उत्पन्न हुई हैं और पाँचवीं श्रोत्रेन्द्रि 
आकाश से उत्पन्न न होने पर भी कर्ण-विवर से परिच्छिन्न ([॥7060) आकाशात्मक 
होने के कारण औपचारिक रूप में आकाश से उत्पन्न मानी जाती है ।० पृथिवी आदि 
पाँच द्रव्य न्याय दर्शन के अनुसार 'भूत' हैं। इसलिए इन इन्द्रियों को भौतिक --भूतों 
से उत्पनन--कहा गया है। इन्द्रियाँ अहंकार” से उत्पन्त हुई हैं, इस सांख्य मत को 
न्याय दर्शन नहीं मानता ।” 





फुडलडि 


विषय -प्रहणेव वे अस॒द्िबयं विपर्धधत्‌ अपाक्रोति ।--सां ० त० कौ०, का० 5 
न्या० म०, भा० 2, पृ० 48; इच्द्रिय को दुमरो परिभाषा के लिए देखिये, ता० 
टी०, पृ० 224 

इन्द्रियत्व को परिभावा के लिए देखिये, उपच० 4/2[ 

* भ्या० सू०, 3|/53-60 

वही, /4/ 2 

ता० टी०, पृ० 223 

न्‍्या० वा०, ता० टी० !//2 
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इनके अतिरिक्त एक अन्तरिन्द्रिय भी है, इसे मन कहते हैं। यद्यपि इन्द्रिय 
की गणना जिस सूत्र में गौतम ने की हे उसमें मन का नाम नहीं लिया गया है, 
तथापि अपने समानतन्‍्त्र--वैशेषिक दर्शन--में मन के इन्द्रिय मान लिये जाने और 
स्याग्र दर्शन में कहीं भी इस सिद्धान्त का खण्डन न किये जाने के कारण यह स्वीकार 
करना चाहिए कि गौतम ने भी मन को अन्तरिन्द्रिय माना हैं। इन्द्रिय की गणना 
करनेवाले सूत्र में इसका उल्लेख जो नहीं किया गया हैँ उसका कारण है पाँच बाह्य 
न्द्रियों से इसकी महत्त्वपूर्ण भिन्‍नता । सब बाह्य इन्द्रियाँ भौतिक हैं, मन अभौतिक है; 
सब बाह्य इन्द्रियाँ अनित्य हैं, मन नित्य है; इत्यादि भिन्‍नताएँ मनः और बाह्य रिद्रयों 
के बीच हैं ।* 

ये सब इन्द्रियाँ प्राष्यकारी या आ्राप्य-प्रकाक्कारी' हैं। ज्ञेय पदार्थ के साथ 
सम्बन्ध ( सन्निकर्ष) प्राप्त कर ज्ञान को उत्पन्त कराने के कारण इन्हें प्राप्यकारी' कहा 
जाता हैं। इन्द्रियों के प्राप्यकारित्व के बारे से दार्शनिकों में मतभेद है। न्याय- 
साहित्य में केवल बौद्ध दर्शन के पक्ष--चल्षु, श्रोत्र और मन प्राप्यकारी नहीं है-- 
का खण्डन किया गया है।” यही प्राप्यकारित्व (सन्निकर्ष) की आवश्यकता सिद्ध 
कर देता है । 

प्राप्पकारित्त की भी दो दिशाएँ हँ--(क) चक्षु, मन ज्ञेय पदार्थों के पास 
जाकर उनसे सन्तिकर्ष प्राप्त करते हैं, किन्तु (ख) अन्य इन्द्रियाँ अपने अपने स्थान पर 
ही ज्ञेय पदार्थों से सम्बन्ध प्राप्त करती हैं। इनमें भी चक्षु, त्वक्‌ और मन द्रव्य तथा 
गुण आदि सब पदार्थों के तथा अन्य इन्द्रियाँ गुण, सामान्य, समवाय (केवल न्याय मत 
में, वेशेषिक मत में नहीं) और अभाव के प्रत्यक्ष के साधन हैं । 


(ख) अर्थ---अर्थ!/ शब्द न्याय तथा वैद्येषिक दर्शनों में पारिभाषिक है॥ 
वशेषिक द्रव्य, गुण और कर्म को सामूहिक रूप में अर्थ पानता है ।” न्याय दर्शन 
पृथिव्यादिगुणा:' का अर्थ! कहता है ।* 'पृथिव्यादिगणा:' छाब्द पष्ठी तत्पुरुप समास*% 
(पृथिव्यादीनां गुणा:) के आधार पर गंध, रस, रूप, स्पर्श तथा शब्द का और दर 





न्‍्या० वा० 4[/4, पु० 38-39 
वही, पृ० 33-36 

बे० सू०, 8/2|3 

न्या० सु०, //4 

न्‍या० सम०, भा० 2, पृ० 56 


ए को ७० ७ !+ 
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समास  (पृथिव्याददच तद्गुणाइच) के आधार पर यकक्‍त गणों के साथ-साथ पृथिवी' 
जल और तेज, इन तीनों द्वव्यों का भी वाचक है। इसी प्रकार मन के प्रसंग में आत्मा 
तथा उसके प्रत्य& योग्य गुण अर्थ! है। किन्तु प्रत्यक्ष की परिभाषा में अर्थ शब्द 
केवल पारिभाषिक रूप में नहीं लेना चाहिए । यह सामान्य रूप में ज्ञेय पदार्थ मात्र का 
वाचक हूँ । अतः इसके अंतर्गत भावात्मक तथा अभावात्मक स भी पदार्थ का जाते हैं । 


(ग) सल्निकर्ष--.इन्द्रिय और ज्ञेय पदार्थ का वह सम्बन्ध सन्निकर्ष कहलाता है 
जिससे ज्ञेय पदार्थ का प्रत्यक्ष ज्ञान होता है ।2 न्याय-वैशेषिक दर्शन में इसके छह 
प्रकार हैं--() संसोग, (2) समवाय, (3) संयुक्तसमवाय, (4) संयुकत-समवेत-समवाय 
(5) समवेत-समवाय और (6) विद्येष्य-विशेषण-भाव ।? द 


चक्षु और त्वक्‌ द्वारा पृथिवी, जल तथा तेज के और मन द्वारा आत्मा के 
प्रत्यक्ष के लिए संयोग सन्निकर्ष की; श्रोत्रेन्द्रिय,, जो आकाश का ही एक परिच्छिन्त 
रूप है, से शब्द--आकाश के गुण--के प्रत्यक्ष के लिए समवाय सन्तिकर्ष की; द्रव्यों 
में समवाय सम्बन्ध से वर्तमान गुण, कर्म जाति के प्रत्यक्ष के लिए संयुक्त-समवाय सस्ति- 
कर्ष की; इन्द्रिय-संयुक्त द्रव्य में समवाय सम्बन्ध से वर्तमान गुण और कर्म में भी 
समवाय सम्बन्ध से ही रहनेवाली गुणत्व, कर्मत्व आदि--जातियों के प्रत्यक्ष के लिए 
संयुक्त समवेत-समवाय सब्निकर्ष की; शब्द में समवाय सम्बन्ध से रहनेवाली शब्दत्व 
जाति के प्रत्यक्ष के लिए समवेत-समवाय सन्तिकर्ष की आवश्यकता होती है । विशेषण- 
विशेष्य-भाव वस्तुतः दो सबन्निकर्ष हँ--विशेषण-भाव तथा विदेष्य-भाव । इन्हें ही 
क्रमशः विशेषणत्व या विशेषणता और विशेष्यत्व या विशेष्यता सन्निकर्ष कहते हैँ । 
भआाधारभृत पदार्थ का विशेषण बना हुआ अभाव विशेषणता सन्तनिकर्ष से और विशेष्य 
बना हुआ अभाव विद्येष्यता सन्निकर्ष से प्रत्यक्ष का विषय होता है । न्यायशास्त्र दोनों 
संबंधों के प्रत्यक्ष होने पर उनके बीच वर्तमान समवाय, जिसे वैशेषिक कदापि इच्द्धिय- 
वेद्य नहीं मानते, को भी प्रत्यक्ष ज्ञान का विषय मानता है। इसलिए आधारभूत पदार्थ 
के साथ विशेषण अथवा विद्ोष्य के रूप में प्रस्तुत समवाय का भी विशेषणता या 
विशेष्यत्त सम्बन्ध से ही प्रत्यक्ष होता है ॥* 


4 नया० बा० // 4 पृ० 74-72 

2, वही, |/4, पृ० 3] 

3. वही, 4|/4, पृ० 3; ता० टी० //4, १० 09-0 
4. न्‍्या० सा०, पृू० 67-68 
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प्रत्यक्ष के प्रसंग में निम्नलिखित ध्यान देना चाहिए--- 


 (क) जिस द्रव्य, गुण, कर्म या सामान्य का जिस इन्द्रिय से भत्यक्ष होता है उस द्रव्य, 
गुण या कर्म में वर्तमान सामान्य (जाति), समवाय और उस (द्रव्य आदि) के 
अभाव का प्रत्यक्ष उसी इच्चिय से होता है। उदाहरणार्थ, पुथिवी का भत्यक्ष 
चक्षु से होता है इसलिए पृथिवी में वर्त मान पृथिवीत्व जाति का, उसमें वर्तमान 
रूप के समवाय का और पृथिवी के अभाव का भी प्रत्यक्ष चक्षु से ही होगा । 


(ख) समवाय के प्रत्यक्ष के प्रसंग में यह विशेषता हैं: कदाचित्‌ ऐसी स्थिति आ 
जाती है कि द्रव्य और उसमें समवाय सम्बन्ध से वततमान गुण का प्रत्यक्ष भिन्‍न 
भिन्‍न इन्द्रिय से होता है। जैसे--पृथिवी का प्रत्यक्ष चक्षु या त्वक्‌ से होता है, 
किन्तु उसकी गन्ध का त्राणेल्द्रिय से। ऐसी परिस्थिति में यह प्रश्न उठना ह 
स्वाभाविक है कि पृथिवी और गन्ध के बीच वर्तमान समवाय का पत्यक्ष किस 
इच्द्रिय से होगा--चक्षु या त्वक्‌ से अथवा ध्राणेन्द्रिय से ? उत्तर में इतना कहना 
ही पर्याप्त है कि यदि पूृथिवी समवाय के आधार रूप में अस्तुत है तब तो चक्ष्‌ 
यथा त्वक्‌ द्वारा और यदि गन्‍्ध उसके आधार के रूप में प्रस्तुत हो तो घ्राणेन्द्रिय 
द्वारा उस समवाय का प्रत्यक्ष होगा। किन्तु सामान्य एवं प्रसिद्ध परम्परा, ऐसी 
स्थिति में पृथिवी को ही आधार रूप में प्रस्तुत करने की है। अतः चक्षुया 
त्वगिन्द्रिय द्वारा ही ऐसे समवाय का साधारणतया प्रत्यक्ष माना जाता हे! 


(ग) केवल उसी अभाव का प्रत्यक्ष होता है जिसके प्रतियोगी” के बारे में यह वक्तव्य 
दिया जा सके?---'यदि वह होता तो उसका प्रत्यक्ष अवश्य होता । उदाहरणार्थ, 
टेबुल पर पुस्तक के अभाव का प्रत्यक्ष हो सकता है। हम इस अभाव के प्रति- 
योगी--पुस्तक के बारे में यह कह सकते हैं कि यदि पुस्तक टेबुल पर होती तो 
उसे हम टेबुल की तरह अवश्य देखते । धन्य अभावों का परिस्थिति के अनुसार 
अनुमान आदि प्रमाणों से ज्ञान होता है । द 

. (घ) विशेषणता या विशेष्यता अभाव का उसके आधार के साथ सम्बन्ध है । किन्तु 


| अनपमनापवननि नानी निनिनननन मनन बल ा नगशधितगिएएए धक्‍ एच धर ए5 


. जिस पदार्थ का अभाव होता है वह उस अभाव का प्रतियोगी होता हैं। घट के 
अभाव का प्रतियोगी घट है। जिस स्थान में घट का अभाव रहता हैँ वह स्थान. 
(या वस्तु) अभाव का अनुयोगी कहलाता है । हा 
2. कारि० 62 
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आधार और इन्द्रिय का सन्तिकर्ष भी अनिवार्य है, क्योंकि इन्द्रिय का अभाव के 
साथ सम्बन्ध साक्षात्‌ न होकर सर्वदा अभाव के आधार के माध्यम से ही होता 
है। इन्द्रिय और अभाव के आधार के बीच के सम्बन्ध यथासम्भव संयोग, समवाय' 
आदि हो सकते हैं । इसलिए विशेषणता का स्पष्ट रूप संयुक्त-विशेषणता आदि 


समझना चाहिए ।* 


उपयु कत सन्निकर्ष 'लौकिक सन्तिकर्ष के नाम से प्रसिद्ध है। इसलिए इन 
सन्निकर्षों से होनेवाले प्रत्यक्ष को लौकिक प्रत्यक्ष कहा जाता है। इसके छह प्रकार 
होते हैं। इनका आधार है इन्द्रियों की संख्या। चूँकि इन्द्रियों के दो वर्ग हैं--(क) 
बाह्य तथा (ख) आस्यन्तर, इसलिए लौकिक प्रत्यक्ष के भी दो भाग हो जाते है--(क) 
बाह्य निद्रियजन्य प्रत्यक्ष और (ख) आभ्यन्तरेन्द्रियजन्य प्रत्यक्ष । ये सब जन्य प्रत्यक्ष के 
ही भेद-प्रभेद हैं । 


छह प्रकार के सनब्निकर्षों के अतिरिक्त न्याय-वशेषिक शास्त्र में तीन अलौकिक 
सन्निकर्ष भी माने गये हैं-- (क) सामान्‍्य-लक्षणा (ख) ज्ञान-लक्षणा, और (ग) योगज ॥ 


(क) सामान्य-लक्षणा--विभिन्‍न तत्त्वों में समानता की प्रतीति के आधारभत 
धर्म को सामान्य धर्म कहा जाता है । यह सामान्‍य धर्म द्रव्य, गुण आदि पदार्थों में 
कोई भी पदार्थ हो सकता है । जैसे, आम बेचनेवाले 50 व्यक्तियों में आम ही सामान्य 
धर्म है, जिसके चलते सबमें समानता की प्रतीति--यें सब आम बेचनेवाले. हैं--होती 
है। अतएव यह सामान्य शब्द न्याय-वैशेषिक के पारिभाषिक सामान्य (एप्रांएथ$!) 
से भिन्‍न अर्थ रखनेवाला है ।? ः 


सामान्य-लक्षणा शब्द के अनेक अर्थ न्याय शास्त्र में प्रसिद्ध हैं। किन्तु सबसे 
प्रमुख तथा युक्तिसंगत अर्थ है सामान्य धर्म का ज्ञान । एक धुआओँ को' देखकर उसके 
सभी वैयक्तिक रूपों में समानता की प्रतीति के आधारभूत घुमत्व, सामान्य का ज्ञान--- 
एक धुआँ के प्रत्यक्ष के साथ. साथ उसमें समवाय सम्बन्ध से वर्तमान धृमत्व-सामान्य 
का संयुक्त-समवाय सन्निकर्ष से प्रत्यक्षात्मक ज्ञान--सामान्य-लक्षणा प्रत्यासत्ति 
(सन्निकर्ष) है । यह सन्निफर्ष चक्षु और सामान्यभूत धृमत्व के सभी आधघारों-- संयोग 
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सन्तिकर्ष से चक्षु द्वारा देखे जानेवाले एक धुआँ को छोड़ अन्य सभी वैयक्तिक धुओं-- 
के बीच कार्य करता है, जिससे चक्षु एक धुआँ को संयोग सम्बन्ध से प्रत्यक्ष ज्ञान का 
घविषय बनाने के साथ अन्य सभी वैयक्तिक थुओं को भी द्रष्टा के प्रत्यक्ष का विषय बना 
देता है । तात्पर्य यही है कि एक घुआँ को देखनेवाला व्यक्ति उसके सभी वैयक्तिक रूपों 
को देखता है--अन्तर इंतना ही रहता है कि एक का प्रत्यक्ष संयोग सन्तिकर्ष से होने 
के कारण लौकिक होता है और अन्य सबका सामान्य-लक्षणा सन्निकर्ष से होने के 
कारण अलौकिक होता है । 

इस सन्निकर्ष की मुख्य उपयोगिता व्याप्ति-ज्ञान के लिए है। न्याय शास्त्र के 
अनुसार सहचार-दर्शन--दो तत्त्वों के एक साथ रहने की स्थिति का ज्ञान होने और 
व्यभिचारादर्शन--उन दोनों तत्त्वों में एक का दूसरे के बिना कहीं भी रहने का ज्ञान 
--न होने पर दो तत्त्वों के बीच व्याप्ति का निर्णय होता है। व्यभिचारादर्शन को 
लेकर बौढ़ों ने प्रश्न उठाया है कि इसका निर्णय करना कठिन ही नहीं, असम्भव है । 
उदाहरणार्थ, धूम और वह्लनि को लिया जा सकता है। नैयाथिकों के कथनानुसार धृम 
को वह्तनि के बिना कहीं नहीं रहना चाहिए । किन्तु अल्पज्ञ तथा सीमित शक्तिवाला 
मानव यह कैसे जान संकता हैं कि इस समस्त जगत्‌ में धुआँ न तो कभी किसी भी 
स्थान में वह्लि के बिना था, न कहीं है और न कहीं किसी समय होनेवाला ही है। 
इसलिए व्यभिचारादर्शन की बात कोरी कल्पना है । इसके विरुद्ध ही नैयायिकों के 
सामान्य-लक्षणा सन्निकर्ष के माध्यम से भूत, वर्तमान तथा भविष्य के सभी वैयक्तिक 
धुओं का वह्लनि के साथ ही रहने और वक्ि के बिना कदापि न रहने का प्रत्यक्ष निश्चय 
हो जाता है। चूंकि इस तरह का प्रत्यक्ष स्वाभाविक नहीं लगता इसीलिए इसे अलौकिक 
सन्तिकर्ष कहा जाता है । 

(ख) जशञान-लक्षणा--ज्ञान-लक्षणा सन्तिकर्ष भी एक अलौकिक सन्तनिकर्ष है । 
यह भी ज्ञान-स्वरूप है, किन्तु सामान्य धर्म का ज्ञान नहीं। यह इन दोनों की एक 
भिन्‍नता है। दूसरी भिन्‍नता यह है कि ज्ञान-लक्षणा सर्वदा स्मरणात्मक ज्ञान-स्वरूप 
होती है, जबकि सामान्य-लक्षणा प्राय: प्रत्यक्ष-ज्ञानात्मक । तीसरा अन्तर, जो सबसे 
महत्वपूर्ण है, यह है कि ज्ञान-लक्षणा सन्निक्र्ष उसी पदार्थ के साथ इन्द्रिय का सन्तिकर्ष 
हैं जिसका स्मरणात्मक ज्ञान इसका स्वरूप है, जबकि सामान्य-लक्षणा इन्द्रिय और 
उन पदार्थों के बीच सन्निकर्ष का कार्य करतो है, जिनमें आश्रित सामान्य का ज्ञान 


इसका स्वरूप है ।” 


4. मुक्तावली, कारि० 65 





न्याय दर्शन : 27! 


इस सन्निकर्ष की कल्पना नव्य नैयायिकों की देन है । यों तो सामान्य-लक्षणा 
का भी स्पष्ट रूप प्राचीन नैयायिकों के वक्‍तवद्यों में नहीं मिठ्ता, फिर भी अस्पष्ट 
संकेत तो मिलता ही हैँ। ज्ञान-लक्षणा के स्वीकार का मुल आधार हैं विशेषण और 
विशेष्य का एक ही ज्ञान का विषय होने का सिद्धान्त । कुछ प्राचीन आचार्य इस 
सिद्धान्त से सहमत नहीं प्रतीत होते |” अस्तु, अब ज्ञान-लक्षणा सन्निकर्ष का एक उदा- 
हरण दे दिया जाय । हम दूर से हो लरूगड़ा आम देखकर अपने मित्र से कह बैठते हैं-- 
देखो, वहाँ मीठा लंगड़ा आम बिक रहा है। यह एक प्रत्यक्ष ज्ञान है, इसमें सन्देह 
नहीं । बिकने के स्थान तथा आम के फल को आँखों से देखना तो सहज है, पर 
साधारण तौर पर उसके मीठेपन को आँखों से देखना सम्भव नहीं है, वह तो रसना 
हारा ही जाना जा सकता है। परन्तु विशेषण मीठा तथा विशेष्य आम' के एक ही 
ज्ञान के विषय होने का सिद्धान्त और साधारण अनुभव भी यही कहता है कि आम 
और उसके मीठेपन का ज्ञान प्रत्यक्षात्मक है, और यदि वह प्रत्यक्षात्मक है तो उप्तकी 
उत्पत्ति आँखों से ही माननी होगी, क्योंकि रसना का तो दूरबर्ती आम के रस के साथ 
कोई सम्बन्ध नहीं है। इसलिए चक्षु और मीठेपन के बीच ज्ञान-लक्षणा सन्निकर्ष मानकर 
नैयायिकों ने चक्षु से ही उसका प्रत्यक्ष स्वीकार किया है। चक्षु से आम के फल को 
देखते ही उसके मीठेपत का स्मरणात्मक ज्ञान हो जाता है। यही ज्ञान मीठेपन और 
चक्षु के बीच ज्ञान-लक्षणा सन्तिकर्ष है। चेंकि ज्ञान---मीठा आम बिक रहा है-- 
प्रत्यक्षात्मक है, इसीलिए मीठेपन के स्मरणात्मक ज्ञान को ही सन्निकर्ष मानना 
पड़ता है । 


(ग) योगज---अष्टांग योग के अनुष्ठान से साधकों की आत्मा में विलक्षण शक्ति 
उत्पन्न हो जाती है। यही योगज सन्तिकर्ष हैं। इसके माध्यम से समस्त भूत, भविष्य 
और वर्तमान, स्थूलठ और सूक्ष्म, समीपस्थ और दूरस्थ पदार्थों का योगी प्रत्यक्ष 
करंता है ।? द 

प्रत्यक्ष ज्ञान का इन्द्रियार्थ-सन्निकर्ष एक मुख्य कारण हैं। इससे भिन्‍न अन्य 
कारण भी प्रत्यक्ष के हैं। पहले आत्मा का मन से संयोग होता है।? यह आत्म-मन:- 
संयोग न केवल प्रत्यक्ष ज्ञान का अपितु सब प्रकार के अपरोक्ष और परोक्ष ज्ञान का 
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साधारण कारण है। आत्मा से संयुक्त मन का इन्द्रिय के साथ संयोग होता है। यह 
केवल प्रत्यक्ष ज्ञान का असाधारण कारण है । इसके बाद होने वाला इन्द्रियार्थ-सन्निकर्ष 


ही प्रत्यक्ष का अन्यतम साधन है । 


प्रत्यक्ष प्रमा के क्रमिक रूप 

प्रत्यक्ष प्रमा के तीन क्रमिक रूप हैं--निरविकल्पक , सविकल्पक और त्यागर-बुद्धि 
या ग्रहण-बुद्धि या उपेक्षा-बुद्धि । प्रथमत इन्द्रियाथ-सन्निकर्ष होने पर अर्थ का एक 
अस्पष्ट ज्ञान (ह060ध7प्रा&/8 ए्70७४१९०2७) होता हैं । इसमें अर्थ के सभी रूपों 
का अविविक्त ([708770) ज्ञान होता है, किन्तु यह पता नहीं लग पाता कि अर्थ 
के विभिन्‍न रूपों में कौन विशेषण-प्रकार है और कौन विद्येष्य । इसीलिए निविकल्पक 
को निष्प्रकारक ज्ञान कहा जाता है । इस ज्ञान के समय ज्ञेयं अर्थ का नाम भी स्फुरित 
नहीं हो पाता । अतएवं नाम-जात्यादि-योजना-हीन ज्ञान भी इसे कहते हैं । यह ज्ञान 
इन्द्रियवेद्य नहीं होता ।” इसकी सत्ता का स्विकल्पक ज्ञान के आधार पर अनुमान 
किया जाता है । 

निविकल्पक के बाद ज्ञेय अर्थ के वाचक शब्द (नाम) का भी स्मरण हो जाता 
है और अर्थ के रूपों में जाति और व्यक्ति (ए7ंए८7४७ &0. ॥70एंतंप॥) आदि 
का विवेक भी हो जाता हैं। जाति सर्ददा व्यक्ति के विशेषण-प्रकार के रूप में आती 
है । इसलिए सविकल्पक ज्ञान को नाम-जात्यादि-योजना-युकत ज्ञान और सप्रकारक 
ज्ञान आदि कहा जाता है। प्रत्यक्षात्मक ज्ञान का स्पष्ट रूप यही है। इसमें ज्ञेय पदार्थ 


के विभिन्‍न रूपों का विवेक हो जाता हूँ । 
सविकल्पक ज्ञान हो जाने पर ज्ञाता की प्रक्रियात्मक घारणा ज्ञेय पदार्थ के 


प्रतिकुल होने पर उसके परित्याग की, अनुकूल होने पर उसके ग्रहण की ओर न प्रति- 
कल तथा न अनुकूल होने पर उसकी उपेक्षा की होती हैं। यह भी प्रत्यक्ष ज्ञान का ही 
अन्तिम रूप है। यह प्रत्यक्ष प्रमाण का अन्तिम, वास्तविक फल है । 


प्रत्यभिज्ञा (४०००४०४००) 
पहले जिस वस्तु का ज्ञान हो चुका है उसका पुनः प्रत्यक्षात्मक ज्ञान प्रत्यभिज्ञा 





. गंगेश उपाध्याय आदि नव्य नैयायिक निर्विकल्पक ज्ञान को भ्रम, संशय और 
प्रमा से सर्वथा भिन्‍न एक स्वतन्त्र प्रकार का ही ज्ञान मानते हैं। देखिये, कारि० 
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है ।” मान लिया जाय कि राम का इलाहाबाद में श्याम से: परिचय हो चुका है। पुनः 
वह वाराणसी में उसे देखता है । देखते समय राम यही कहेगा--यह वही श्याम है ४ 
यही प्रत्यभिज्ञा है। न्यायभाष्यकार के कथन से ऐसा रूगता हैं कि वे प्रत्यभिज्ञा को 
विशुद्ध ज्ञान (87796 (०8007) न मानकर इसे मिश्रित ज्ञान (00णएाक- 
(०80707) मानते हैं. (पूर्वापरयोविज्ञालयो: एकस्सिन्‌ विषये प्रतिसन्धिज्ञानस्‌ प्रत्य- 
शिज्ञानम्‌)? किन्तु परवर्ती नैयायिक इसे विशुद्ध प्रत्यक्षात्मक ज्ञान मानते हैं।? इसका 
प्रमुख साधन-करण केवल इन्द्रिय नहीं है, अपितु पहले के ज्ञान से उत्पन्त संस्कार 
([779765»07) से सह-कृत इन्द्रिय । इसीलिए इसका स्वरूप साधारण प्रत्यक्ष से कुछ 
भिन्‍न होता हैं। इसकी एकता इस बात से भी सिद्ध है कि यह ज्ञान एक्र ही वस्तु को 
प्रस्तुत करता है, दो या अनेक वस्तुओं को नहीं | न्याय शास्त्र के अनुसार यह भी 
एक सविकल्पक प्रत्यक्ष का ही प्रकार है । इसमें संस्कार के कारण होने पर भी प्रधा- 
नता इन्द्रिय की है। इसलिए यह स्मरण और प्रत्यक्ष का मिश्रण नहीं है। साथ ही, 
दोनों का मिश्रण, परस्पर-विरोध के कारण, सम्भव भो नहीं है ।* 


प्रत्यक्ष प्रमाण 


प्रत्यक्ष प्रमा के मुख्यतम कारण को प्रत्यक्ष प्रमाण कहते हैं। प्रत्यक्ष प्रमा के 
तीन क्रमिक रूप बतलाये जा चुके हैं । इनमें यदि निरविकल्पक को प्रमा मानकर प्रमाण 
का विचार किया जाय तब तो इन्द्रिय प्रत्यक्ष-प्रमाण है और इन्द्रिय एवं ज्ञेयः पदार्थ 
का सन्निकर्ष व्यापार” (्राश्ाहर्ता॥७ 090०27४०7) सविकल्पक ज्ञान को प्रमा 





न्या० म०, भा० 2, पृ० 3] 

न्‍्या० भा०, 3/[7 

नया? कु०, 4/4; न्‍्या० म०, भा० 2, पृ० 3-33 

न्या० कु० 4|4 

प्रत्यक्ष प्रमाण की गोतम-सम्मत परिभाषा प्राप्त करने के लिए न्या० सू० [/4 
में 'यतः: पद जोड़ देना चाहिए। देखिये, ता० टी०, पृ० 08।. 

6. व्यापार को ही अवांतर व्यापार भी कहते हैं। व्यापार वह कारण है जो मुख्य 
कारण (करण) से उत्पन्न भी हो और उससे उत्पन्न होनेवाले कार्य ( फल ) का 
उत्पादक भी हो । जैसे, इच्द्रियार्थ-सन्निकर्ष मुख्य कारण--इन्द्रिय से उत्पन्न भी 
हैं और उसी इन्द्रिय से उत्पन्न होनेवाले फल--निर्विकल्पक ज्ञान का उत्पादन 
भी करता है । अतः वह व्यापार हैं। मुख्य कारण (करण) के लिए व्यापार-युक्त 


हम 


फनी ७ - 
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मानकर विचार करने पर इन्द्रियार्थ-सन्निकर्ष प्रत्यक्ष प्रमाण और निविकल्पक ज्ञान 
व्यापार के रूप में प्रस्तुत होते हैं । किन्तु यदि त्याग-बुद्धि आदि में से किसी एक को 
प्रमा मान लिया जाय तब तो निविकल्पक ज्ञान को ही प्रत्यक्ष प्रमाण और सविकल्पक ; 
ज्ञान को व्यापार मानना होगा ।” यह पक्ष इस मान्यता पर निर्भर है कि व्यापार की 
संख्या एक ही होनी चाहिए, अनेक नहीं । किन्तु यह मान्यता किसी सुदृढ़ आधार पर 
आश्चित नहीं है । अतएवं परवर्ती आचार्यों ने सभी प्रकार की प्रत्यक्ष प्रमा का करण 
प्रत्यक्ष प्रमाण इन्द्रिय को ही मान लिया है ।? न्यायवातिक में इच्द्रियार्थ-सन्निकर्ष को 
ही एक मात्र प्रत्यक्ष प्रमाण माननेवाली एक परम्परा का उल्लेख है, किन्तु यह 


प्रचलित नहीं है । 


अनुमिति या अनुमान प्रमा 

प्रत्यक्ष ज्ञान के बाद न्याय शास्त्र में परोक्ष ज्ञान की व्याख्या की गई है। 
अनुमिति, उपभिति और शाब्द ज्ञान न्याय दर्शन के परोक्ष ज्ञान हैं। इनमें अनुमिति 
सबसे महत्त्वपूर्ण हैं । 

अनुमान व्याप्ति-ज्ञान, पक्ष धर्मता-ज्ञान, व्याप्ति-स्मरण और परामर्श के बाद 
उत्पन्न होनेवाला परोक्ष ज्ञान हैं। संक्षेप में, हेतु को किसी स्थान-विशेष में देखकर 
उसके व्यापक साध्य का परोक्ष ज्ञान अनुमान या अनुमित्ति है; जैसे, पर्वत पर धुआँ देख- 
कर उसके व्यापक साध्य---आग का परोक्ष ज्ञान अनुमान है । 

व्याप्ति-ज्ञान आदि प्रत्यक्ष भी हो सकते हैं और परोक्ष भी ।* इनके प्रत्यक्ष 
होने की बात को ध्यान में रखकर गोतम ने इसे प्रत्यक्ष-पुर्वक ज्ञान (तत्पूर्वकम्‌) कहा 
है ।” वास्तविकता तो यह है कि पक्षधर्मता आदि ज्ञान भले ही परोक्षात्मक हों 








होना आवश्यक है । किन्तु कुछ नैयायिकों ने इसकी उपेक्षा कर कारण के लिए 

इतना ही पर्याप्त माना है कि उसके उपयुक्त होते ही फल की उत्पत्ति होनी 
ज्वाहिए । (फलायोगव्यवच्छिन्नं कारणं करणम्‌ ) । द 

त० भा०, पृ० 46-50... 

. कारि०, 58 

न्‍्या० वा०, [[/3, पृ० 29... व 
आगमेनानुमानेन तकंव्युत्पादनेन वा । 

प्रत्येक्षण गृह्दीतो वा सम्बन्धो न विशिष्यते ॥--न्या० म०, भाग , पृ० 3 

5. नन्‍्या० सु०, //5 


- हे (७० >> छव 


2002 
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व्याप्ति-ज्ञान का मौलिक रूप में प्रत्यक्षात्मक ही होना चाहिए, नहीं तो एक व्याप्ति- 
ज्ञान के लिए दूसरे अनुमान को, उस अनुमान के अंगभत व्याप्ति-ज्ञान के लिए तीसरे 
अनुमान की कल्पना की अनन्त परम्परा में अनवस्था आ जाना सुस्पष्ट है ।7 प्रत्यक्षा- 
त्मक व्याप्ति-ज्ञान के बाद ही उत्पन्न होने के कारण ही इसे अनु + मान (अनु > पीछे 
होनेवाला, मान > ज्ञान) भी कहा जाता है। 

अनुमान के प्रसंग में निम्नलिखित पारिभाषिक शब्दों से परिचय प्राप्त करना 
आवश्यक है :--- 

हेतु--व्याप्ति के कारण किसी स्थान-विशेष में साध्य की सत्ता प्रमाणित करने- 
वाला सावन हेतु है। चूँकि यह लीन-परोक्ष साध्य का ज्ञान कराता है, इसलिए इसे 
लिंग भी कहते हैं । 

साध्य---वह परोक्ष तत्त्व, जिसका अनुमान करना है, साध्य है। इसे व्यापक 
तथा अनुमेय भी कहते हैं । उपयु क्त उदाहरण में आग साध्य है । 

पक्ष--वह स्थान, जहाँ साध्य की सत्ता प्रमाणित की जाती है, पक्ष कहलाता 
है । अनुमान से पहले पक्ष में साध्य की सत्ता सन्दिग्ध रही है। इसलिए इसे साध्य- 
सन्देहयुक्त पदार्थ भी कहा जाता है। यही साध्य-सन्देह पक्ष इस नामकरण का 
आधार (पक्षता या पक्षत्व) है, ऐसा प्राचीन नैयायिकों का मत है। किन्तु नव्य 
नैयायिक इस बात से सहमत नहीं हैं । इनके अनुसार पक्षता का स्वरूप कुछ भिन्‍न ही 
है ।? पक्ष को धर्मी भी कहते हैं ।* 

सपक्ष--जिस स्थान में साध्य की सत्ता पहले से निश्चित हो उसे सपक्ष कहते 
हें । व्युत्पत्ति के अनुसार इसे पक्ष के समान होना चाहिए । यह समानता इस दृष्टि से 
हैं कि दोनों साध्ययुक्त होते हैं। अन्तर भी समानता का एक अविभाज्य अंग है। 
अन्तर के बिना समानता अभिन्‍नता के रूप में बदल जाती हैं। अन्तर दोनों में यही है 
कि संपक्ष में अनमान से पहले ही साध्य की सत्ता निश्चित होती है, जबकि पक्ष में 
अनमान के बाद ही । 


. प्रतिबन्धग्रहे तस्य प्रत्यक्षमुपयुज्यते । 
को5न्यः सन्तरणे हेतुरनवस्था-महोदघे: ?,->न्‍्या० म०, भा० , पृ० 9 


2, तत्त्वचिन्तामणि (पक्षता प्रकरण) ! 
3. पाश्चात्य दर्शन में हेतु, साध्य और पक्ष को क्रमशः 'ांतत6 वर्ण, कैकुंण' 


प७ए३ तथा ैा॥807 ॥ | कहा जाता हूं । 
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विपक्ष--वह स्थान, जहाँ साध्य का अभाव सर्वदा निश्चित हो, विपक्ष 
पर्वत पर धरम से वह्नि के अनुमान में धूम हेतु, वज्चि साध्य, पर्वत पक्ष, रसोईघर आदि 
सपक्ष और नदी-समुद्र आदि विपक्ष हैं । 

अनुमान के दो अंग हैं, व्याप्ति और पक्षघर्मता । व्याप्ति के कारण हेतु के साथ, 
सामान्य रूप में (भा्मा0पा 80ए एशशि'8006 ६0 8 896०० 9808---॥४6 +है000 
६७7), साध्य की भ्षत्ता प्रमाणित होती है और पक्षघर्मता के प्रभाव से साध्य का पक्ष 


के साथ सम्बन्ध सिद्ध होता है ।* 
व्याप्ति ([एक४806 (0॥0077 08706) 


व्याप्ति न्याय शास्त्र का सबसे महत्त्वपूर्ण विषय है । प्राचीन न्याय-साहित्य में 
तो इस पर बहुत विचार नहीं किये गये हैं, किन्तु नव्य न्याय के विशाछतम साहित्य के 
80 प्रतिशत अंश व्याप्ति के विचार में ही लिखे गये हैं । इसके अनेक छक्षण हैं । किन्तु 
नैयायिकों की नजर में आज भी व्याप्ति का कोई पूर्ण और व्यवस्थित लक्षण नहीं है । 
साधारण रूप में व्याप्ति हेतु का साध्य के साथ स्वाभाविक सम्बन्ध हैं ।? इस सम्बन्ध 
के मूल में किसी प्रकार की शर्त नहीं छगी रहती । शर्त को न्याय दर्शन में उपाधि 
कहा जाता है । इसलिए उपाधिशन्य सम्बन्ध को भी व्याप्ति कहते हैँ । धूम का वह्नि 
के साथ जो सम्बन्ध है वह स्वाभाविक है, क्‍योंकि यदि किसी स्थान पर धूम हैं तो 
वहाँ वह्चि को, बिना किसी शर्त के, रहना ही है--धूम बिना वहक्लि के रह नहीं 
सकता । इसलिए घूम की वक्तनि के साथ व्याप्ति है इसी के चलते धूम वह्नि का 
अनुमान करानेवाला हेतु है । इसके विपरीत, वह्नि की धूम के साथ व्याप्ति नहीं हैं, 
क्योंकि वद्धि का धूम के साथ जो सम्बन्ध हूँ वह स्वाभाविक नहीं, अपितु औपाधिक 
(0०४०४०/४) है । वह्नि के रहने मात्र से धूम का रहना आवश्यक नहीं है; आग 
में तपे लोहे में अग्नि के रहने पर भी धूम नहीं रहता । धूम के साथ अग्नि का रहना 
इस शर्त पर निर्भर है कि वह्नि भीगी लकड़ी या किसी अन्य भीगे इंधन में छगी है । 
इसे “आर््रेन्धनवज्लिसंयोग या कर्द्रेन्धनसंयोग' कहते हैं ॥ अठः धूम के साथ वह्नि की 
व्याप्ति नहीं है। इसीलिए वक्ति को हेतु मानकर धूम का अनुमान नहीं किया 
जा सकता हू । 

उपाधि---उपाधि की परिभाषा भी विवादग्रस्त हैं। सामान्य रूप में साध्य के 
साथ सर्वत्र उपलब्ध और साधन के साथ कदाचित्‌ अनुपलब्ध और कदाचित्‌ उपलब्ध 








], त० भा०, पृ० 88-89 
32, ता० टी० 4|/5, पृ० 65 
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होनेवाला पदार्थ उपाधि कहलाता है (साध्यव्यापक: सन्‌ साधनाउव्यापक उपाधिः) ।” 
धूप को साथ्य और वह्नि को हेतु मानकर किये जाने वाले अनुमान में व्याप्ति के अभाव 
के समर्थन के लिए जो पूर्वोक्त आर्देन्धन-संयोग उपाधि के रूप में दिखलाया गया है, 
उसके साथ इस परिभाषा का समन्वय हो जाता है, क्योंकि जहाँ कहीं भी साध्य धूम है 
वहाँ आर्रेन्धन-संयोग (साध्य व्यापक) आवश्यक है, किन्तु हेतु वह्ति (साधन व्यापक) 
के साथ वह सर्वत्र नहीं है; कहीं है भी (जैसे, कच्ची छकड़ी में) और कहीं नहीं भी 
(जैसे, तपे लोहे में) । अतएवं इसे उपाधि मानने में आपत्ति नहीं है । 

(इस उपाधि के दो रूप हैं--शंकित और समारोपित (निश्चित) । जिस उपाधि 
की साध्य-व्यापक्ता या साधन-व्यापकता अथवा दोनों संदिग्ध हों वह शंकित और 
जिसके दोनों रूप निश्चित हों वह समारोपित उपाधि है। दोनों प्रकार को उपाधियाँ 
व्याप्ति के विरोधी प्रतिबंधक हैं। इसलिए व्याप्ति-निश्चयार्थ उपाधि के दोनों रूपों का 
अभाव होने का निश्चय भी अनिवार्य है । क्‍ 

इनमें निश्चित उपाधि यदि किन्‍्हीं तत्त्वों के सम्बन्ध में हो तो उसका निराकरण 
असम्भव हो जाता है। किन्तु शंकित उपाधि का निराकरण सम्भव हैं। इसके दो 
प्रभेद हैं-योग्य और अयोग्य । योग्य शंकित उपाधि का निराकरण व्याप्ति के अनु- 
ग्राहक तर्क द्वारा होता है । अयोग्य उपाधि की तो सम्भावना और निराकरण दोनों ही 


अनावश्यक हैं ।) 


व्याप्ति के प्रकार 


व्याप्ति के दो प्रकार हैं--(क) अन्चय और (ख) व्यतिरेक । हेतु का साध्य के 
साथ स्वाभाविक सम्बन्ध अन्बय व्याप्ति है; जैसे, धूम की वह्नि के साथ व्याप्ति | इस 
व्याप्ति की दृष्टि से हेतु घृम को व्याप्य और साध्य वह्नि को व्यापक कहा जाता है । 
किन्तु साध्याभाव की हेत्वभाव के साथ व्याप्ति व्यतिरेक व्याप्ति है। इममें साध्यभाव 
व्याप्य हो जाता है और हेत्वभाव व्यापक; जैसे--वह्नथमभाव की धूमाभाव के साथ 
व्याप्ति । 

'हेतुः साध्यव्याप्य:' (हेतु साध्य का व्यापक है--साध्य के साथ स्वाभाविक 
सम्बन्ध रखता है), अन्यय व्याप्ति की सूत्रात्मसक और 'यत्र तत्र हेतु: तत्र तन्न साध्यस्‌ 
यह इस व्याप्ति की विश्लेपणात्मक या व्याख्यात्मक अभिव्यक्ति हैं। इसी तरह साध्या- 
भावों हेत्वभावव्पराप्य:: और पत्र यत्र साध्याभाव: तत्न तत्र हेत्वभाव: ये दोनों वाक्य 

व्यत्तिरेक व्याप्ति की क्रमश: सूत्रात्मक और व्याख्यात्मक अभिव्यक्त्तियाँ हैं । 


. कारि० 38 
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इसी प्रसंग में हेतु के बारे में कुछ कह देना भी आवद्यक है। व्याप्ति के 
आधार पर हेतु साध्य का अनुमान करता है। इसलिए इसे साधन, साधक, लिंग, 
व्याप्य, अनुमापक आदि कहा जाता है । हेतु अन्वय या व्यतिरेक या दोनों व्याप्तियों 
के आधार पर साध्य का अनुमापक होता हो, तो वस्तुस्थिति--अनुमान के मुल्य-- 
में कोई अन्तर नहीं पड़ता है। फिर भी हेतु-विशेष के स्वरूप के अनुसार यह तो सत्य 
है कि कुछ हेतु केवल अन्वय व्याप्ति, कुछ केवल व्यतिरेक व्याप्ति और कुछ दोनों ही 
व्याप्तियों के आधार पर अपने साध्य के अनुमान में समर्थ होते हैं। प्रथम वर्ग के हेतु 
को किवलान्वयी', दूसरे वर्ग के हेतु को 'केवल-व्यतिरेकी और तीसरे वर्ग के हेतु को 
अन्वय-व्यतिरेकी' कहते हैं । न्याय-वैशेषिक के अनुसार ज्ञेयत्व (£70फ4०7॥09) तथा 
अभिधेयत्व ('रिक्वा7८४०४॥॥४) आदि फेवलान्वयी हेतु हैं। कोई भी छोटा या बड़ा, 
आध्यात्मिक था आधिभौतिक या आधिदेविक पदार्थ हो, न्याय-वैशेषिक उसे ज्ञेय और 
अभिधेय अवश्य मानता है । इसलिए ज्ञेयत्व आदि धर्म सर्वत्र वर्तमान है, इनका अभाव 
“-अत्यन्ताभाव (8050768 805७706) कहीं नहीं है । तभी यह सम्भव भी है कि 
इनकी एकमात्र अन्वय व्याप्ति बनती है। इसीलिए “अत्यन्ताभावा5प्रतियोगी --- 
जिसका अत्यन्ताभाव कहीं नहीं रहता है उस तत्त्व को न्याय शास्त्र में केवलान्वयी 
कहा गया है । जीवित दरीरों को आत्मयुक्त सिद्ध करने के लिए 'प्राणादि-सम्पन्नत्वँ 
को हेतु मानते हैं । इस हेतु की एकमात्र व्यतिरेक व्याप्ति बन पाती है, अन्बय व्याप्ति 
का दृष्टान्त नहीं मिल पाता हैं। अतः: इसे किवल-व्यतिरेकी हेतु कहा जाता है । पर्वत 
पर अग्नि के अनुमान में साधन का कार्य करनेवाला धूम अन्वय-व्यतिरेकी' हेतु है, 
क्योंकि इसकी अन्वय व्याप्ति तथा व्यतिरेक व्याप्ति दोनों हो सकती हैं । 


इस व्याप्ति के, दूसरी दृष्टि से भी, दो प्रकार हैं :--सम व्याप्ति और विषम 
ध्याप्ति। जिस हेतु और साध्य को सत्ता का क्षेत्र शत-प्रतिशत समान होता है उनकी 
पारस्परिक व्याप्ति सम व्याप्ति हैं । ज्ञेयटव की अभिधेयत्व के साथ व्याप्ति सम व्याप्ति 
है, क्योंकि दोनों के केवलान्वयी होने के कारण दोनों की सत्ता का क्षेत्र शत-प्रति-शत 
समान हैं। ऐसे प्रसंग में साध्य को हेतु के रूप में और हेतु को साध्य के रूप में, अनु- 
सान करनेवाले की इच्छा के अनुसार, रखा जा सकता है। परन्तु जिस हेतु की सत्ता 
की सीमा साध्य की सीमा से छोटी होती है, दूसरे शब्दों में, जो साध्य हेतु के अभाव 
के आधार में भी वर्तमान रहता है, उसके साथ हेतु की विषम व्याप्ति है, जैसे, वह्ति 
के साथ धूम की व्याप्ति। विषम व्याप्ति के प्रसंग में हेतु और साध्य का विनिमय 
नहीं हो सकता है । 
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व्याप्ति-निश्चय का उपाय 


व्याप्ति-ज्ञान। का एक साधन सहचार का ज्ञान ((॥70792086 ० &8706- 
70॥0) है। यह सहचार हेतु का साध्य के साथ और साव्याभाव का हेत्वाभाव के 
साथ होना चाहिए। प्रथम सहचार को अन्वय सहचार (48000 व॥ ?88- 
०१८०) तथा द्वितीय को व्यतिरेक सहचार (००९70 ॥ 20४६7००) कहा जाता 
है । केवलान्वयी हेतु के लिए अच्वय सहचार, केवल-व्यतिरेकी हेतु के लिए व्यतिरेक 
सहचार और अन्वय-व्यतिरेकी हेतु के लिए दोनों सहचारों का ज्ञान अनिवार्य है। 
हेतु और साध्य के 99 प्रतिशत सहचार होने पर भी यदि । प्रतिशत व्यभिचार? 
निश्चित या सन्दिग्ध हो तो व्याप्ति नहीं मानी जा सकतो है। इसलिए व्यभिचारा- 
ज्ञान--व्यभिचार का अग्रहण भी अपेक्षित है । हमारी दृष्टि में ऐसा कोई भी दुष्टांत 
नहीं आना चाहिए जहाँ हेतु के रहने पर भी साध्य की सत्ता न हो (अन्वय-व्यभिचार) 
अथवा साध्याभाव के रहने पर भी हेतु का अभाव न हो (व्यतिरेक व्यभिचार) । 
केवलान्बयी हेतु के लिए अन्वय व्यभिचार का, केवल-व्यत्तिरेकी के लिए व्यतिरेक 
व्यभिचार का और अन्चय-व्यतिरेकी हेतु के लिए दोनों व्यभिचारों का ज्ञान न होना 
चाहिए | व्यभिचार उपाधि (0०ागाप्ंणा) पर आश्रित होता हैं। इसलिए व्यभिचारा- 
ज्ञानार्थ उपाधि के अभाव का निशचय अनिवार्य है। यह कार्य भूयोदर्शन (॥९९००७(०० 
€क्कोइव0ा एी' 387९०७7670 | 7०5७708 8700 3096706) से या तक से सम्पन्न 
होता हैं। इस प्रकार व्यभिचार के ज्ञान के अभाव में भूयोदर्शन से उत्पन्न संस्कार 
([7776०8»0०7) की सहायता से इन्द्रिय ही व्याप्ति-निश्वय करती है ।* गंगेश उपा- 
घ्याय ने इसे और भी स्पष्ट तथा प्रौढ़ रूप में देने के लिए सामान्य-लक्ष णा सन्तनिकर्ष 
से सभी ध्ूमों और वह्कलियों के साहचर्य का प्रत्यक्षात्मक ज्ञान माना है। सब प्रकार 


], पादचात्य दर्शन शास्त्र में इसे 7070007 कहते हैं । यह पाइचात्य दर्शन का एक 
स्वतन्त्र विषय है । किन्तु भारतीय दर्ान में इसे अनुमान का अंग माना गया है । 
2, सहचार विरोधी व्यभिचार (॥95487०677०7) है । इसके भी दो रूप हैं-- 
अन्वय व्यभिचार  ([989.7/००00॥/ ॥70 9765$006) तथा व्यतिरेक व्यभिचार 
(082887०677०7( 77 808०7०८) । हेतु के रहने पर भी साध्य का न रहना 
अन्वय व्यभिचार है। और साध्याभाव के रहने पर भी हेत्वामाव का न रहना 
व्यतिरेक व्यभिचार है । द 
3, कारि० 37 
ता० टी०, पृ० 66-67, त० भा०, पृ० 76 
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से निष्कर्ष यही निकलता है कि व्याप्ति का निश्चय हेतु तथा साध्य के सहचार के कहीं 
प्रत्यक्ष होने पर प्रत्यक्ष-बाह्य अलोकिक प्रत्यक्ष (#छा4-06ग्र॥/ए शा 80058- 
7०८०८०४०7)) से ही होता है। किन्तु इसका अर्थ यह नहीं समझना चाहिए कि अन्य 
प्रसंगों में अनुमान आदि प्रमाणों से व्याप्ति का निश्चय होता ही नहीं ।? 
(व्याप्ति-निश्चय के प्रसंग में अन्य दार्शनिकों के मत तथा उनके खण्डन के लिए 
“76 ए७५७ 3॥6079 ० #॥7096086' का 42 वाँ अध्याय देखना चाहिए ।) 


पक्षधर्ता 


धर्म शब्द का दर्शन शास्त्र में बड़ा ही व्यापक अर्थ है। पक्ष का धर्म होना, 
विशेषण होना, ही हेतु की पक्षधर्मता है । इसलिए संस्कृत में इसकी अभिव्यक्ति हेतु 
मान पक्ष: , धूमवान्‌ पर्वत: इस छूप में होती है। इसके ज्ञान से ही हेतु और साध्य 
की पूर्वानुभूत व्याप्ति का स्मरण होता है । थह अनुमान का दूसरा प्रमुख अंग है । इसी 
से साध्य का एक विशेष आधार-पक्ष के साथ सम्बन्ध निश्चित होता है । 


परामरदों या लिग-परामरों 


पक्षधर्मता-ज्ञान के बाद व्याप्ति का स्मरण होता है, यह कहा जा चुका है । 
प्रामश पक्षधर्मता-ज्ञान और व्याप्ति-ज्ञान का सम्मिश्रचित रूप है।? व्याप्ति-ज्ञान 
'साध्यव्याप्यो हेतु: और पक्षधर्मता-ज्ञान हेतुमान्‌ पक्ष: का सम्मिश्रण 'साध्यव्याप्य- 
हेतुमान्‌ पक्ष: वहि्याप्यधूमवान्‌ पव॑त:' (साध्य के साथ व्याप्ति रखनेवाला जो हेतु 
है उससे सम्पन्न यह पक्ष है। इसीलिए इसे 'विशिष्ट-बेशिष्ट्यावगाही शान व्याप्ति,से 
विशिष्ट जो हेतु है, उससे विशिष्ट पक्ष का विषय बनानेवाल्ण ज्ञान भी कहा जाता है ।* 

अन्य दार्शनिकों में सांख्य, मीमांसक आदि और वैशेषिकों में भी श्रीघराचार्य 
पक्षघर्मता-ज्ञान और व्याप्ति-स्मरण से ही अनुमिति की उत्पत्ति मानकर परामर्श की 
अपेक्षा नहीं मानते हैं, किन्तु नैयायिक तथा अंन्य वैशेषिक इससे सहमत नहीं हैं ।* 








ता० टी०, पृ० 67 

त० सं०, पृ० 34 

मुक्तावली, कारि० 68 

व्याप्ति तथा पक्षथ्र्मता के ज्ञान के रूप में दो बार हेतु ज्ञान हो जाने के बाद ही 
परामर्श होता हैं। इसीलिए इसे हेतु का, अनुमिति के प्रसंग में, तीसरा ज्ञान भी 
कहते हूँ | देखिए, त० भा० / पृ० 77 

». मुक्तावली, कारि० 68 


हे +> है 3 । पद 
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वे परामर्श को अनुमिति का आवश्यक साधन मानते हैं। सामान्य तथा “विशेष की' 
साथ-साथ प्रतीति के लिए इसकी आवश्यकता सुस्पष्ट हैं। इसके बाद ही अनुमिति 


होती है । 
अनुमान-प्रभाण 
: ऊपर दिये गये विवरण के अनुसार अनुमिति की निम्न-निरदिष्ट पद्ध ति स्पष्ट 
होती है :-- 
व्याप्ति-ज्ञान (अनुभवात्मक ) 


पक्षधर्मता-ज्ञान 


व्याप्तिज्ञान से उत्पन्त संरक्रार का उद्बोधन 


व्याप्ति-स्मरण 


परामर्श 


। 
अनुमिति 


इनमें से व्याप्तिलस्मरण और परामर्श को अनुमान-प्रमाण मानने की दो 
प्रसिद्ध परम्पराएँ हैं।। इसका आधार कारण--प्रमा के मुख्यतम साधन की परिभाषा 
में मतभेद है । 
अनुमिति के प्रकार 

न्याय दर्शन में अनुमिति के कई दृष्टियों से विभाजन किये गये हैँ । अनुमिति 
के उद्देश्य से साक्षात्‌ सम्बन्ध जिनका हो सकता है उन्हें हम दो भागों में बाँट सकते 
हैं--स्त्र और पर । इस दृष्टि से अनभिति के दो प्रकार हो जाते हैं--स्वार्थ और 
परार्थ । इसे मनोवैज्ञानिक वर्गीकरण कहते हैं । 

उपयु क्त सब॒तत्त्व दोनों--स्वरार्थ और परा्थ--भनुमितियों के लिए आवश्यक 
हैं। किन्तु अन्तर यह हैं कि अपने समझने की अपेक्षा दूसरों को समझाने में अधिक 
कठिनाई स्व्राभाविक होते के कारण परार्थानुमिति में इन तत्त्वों को एक क्रमबद्ध तर्क- 
वितर्क-पूर्ण रूप में प्रस्तुत करना पड़ता है। इसी रूप को न्याय --पंचावयव .वाक्‍्य' 


. विशेष विवरण के लिए देखिये, वैशेविक दर्शन, एक अध्ययन, पृष्ठ 773-74 
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(#ए०-गा०ा०८०6 9ज6टष्टाएएण)) कहते हैं। इसलिए परार्थानुमिति को न्याय से 
प्रयोज्य अनुमिति भी कहते हैं ।” न्याय के पाँच अवयव निम्नलिखित हैं?--- 

प्रतिज्ञा--पक्ष के साथ साध्य का सम्बन्ध बतलाना प्रतिज्ञा है, ऐसी अभिव्यक्ति 
करनेवाला वाक्यांश प्रतिज्ञा-वाक्य कहलाता है, जैसे, 'पर्वतः वक्धिमान्‌ (पर्वते पर आग 
है या पर्वत आग से सम्पन्न हैं) । 

हेत--व्याप्ति के आधार पर साध्य की सत्ता प्रमाणित करनेवाला तत्त्व हैतु 
है । इसके तीन रूप बतलाये जा चके हैं--केवलान्वपी, केवल-व्यतिरेकी और अन्वय- 
व्यतिरेकी । प्रथम हेतु की चार योग्यताएँ आवश्यक हैं--पक्ष में सत्ता, सपक्ष में भी 
सत्ता, असत्मतिपक्षित और अबाधित विषय होना ।* दूसरे हेतु की भी चार--पक्ष में 
सत्ता, विपक्ष में अभाव, असत्प्रतिपक्षित और भबाघधित-विषय होना एवं तीसरे हेतु को 
सब मिलाकर पाँच थोग्यताएँ अपेक्षित हैं। प्रत्येक योग्यता एक-एक हेत्वाभास के 
निराकरणार्थ है । उक्त उदाहरण में 'धमात्‌ हेतु हैं । 

उदाहरण--दृष्टान्त के साथ-साथ व्याप्ति का प्रतिपादन करना उदाहरण हैं; 
जैसे, 'थत्र यत्र घृमः तन्न तत्र वह्तिः, यथा महानसम्‌ अथवा “यत्र यत्र वह्नथभाव: तत्न 
तत्र धुमाभाव:, यथा समुद्र: ।' केवलान्वयी हेतु के दृष्टान्त को अन्वय-दृष्टान्त (?०आंपए७ 
०४777।०) और केवल-व्यतिरेकी हेतु के दृष्टान्त को व्यतिरेक-दृष्टान्त (१२९४०(४७ 
&:077!6) कहते हैं ।* 

उपनय--दृष्टान्त की स्थिति से पक्ष की स्थिति की तुलना करना उपनय है। 
अन्वय-व्याप्ति के प्रसंग में सपक्ष और पक्ष की समता दिखलाई जाती हें-- तथा 
चायम्‌' (वह्नि के साथ व्याप्ति रखनेवाले धूम से जिस प्रकार महानस सम्पन्न हैँ उसी 
प्रकार यह पर्वत भी धूम से सम्पन्न है) और व्यततिरेक व्याप्ति के प्रसंग में विपक्ष और 
पक्ष की विषमता--'न चाय॑ तथा” (वह्ति के साथ व्याप्ति रखनेवाले धूम से रहित 
समुद्र की तरह यह पक्ष--पर्वत नहीं है अपितु धूम से युक्त है) । इसलिए उपनय के भी 
अन्वयोपनय और व्यतिरेकोपनय नाम के दो भेद हैं। यह उपनय परामर्श का ही दूसरा 
नाम हैं । 





8, न्या०बो०, पु० 38 

2, पंचावयव का विवरण जानने के लिए न्या० सू० /32 से 39 तक द्रष्टव्य हैं । 

3. सत्प्रतिपक्ष और बाध नाम के दो हेत्वाभास हैँ । इन दोनों से भिन्‍न हेतु को ही 
.. असत्प्रतिपक्षित तथा अबाधित-विषय कहा गया है । 

4. अच्वय-दृष्टान्त सपक्ष का और व्यतिरेक-दृष्टान्त विपक्ष का पर्याय है । 
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निगसन--प्रतिज्ञा-वाक्य का उपसंहार, (८०४८ एश०07) निगमन है । अन्व- 
योपनय से होनेवाला निगमन अच्वय-निगमन--तस्मात्तथा (इसलिए यह ॒ पर्वत भी 
महानस की तरह वह्लिमान्‌ है) और व्यतिरेकोपनय पर आश्चित निगमन व्यत्तिरेक- 
निगमन-- तस्मान्त तथा' (इसीलिए यह पर्वत समुद्र के समान वह्नि के अभाव से युक्त 
नहीं है) कहलाता हैँ । किन्तु उदयनाचार्य आदि कुछ नैयायिक व्यतिरेक-व्याप्ति से भी 
अन्यय-व्याप्ति का संकेत मानकर व्यत्तिरेकात्मक निगमन के पक्ष में नहीं हैं । 

(कुछ प्राचीन नैयायिक () जिज्ञासा, (2) संशय, (3) शकक्‍्य-प्राप्ति--प्रमाणों ० 
में पदार्थ-तत्त्व-ज्ञान की क्षमता, (4) प्रयोजन, (5), संशय-ब्युदास--संशय का निरा- 7 
करण, (6) प्रतिज्ञा, (7) हेतु, (8) उदाहरण, (9) उपनय और (0) निगमन नाम 
के 0 अवयव मानते थे”; किन्तु इसे अन्य नैयायथिक नहीं मानते । इनके अतिरिक्त 
सांख्य, मीमांसक--प्राभाकर तथा भाद्ठ दोनों ही--प्रतिज्ञा, हेतु और उदाहरण को 5! 
अथवा उदाहरण, उपनय और निगमन को; बौद्ध और कुछ जैन आचार्य हेतु मात हर! 
अथवा हेतु एवं उदाहरण को ही अनुमान के आवश्यक अवयव मानते हैं ।) 


दूसरी दृष्टि से अनुमिति के तीन रूप हैं--() पुबंवत्‌ु, (2) शेषबत्‌ और 
(3) सामान्यतोदृष्ट ।2 कारण से कार्य की अनुमिति--घने काले बादक को देखकर 
वर्षा होने की अनुमिति--धूर्ववत्त है। अथवा परस्पर व्याप्ति रखनेवाले दो तत्त्वों-- 
वह्तचि और घूम--में से व्याप्य (धूम) को देखकर परोक्ष व्यापक (वक्ति) की अनुमिति 
पूर्वकत्‌ है। कार्य---मलित नवीन प्रवाह--को देखकर कारण--भूतपूर्व वर्षा--की 
अनुमिति शेषवत्‌ है। अथवा युक्तिपूर्वक प्रतिषेध (8॥रं7&0४0०) के माध्यम से 
वास्तविकता की अनुमिति शेषबत्‌ है; जैसे, शब्द एक गुण है, इसका समवायि कारण 
एकमात्र द्रव्य हो सकता है । द्रव्य नौ हैं। इनमें से युक्ति के आधार पर पृथिवी, जलू, 
तेज, वायु, काछू, आत्मा और मन, इन आठ द्रव्यों का जब शब्द के समवायि कारण 
होने का निराकरण हो जाता है तब अन्ततः यह अनुमिति हो जाती है कि शब्द का 
आधार कोई अन्य द्वव्य---आकाश है । यह अनुमिति शेषवत्‌ अनुमिति है। ये दोनों ही 
अनुमितियाँ कार्य-कारण के सिद्धान्त पर आश्रित हैं (प्रथम व्याख्या के अनुसार) । किन्तु 
सामान्यतोदृष्ट अनुमिति कार्य-कारण-भाव के बिना, मात्र व्याप्ति के. आधार पर, 
एक से दूसरे पदार्थ की अनुमिति है; जैसे, पृथिवीत्व से द्रव्यत्व की अनुमिति । अथवा 








, न्‍्या० भा०, //32 
2, न्याय० सू०, |/5 
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सादृइ्य-मुलक अनुमिति सामान्यतोदृष्ट है; जैसे, खाने-पीने आदि क्रियाओं के कारण 
को देखकर देखने-सुनने आदि क्रियाओं अर्थात्‌ करण---इन्द्रियों की अनु मिति ।* 

(सांख्थकारिका की व्याख्या में वाचस्पति मिश्र ने अनुमिति के दो भेद--बीत 
तथा अवीत माने हैं ।” इनमें पूर्ववत्‌ तथा सामान्यतोदृष्ट बीत के प्रभेद हैं और शेषवत्‌ 
एवम्‌ अबीत एक ही हैं ।) द 

तीसरी दृष्टि--व्याप्ति के स्वरूप के ऊपर आश्रित दृष्टि-->से भी अनुमिति के 
तीन प्रकार हैं--(!) केबलान्वगी, (2) केवल-व्यतिरेकी और (3) अन्वय-व्यतिरेकी । 
अन्वय-व्याप्ति, व्यत्तिरेक-व्याप्ति तथा अन्वय और व्यत्तिरेक दोनों ही व्याप्तियों पर आश्रित 
अनुमितियाँ क्रमशः केवलास्वयी, केवल-व्यतिरेकी और अन्वय-व्यतिरेकी हैं । कुछ लोग इन 
तीनों को क्रमशः पुर्ववत्‌, शेषवत्‌ और सामान्यतोदृष्ट के पर्याय मानते हैं ।* 


हैत्वाभास 

हेतू का पूर्ण ज्ञान हेत्वाभास के ज्ञान के बिना नहीं हो सकता। इसलिए 
हेत्वाभास की व्याख्या विस्तार के साथ न्याय दर्शन में की गई है । हितुबत्‌ आभासन्‍्ते 
इति हेत्वाभासा:' इस व्युत्पत्ति मे दोषयुक्त हेतु और हेतोराभासा:' इस व्युत्पत्ति से हेतु 
के दोष हेलाभास शब्द का अर्थ होता है| प्राचीन नैयायिक प्रसंगानुसार दुष्टहेतुवाचक 
हेल्वाभास की और नव्य नैयायिक हेतु-दोषवाचक हेत्वाभास की व्याख्या करते हैं । 





हेत्वाभास--दुष्ट हेतु--की सामान्य परिभाषा है, हेतु की पूर्वोक्त 4 या 5 


योग्यताओं से हीन होना | हेतु में सभी योग्यताएँ पाई जाती हैं, हेत्वाभास में 
नहीं । ये हेत्वाभास अनुमिति के अथवा इसके कारण व्याप्ति-ज्ञान, पक्षघधर्मता-ज्ञान या 
परामर्श के विरोधी होने से अनुमिति के प्रतिबन्धक हैं। इसकी संख्या साधारण दृष्टि 
से भी 2032 हैं और सुक्ष्म दृष्टि से तो अनन्त है ।* फिर भी व्यवहार-निर्वाह के 
लिए मह॒धि गौतम ने (!) सव्यभिचार, (2) वियद्ध, (3) प्रकरणलम, (4) साध्यसम 
और (5) अतीतकाल ताम के पाँच हेत्वाभास माने हैं ।” इनमें सव्यभिचार को अनैका- 
न्तिक, प्रकरणसम को सत्प्रतिपक्ष, साध्यमम को असिद्ध और अतीतकाल को काला- 


विशेष जानकारी के लिए न्‍्या० वा०, 4 | [ डिं आदि ग्रन्थ देखने चाहिए | 
सां० का०, ४ 

वि० बु० ||[5 

स्‍्था० वा०, /2/4 

न्या० सू०, /(2/4 


७ ४० ७ ++ 
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व्ययापदिष्ट अथवा बाधित यथा बाधितविषय भी कहते हैं। नाम-भेद का आधार 
वास्तविक दृष्टि से तो कुछ अर्थ-भेद भी है । किन्तु इसे न्याय शास्त्र में विशेष महत्त्व 
नहीं दिया गया है । 

() सब्यभिचार---इसके दो उपभेद हैं--() साधारण और (2) अतलाधारण ।४ 
पक्ष और सपक्ष के साथ-साथ विपक्ष में भी रहनेवाला हेत्वाभास साधारण हूँ । जैसें--- 
पर्वत पर धुआँ है, क्योंकि वहाँ आग है. इसमें आग हेतु के रूप आई है । यह पक्ष--- 
पर्वत, सपक्ष--महानस और विपक्ष--सन्तप्त लौहखण्ड में वर्तमान होने से साधारण 
हेत्वाभास है । विपक्ष में रहने के कारण यह दुष्ट है। पक्ष मात्र में रहनेवाला हेत्वाभास 
असाधारण है । जैसे---पृथिवी नित्य है, क्योंकि यह गन्धयुकत है । गन्ध हेतु है । यह 
सपक्ष--आत्मा आदि नित्य द्वव्यों में भी न रहने के कारण हेत्वाभास है । 


(2) विरद्ध--साध्य के किसी भी आधार--पक्ष और सपक्ष--में न रहने- 
वाला हेत्वाभास विरुद्ध हैं । जैसे, 'यह गाय है, क्योंकि इसमें अश्वत्व है । यह अर्बत्व- 
साध्य, गोत्व के किसी भी आधार में समवाय सम्बन्ध से वर्तमान न होने के कारण, 
विरुद्ध हेत्वाभास है । उपयु क्‍त परिभाषा में असाधारण और विरुद्ध के अन्तर का स्पष्ट 
रूप नहीं मिल पाता है । अतः साध्याभाव के साथ व्याप्ति रखनेवाला हेत्वाभास विरुद्ध 
है, यह दूसरी परिभाषा की गई है । 

(3) भप्रकरणसम--इसमें हेतु और प्रतिहेतु का संघर्ष होता है। संघर्ष दो 
प्रकार का होता हँ--समबल दो तत्त्वों में और विषमबल दो तत्त्वों में भी। प्रथम 
संघर्ष होने पर सत्मरतिपक्ष हेत्वाभास और दूसरा संघर्ष होने पर घाधित हेत्वाभास होता. 
है। इसीलिए साध्याभाव को सिद्ध करनेवाला दूसरा विरोधी समबल हेतु जिस हेतु 
का प्रस्तुत हो जाता है वह सत्रतिपक्ष हैँ--ऐसी परिभाषा की जाती है। जैसे, एक 
पक्ष का कहना है--शब्द नित्य है, क्योंकि इसमें अनित्यता का कोई चिह्न नहीं 
दीखता है । इसपर दूसरे पक्ष का प्रतिवाद हँ-- शब्द अनित्य है, क्‍योंकि इसमें नित्यता 
का कोई चिह्न नहीं दीखता है । इनमें से प्रथम हेत्वाभास सत्म्रतिपक्ष है और दूसरा 
प्रतिपक्ष । वक्‍तव्य को उलट देने पर, दूसरे को प्रथम और प्रथम को दूसरा वक्तव्य 
मान लेने पर, दूसरा ही सत्प्रतिपक्ष हो जाता हैं और अभी जो पहला है वह प्रतिपक्ष । 
इसीलिए इन दोनों में से किसी के आधार पर अनुमिति होना सम्भव नहीं है। इसमें 





. इसका अनुपसंहारी नाम का एक तीसरा भेद भी कुछ नैयायिकों ने माना है । 
किन्तु यह सवंसम्मत नहीं है । हेत्वाभास का विशेष विवरण जानने के लिए न्या० 
सु०, !/2/5 से /2|9 सूत्रों से सम्बद्ध न्याय-साहित्य का मनन आवश्यक है। 
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अपने-अपने साध्य के साथ दोनों की व्याप्ति है अवश्य, परन्तु पक्ष का हेतु से सम्पन्न 
होना इतना अस्पष्ट है कि इसके आधार पर कुछ निर्णय लेना असम्भव है । 


(4) साध्यसम--इसका प्रसिद्ध नाम असिद्ध है। इसके तीन उपदेश हैं--() 
आश्रयासिद्ध, (2) स्वरूपासिद्ध और (3) व्याप्यत्वासिद्ध । जिस हेतु का आश्रय (पक्ष) 
प्रमाण-सिद्ध न हो वह आश्रयसिद्ध है। जैसे---आकाशकमल बड़ा ही सुगन्धित है, 
क्योंकि यह एक कमल का फूल हैं । इसमें कमल का फूल होना आश्रयासिद्ध हेत्वाभास 
है, क्योंकि इसका पक्ष--आकाश-कमलछ---मिथ्या पदार्थ है। स्वरूपासिद्ध वह हेत्वा- 
भास है जिसका स्वरूप प्रमाण-सिद्ध न हो । जैसे, “यह पर्वत बहुत मुल्यवान है, क्योंकि 
यह सुवर्णमय है । पर्वत का सुवर्णमय होना प्रमाण-विरुद्ध है। अतः यह स्वरूपासिद्ध 
है । यदि किसी हेतु का निर्माण अनेक भागों से हुआ हो तो उसमें किसी या किन्‍्हीं 
भागों का अप्रामाणिक होना भी स्वरूपासिद्ध है। इसे प्रसिद्ध शब्द में भागासिद्ध कहते 
हैं । इसके अनेक भेद हैं । व्याप्यत्वासिद्ध वह हेत्वाभास है जिसकी साध्य के साथ व्याप्ति 
में कोई प्रमाण न हो या साध्य के साथ सम्बन्ध ही उपाधि पर निर्भर हो । जैसे, 
यह टेबुल क्षणभंगुर है, क्योंकि यह सत्‌ हैं। इस अनुमिति में सत्त्व हेतु है और क्षण- 
भंगूरता साध्य । इसकी व्याप्ति 'यत्‌ यत्‌ सत्‌ सत्‌ क्षणभंगुरम्‌ ( जो जो सत्‌ है वह 
क्षणिक है ) प्रमाण-सिद्ध नहीं है; हम प्रत्यक्ष देखते हैं कि टेबुल आदि सत्‌ होने के 
साथ-साथ स्थिर हैं, क्षणभंगुर नहीं । इसी प्रकार यह पर्वत धूमवान्‌ है, क्योंकि यह 
वह्तिमान्‌ है. इस वाक्य में प्रयुक्त वज्ति व्याप्यत्वासिद्ध है, क्योंकि इसका 
सम्बन्ध आद्रेन्धनसंयोगस्वरूप उपाधि पर निर्भर हैं । 

(इस प्रसंग में यह ज्ञातव्य है कि अनेक ऐसे हेल्वाभास हैं जिनमें कई प्रकार 
की त्रुटियाँ पाई जाती हैं । एक ही हेत्वाभास एक दृष्टि से व्याप्यत्वासिद्ध और दूसरी 
दृष्टि से साधारण हेत्वाभास भी हो सकता है; जैसे, यही वह्नलि साधारण और व्याप्य- 
त्वासिद्ध दोनों है। किन्तु इससे कोई क्षति नहीं होती । जो कभी पहले नजर में आती 
है उसी के आधार पर हम उसका स्वरूप-निर्धारण करते हैं। यदि पहले ब्रिपक्ष में 
व्चि की सत्ता नजर में आ जाय तो इसे साधारण मानेंगे और यदि इसके सम्बन्ध की 
औपाधिकता पर पहले ध्यान पड़ जाय तो इसे व्याप्यत्वासिद्ध कहेंगे। अनुमिति का 
विघटन तो सर्वथा हो ही जाता हैं |) 

(5) अतोतकाल---जिस समय जो वस्तु पक्ष में वर्तमान न हो उस समय उसकी 
अनुमिति करने के लिए प्रयुक्त साधन अतीतकाल नामक हेत्वाभास हो जाता है। जैसे, 








. त० भा०, पृ० 246-247 
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न्यायसिद्धान्त के अनुसार उत्पत्ति के क्षण में द्रव्य---पुथिवी आदि को निर्गुण तथा 
निष्क्रिय माना जाता है। इसलिए उत्पत्तिकाल का घड़ा गन्धयुक्त है, क्योंकि यह 
एक पार्थिव पदार्थ है” में पाथिव पदार्थ होना” हेतु न होकर अतीतकार नाम का 
हेत्वाभास है, क्योंकि उत्पत्तिकाल में पक्ष--घड़ा, साध्य--गन्ध से रहित हैं। बाधित 
नाम से भी यही बात निकलती है, किन्तु इसका अर्थ, सूक्ष्म विवेचन पर, कुछ भिन्‍न- 
सा है। इसमें समय का नियंत्रण नहीं होता । प्रथम उदाहरण में उत्पत्तिकाल मात्र 
में पक्ष में साध्याभाव प्रमाण-सिद्ध है; किन्तु बाधित के उदाहरण-- अग्नि शीतल है, 
क्योंकि यह एक द्रव्य है में अग्नि में शीतछता का अभाव एक त्रैकालिक सत्य है । 


उपमिति 


न्याय दर्शन का तीसरा अनुभवात्मक ज्ञान उपभिति है। इसके नाम से ही 
स्पष्ट है कि इसमें उपमा-सादृश्य-साधर्म्य तुलना का बहुत महत्त्व है। अप्रसिद्ध, अपरि- 
चित पदार्थ को समझना आवश्यक होता है। उपमा के आधार पर यह कार्य तभी 
प्म्पन्न हो सकता है जब उपभान (जिसकी उपमा दी जाती है) से बहु व्यक्ति, जिसे 
समझाना है, सुपरिचित हो । अतएव प्रसिद्ध वस्तु के साधर्म्य के आधार पर अप्रसिद्ध 
वस्तु का ज्ञान प्राप्त करना उपमिति है।” निम्नलिखित उदाहरण से यह सुस्पंष्ट हो 
जाता है-- 


मान लीजिये, राम नाम का एक व्यवित हैं। वह गाय को अच्छी तरह पह- 
चानता है। वह यह भी जानता है कि जंगल में एक 'गवयां (0898)) नाम का 
प्राणी होता है। किन्तु किस जीव को गवय कहा जाता है, यह ज्ञान उसे नहीं है । 
गवय की जानकारी प्राप्त करने की अपनी उत्सुकता को शान्त करने के लिए वह 
कदाचित्‌ जंगली जीवों से सुपरिचित सज्जन से पुछ बैठता--गवबय किस प्रकार का 
जीव होता हैं ? वे सज्जन उत्तर देते हैं--गाय की तरह (गोसदृशः: गवयः) । इस 
उत्तर को पारिभाषिक रूप सें अतिदेश-वाक्य' कहते हैं। यह उत्तर पाकर जब राम 
कभी जंगल जाता है और उसके सामने गाय के समान एक चतुष्पद प्राणी आ जाता 
है तो वह उसे देखकर 'अतिदेश-वाक्य के अर्थ की याद (अतिदेश-वाक्यार्थ-स्मरण) 
करता है। अन्त में वह निर्णय कर लेता है कि इसी चतुष्पद प्राणी को 'गवय' कहते 
हैं । दूसरे शब्द में, यही प्राणी गवय शब्द का वाच्यार्थ है। गवय शब्द संज्ञा है और 
वह प्राणी संज्ञी । इसलिए इसी तथ्य को हम संज्ञा-संज्ञी-सम्बन्ध' की प्रतीति भी कह 





, न्‍या० सू०, [/6 














288 : भारतीय दर्शन 


सकते हैं ।” संज्ञा-संज्ञि-सम्बन्ध को ही शक्ति (संकेत) भी कहा जाता है। अतः उक्त 
विषय को शवितज्ञान, संकेतग्रह आदि भी कहना उचित ही है। जंगल जाने के बाद 
राम के ये ज्ञान होते हैं--(क) गोसदृश जीव का प्रत्यक्ष) (गवय का और उसमें वर्तमान 
गोसादृश्य का प्रत्यक्ष); (ख) अतिदेश-वाक्यार्थ का स्मरण और (ग) संज्ञा-संज्ञि-सम्बन्ध 
(शक्ति) का ज्ञान । इनमें अन्तिम ज्ञान प्रत्यक्ष आदि प्रमाणों से सम्भव नहीं है | अतः 
इसके साधन के रूप में उपमान का स्वतंत्र प्रमाण मानना अनिवार्य है । 


उपमान अ्रभाण 
उपर्युक्त तीन ज्ञानों में प्रथम ज्ञान--गो-सादृदय का प्रत्यक्ष उपसान प्रसाण है 


और उसके तथा उसके फल के बीच प्रस्तुत अतिदेश-वाक्यार्थ का स्मरण अवान्तर 
व्यापार है ।* सादइ्य-ज्ञान के अतिरिक्त भेद-ज्ञान--वैसाद्ब्यज्ञान-भी उपमान प्रमाण 
होता है ।* जैसे--“ऊँट घोड़े की तरह समततल पृष्ठ और छोटी गर्दनवाला नहीं होता ।' 
यह बंधर्म्य॑ (घोड़े से ऊंट का) ऊँट शब्द के वाच्यार्थ के ज्ञापक--संज्ञा-संज्षि-सम्बन्ध 
(शक्ति) के ज्ञान का साघन--होने के कारण उपमान प्रमाण है । इसी तरह असाधारण 
धर्म का ज्ञान--असाधारणघर्म-विशिष्ट पदार्थ का ज्ञान भी, शक्ति ज्ञान का साधन-+ 
उपमान प्रमाण का एक प्रकार है ।” जैसे--“बहुत लम्बी गर्दनवाले, कॉँटेदार घास 
खानेवाले, विषम पीठवाले अधम पशु करभ (ऊंट) को घिक्‍्कार है। यह वक्‍तव्य करभ 
के असाधारण धर्मों का ज्ञापक हैं। इससे करभ के असाधारण धर्मों के ज्ञान से करभ 


पद की शक्ति का ज्ञान होता है। इस प्रकार सादुइ्य-ज्ञान--सादृष्यविशिष्ट पंदार्थ का 





ज्ञान, वैधम्ये-ज्ञान--वैधम्य-विशिष्ट पदार्थ का ज्ञान और असाघारण-घर्म-श्ञानलू 

असाधारणधर्म-विशिष्ट पदार्थ का ज्ञान उपमान प्रमाण है । ध 
(उपमित्ति तथा उपमान प्रमाण के स्वरूप तथा इसके स्वतन्त्र प्रमाण होने में 

दार्शनिकों का मतंक्‍्य नहीं हैं। विशेष रूप में, वैशेषिक लोग इसके प्रबल विरोधी हैं । 

उनके अनुसार अनुमान से ही शक्ति-ज्ञान सम्भव है, उपमान स्वतन्त्र प्रमाण नहीं हैं । 

किन्तु न्याय शास्त्र इससे सहमत नहीं है |)” 

, न्‍्याय० कु०, 3/0 

2, इसे सादृश्ययुक्त जीव का ज्ञान और संक्षेप में सादृश्य-ज्ञान भी कहते हैं । सादइय- 

ज्ञान उपमान प्रमाण है, इस कथन का भी यही अर्थ है। 

कारि०, पृ० 79|80 

न्या० कु०, हरिदासी वृत्ति, 3/2 

सि० च०, पुृ० 29 

न्‍्या० कु०, 3!0-2 
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शाब्द-बोध या शाब्द-ज्ञान 


कर्णेन्द्रिय द्वारा जिसका प्रत्यक्ष ज्ञान होता है वही गुण शब्द हैं। इसके दो रूप 
हुँ--अव्यक्त और व्यक्त । इन्हीं को क्रमशः ध्वनि और वर्ण भी कहा जाता है । शास्त्रीय 
विवेचन सर्वदा व्यक्त शाब्द का ही होता है। प्रमाण के रूप में व्यक्त शब्द ही लिया 
जाता है। इसके भी तीन रूप हैं--वर्ण, पद और वाक्य । चकि एक पूर्ण अर्थ की 
प्रतीति वाक्य से ही होती है, इसलिए शब्द का प्रमुख रूप वाक्य हैं--यही शब्द की 
आवश्यकता का पूरक---अपने अभिप्राय को दूसरों तक पहुँचाने के कार्य (ए०णआए- 
घा०४४४०॥ ०0 40688) का साधन है। इसलिए शाब्द-बोध' के अन्तर्गत आए शब्द 
को वाक्य का पर्याय मानना चाहिए। यही कारण है कि शाब्द-बोध को वाक्यार्थ- 
ज्ञान भी कहते हैं। यही शाब्द-बोघ--शब्द-वाक्य--से होनेवाला अर्थ-ज्ञान न्याय 
शास्त्र का चौथा अनुभव है । इसी का यथार्थ स्वरूप श्ाब्दी प्रमा है । 


शब्द अनभाण 


ऊपर कहा गया है कि वाक्य से वाक्यार्थ-ज्ञान होता है। इसलिए वाक्य के 
स्वरूप को समझ लेना आवश्यक है । वाक्य पदों का समृह हैं और पद वर्णो का सार्थक 
समूह है । पदों के समूह के बारे में यह कभी नहीं भूलना चाहिए कि उससे दाब्द के 
मुख्य उद्देश्य अभिप्राय-संक्रमण ((०)्रष्णणाां०४४०७ ० 44688) की पूर्ति अनिवार्य 
है । घोड़ा, हाथी, बैल इन तीन पदों का भी एक समूह हो सकता है; किन्तु इसे हम 
वाक्य नहीं कह सकते हैं, क्योंकि यह समूह किसी पूर्ण अर्थ की अभिव्यक्ति नहीं कर 
पाता । पूर्ण अर्थ को वही पद-समूह व्यक्त कर सकता है जिसमें आकांक्षा, योग्यता 
और सन्निधि हों । 


आकांक्षा--इसकी परिभाषा में मतभेद है। कुछ लोग इसे इच्छा का पर्याय 
मानते हैं । वाक्य के अवयव पदों को (और पदों के अवयव वर्णों को भी) हम क्रम से 
सुनते हैं। जैसे, 'राम जा रहा है इस वाक्य के “राम को पहले और अन्य को उसके 
बाद क्रमश: सुनते हैं। 'राम' पद सुनने के बाद हम उसके अर्थ--एक विद्येष व्यक्ति 
“का स्मरण करते हूँ । पद सुनकर पदार्थ का स्मरण वही कर सकता है जो पद 
पदार्थ के सम्बन्ध को--इस पद का यह अर्थ है इस बात को जानता हो । पद-पदार्थ 
का सम्बन्ध ही वृत्ति है। इसलिए पद सुनने के बाद पदार्थ-स्मरण के लिए वृत्ति-ज्ञान 
आवश्यक है । यही कारण है कि तमिल या तेछगु आदि भाषा के किसी पद को 
सुनकर भी हम उसके अर्थ का स्मरण नहीं कर पाते हूँ । अतः वृत्ति-ज्ञान की सहायता 
से जब हम एक पंद के--रार्मा पद के--अर्थ का स्मरण करते हैं तो उसके बारे में 
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और जानकारी प्राप्त करने की इच्छा हमारे मन (आत्मा) में होती है--वह क्या कर 
रहा है ? यही इच्छा आकांक्षा है। जिस पद के अर्थ को जानकर यह इच्छा उत्पन्न 
होती है वह पदार्थ और पद भी औपचारिक रूप में साकांक्ष कहा जाता है, यद्यपि 
वास्तविक दृष्टि से इस इच्छा के श्रोता की भात्मा को ही साकांक्ष कहना उचित है । 
चुकि इस तरह की इच्छा पारस्परिक होती है, इसलिए “जा रहा है” यह क्रियावाचक 
पद भी साकांक्ष है । संक्षेप में, वाक्य होने के लिए पद-समूह के प्रत्येक सार्थक अंग--- 
पद को ऐसा होना चाहिए कि वह दूसरे पद के आर्थ के ज्ञान के बाद उत्पन्न होनेवाली 
आकांक्षा अपना अर्थ प्रस्तुत करके शान्‍्त कर सके ।” तभी पद-समूह परस्पर साकांक्ष 


हो सकता है एवं वाक्य कहा जा सकता हूं । 


इस पक्ष में एक कठिनाई यह है कि इच्छा-स्वरूप आकांक्षा का जड़ पद के 
साथ औपचारिक सम्बन्ध जोड़ना पड़ता है। दूसरी बात यह भी है कि एक तात्पर्य 
(४०7४0) भी होता है । वह भी इच्छात्मक है। इसलिए दोनों में अन्तर दिखलाने 
में भी कष्ट है। इसलिए अन्य नैयाथिकों ने इसको एक अभावात्मक परिभाषा 
प्रस्तुत की है--एक पद के बिना दूसरे पद में पूर्ण अर्थ को व्यक्त करने की अक्षमता 
(अननुभावकता) आकांक्षा है ।? इस आकांक्षा का पदों के साथ स्वाभाविक सम्बन्ध है । 
कोई भी परिभाषा मानी जाय, यह तो सत्य हैं कि क्रिया साधारणतया कारक की और 
कारक-पद क्रिया-पद की आकांक्षा रखते हैं, यद्यपि यह अनिवार्य नहीं है, क्योंकि नैया- 
यिके ऐसा भी वाक्य मानते हैं जो क्रिया-पद से सर्वथा शून्य हो । 

इस प्रसंग में एक बात अवह्य ध्यान देने योग्य है कि एक पद के ज्ञान के बाद 
कई प्रकार की आकांक्षाएँ उत्पन्न हो सकती हैं । ऐसी स्थिति में दुसरे पद के लिए उ 
सब आकांक्षाओं को पूर्ण करना आवश्यक भी नहीं है और सम्भव भी नहीं ॥ “कि 
एक की पूति कर देने से ही लक्ष्य सिद्ध हो जाता है। कर 

योग्यता---एक पद में दूसरे पद के अर्थ के साथ सम्बन्ध प्राप्त करनेवाले अथ॑ 
को प्रकट करने की क्षमता पदों की पारस्परिक योग्यता है । उपयु कत वाक्य में प्रयुक्त 
पदों में यह क्षमता है--कारक-पद (राम) एक चेतन व्यक्ति को प्रकट करता है जिसमें 
क्रिया-पद - (जा रहा है) के अर्थ--जाने की क्रिया के साथ सम्बन्ध प्राप्त करते का 
औचित्य है। इसी तरह क्रिया-पद में भी दूसरे पद--कारक-पद के अर्थ के साथ सम्बन्ध 
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पाने योग्य अर्थ के प्रतिपादन की क्षमता है। अतः दोनों योग्य-योग्यता-सम्पन्न हैं । 
जिन पदों की ऐसी स्थिति नहीं होती है उनका समूह वाक्य नहीं हो सकता । जैसे--- 
आग से सींच रहा है। यह भी एक पद-समह है। किन्तु इसे हम वाक्य नहीं कह 
सकते, क्योंकि आग पद से जो अर्थ निकलता है वह सींच रहा है क्रियापद-के-अर्थ 
के साथ सम्बन्ध प्राप्त कर ही नहीं .सकता है। आग से जलाना सम्भव है, सींचना 
कृदापि नहीं ।” द क्‍ क्‍ 

सबल्निधि--पदों के उच्चारण में सामीप्य ही सब्निधि है । एक पद के उच्चा* 
रण के बाद इतना बिलम्ब नहीं होना चाहिए कि दूसरे पद के उच्चारण की स्वाभा- 
विकता नष्ट हो जाय । उचित विलम्ब के बाद ही पदों का उच्चारण होना चाहिए । 
यही सन्निधि है । इसी को 'आसत्ति भी कहते हैं। अभी "राम कहकर 2 घण्टे बाद 
यदि कोई 'जा रहा है' कहता है तो इन पदों का समृह आकांक्षा और योग्यता से 
सम्पन्न होकर भी वाक्य नहीं हो सकता । इसलिए पदों के उच्चारण में सन्निधि भी 
श्रत्यावश्यक है । क्‍ क्‍ 

अतः आकांक्षा, योग्यता और सन्निधि से सम्पन्न पदों का समूह वाक्य है । 

वाक्य एक सत्यवादी के मुंह से भी निकलता है और एक भिथ्यावादी के मुह 
से भी । इनमें से प्रमाण का पद सत्यवादी व्यक्ति का वाक्य ( आप्तोपदेश ) ही ग्रहण 
कर सकता है। मिथ्यावादी व्यक्ति द्वारा कहा गया वाक्य यदि यथार्थ स्थिति का भी 
प्रतिपादन करता हो तो भी लोग उसपर विश्वास नहीं करते; वह वाक्य, अपने आप 
प्रमाण नहीं हो सकता है--यह न्याय शास्त्र का ही नहीं, अपितु सभी श्ञास्त्रों का 
सिद्धान्त है । इसलिए आप्तवाक्य प्रमाण है ।* 

न्यायसत्र में इस वाक्य के दो भेद किये गये हैं--वृष्ठार्थ और अदृष्ठार्थ /# इस 
जगत्‌ के पदार्थ का प्रतिपादत करनेवाला वाक्य दृष्दार्थ और परलोक के पदार्थ का 





., यदि सोचकर देखा जाय तो तो आकांक्षा से पृथक योग्यता को रखने की कोई आव- 
इयकता नहीं हैं । जो पद परस्पर साकांक्ष हैं वे योग्य अवश्य होंगे, अयोग्य पदों 
में आकांक्षापूर्ति का सामर्थ्य नहीं हो सकता है। नव्य न्याय में अयोग्यता-ज्ञान 
को शब्द-बोध का. प्रतिबन्धक मानकर अयोग्यता-ज्ञानाभाव को दब्द-बोध का 
कारण मानने का प्रायः यही मूल है । देखिये, त० चि० (भकांक्षावाद) 
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प्रतिपादक वाक्य अदृष्टार्थ है अथवा, जिस वाक्य का वक्‍ता वाक्‍्यार्थ का प्रल्यक्षर्शी हो 
बह दृष्टार्थ और जिसका वक्‍ता वाक्यार्थ का परोक्षदर्शी हो वह अदृष्टार्थ है। किन्तु 
परिवर्ती नैयायिकों ने, प्रायः महाभाष्यकार पतंजलि से प्रभावित होकर, वाक्य को 


लौकिक और बेदिक भागों में विभवत किया है ।* 


उपयुक्त स्वरूप का वाक्य ही, गौतम के सूत्र के अक्षरानुसारी अर्थ के अनुसार, 
शब्द-प्रमाण है, ऐसा प्रतीत होता है । शब्द-प्रमाण' इस नाम से भी शब्दनवाक्य का 
ही प्रमाण होना सिद्ध होता है । किन्तु विचार करने पर इसमें त्रुटि दीखती हैँ । वाक्य 
की सत्ता मात्र होने से वाक्‍यार्थ-ज्ञान नहीं होता । कोई हमसे कुछ कहता है, किन्तु 
उसके वाक्य को सुने बिता हम उसका आशय नहीं समझ पाते हैँ। इसलिए शब्द- 
प्रमाण का स्थान वाक्य को न देकर वाक्य के ज्ञान को देना चाहिए ।? यह ज्ञान 
कदाचित्‌ प्रत्यक्ष--श्रावण प्रत्यक्ष--भी हो सकता है और कदाचित्‌ स्मरण भी। 
केवल लिपियों को आँखों से देखकर, वाक्य का मानसिक उच्चारण किये बिना भी, 
हम वाक्य का स्मरण करते हैं और वाक्यार्थ-ज्ञान प्राप्त करते हैं। इसलिए ज्ञायमान 
वाक्य, सुने गये वाक्य को शब्द-प्रमाण नहीं माना जा सकता है, अपितु वाक्य-ज्ञान 
को ही ।* चकि वाक्य-ज्ञान में पद-ज्ञान का अन्‍्तर्भाव स्वाभाविक हैं इसलिए कहीं-कहीं 
पद-ज्ञान को भी शब्द-प्रमाण कह दिया गया है ।* किन्तु यह ज्ञातव्य हे कि प्रमाणभूत 
पद-ज्ञान पद-समह-ज्ञान या वाक्य-ज्ञान का नामान्तर है, क्योंकि किसी वाक्य के किसी 
एक या दो पदों के ज्ञान मात्र से वाक्‍्यार्थ-ज्ञान नहीं होता हैं । 


अब तक के वर्णन से यह सिद्ध हैं कि शाब्दी प्रमा--वाकक्‍्यार्थ-ज्ञान का मुख्य- 
तम साधन (करण) वाक्य-जश्ञान हूँ। किन्तु वाक्य-ज्ञान मात्र से वाक्याथ-ज्ञान 
होता है । हम तमिल या तेलगु भाषा नहीं जानते हैं। इसलिए इस भाषा के 
को बारम्बार सुनकर भी इसके अर्थ का ज्ञान हमें नहीं हो पाता। अतः एक अन्य 
कारण भी वाक्यार्थ-ज्ञान का मानना अनिवार्य हैं। यह अन्य कारण है पदार्थ-ज्ञान । 
वाक्य के अंग्रभत पदों के अथों को जाननेवाला व्यक्ति ही वाक्यार्थ को जान सकता 
हैं । अतः वाक्‍्यार्थ-ज्ञान के कारणों में पदार्थ-ज्ञान की भी गणना की गयी है । चूंकि 
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पदार्थ-ज्ञान वाक्य-ज्ञान और वाक्यार्थ-ज्ञान के मध्य में होता है और स्वयं वाक्य-जञान 
से उत्पन्न होकर उसी में उत्पत्न होनेवाले वाक्‍्यार्थ-ज्ञान का कारण भी है, इसलिए 
इसे अवान्तर व्यापार! कहा जाता है।” इस पदार्थ-ज्ञान के लिए पद में वर्तमान 
चृत्ति' (अर्थ को अभिव्यक्त करने का सामर्थ्य) का ज्ञान आवश्यक है, यह पहले ही 
कहा जा चुका है । 
इस अवसर पर बवृत्ति और पदार्थ! के विषय में कुछ कह देना अप्रासंगरिक 

ने होगा । 

 बुंलि--पद में रहनेवाला वह सामर्थ्य, जिससे पद पदार्थ की अभिव्यक्ति का 
प्रतिपादन करता है, 'वृत्ति! है ।? प्राचीन नैयायिकों के अनुसार वृत्ति के तीन भेद हैं--+ 
(क) संकेत, (ख) परिभाषा और (ग) रूक्षणा । 


(क) संकेत--इस शब्द से यह अर्थ समझना चाहिए ' इस प्रकार की ईश्वरेच्छा 
संकेत है। इसे शक्ति, अभिधा, वाचकता, मुख्य वृत्ति आदि भी कहते हैं । कोई भी पद 
अपने सुप्रसिद्ध अर्थ--मुख्य अर्थ का प्रतिपादन इसी के बल से करता है । इस संकेत 
द्वारा प्रतिपादित अर्थ संकेतित, शक्य, अभिषेय, वाच्य और मुख्यार्थ तथा अर्थ-प्रति- 
पादक पद सांकेतिक, शक्त, अभिधायक, वाचक कहा जाता है। 


(ख) परिभाषा--ईइवरेच्छा से भिन्‍न इच्छा, शास्त्रकारों या समाज की इच्छा 
परिभाषा है। इस इच्छा का स्वरूप भी पूर्ववत्‌ ईव्वरेच्छा के समान है। अन्तर इतना 
ही है कि ईश्वरेच्छा के अनादि और व्यापक होने के कारण इससे सम्पन्न पद का 
अर्थ अनादि और व्यापक होता है, जबकि अन्य इच्छाओं के अनित्य और अव्यापक 
होने के कारण इनसे सम्पन्त पदों के अर्थ आदिमान्‌ और व्यापक होते हैं। उदाहर- 
णार्थ, कणाद ने अर्थ! शब्द को द्रव्य, गुण और कर्म, इस तीनों पदार्थों को समुहवान्रक 
संज्ञा मानी है । यह उनकी परिभाषा है । इस अर्थ में अर्थ शब्द का प्रयोग कणाद की 
परिभाषा के बाद होने लगा है और साथ ही, सर्वत्र प्रसिद्ध भी नहीं है। इसलिए 
'्र्थ शब्द को पारिभाषिक और इस परिभाषा के आधार पर प्रतिपादित पदार्थ क़ो 
परिभाषित (या पारिभाषिक भी) कहा जाता है । 


किन्तु इच्छा मात्र को शक्ति माननेवाले तव्य नैयायिक इन दोनों को पृथक्‌ 
नहीं मानते । अतः इनके अनुसार वृत्ति के दो ही भेद हँ---शक्ति और लक्षणा । 


[, बही । 


2, शक्तिवाद, पृ० ॥ 
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(ग) लक्षणा--अप्रसिद्ध वा गौण अर्थ ($86०णा०877 एरश्थ्ांा३) का प्रति- 
पादन करनेवाली वृत्ति लक्षणा है। किसी मूर्ख को हम कोसते हुए कहते हैं---तुम 
बैल हो' । मनुष्य बैल नहीं हो सकता है, यदि हम बैल शब्द के मुख्य अर्थ को ध्यान 
में रखें । इसलिए यह मानना पड़ता है कि बैल शब्द का मूर्ख मनुष्य के लिए प्रयोग 
एक अप्रसिद्ध अर्थ--भौण अर्थ में किया गया है । जिस वृत्ति के द्वारा यह कार्य सम्भव 
होता है वही लक्षणा है। भूर्ख मनुष्य में और बैल में मुर्खता की दृष्टि से साम्य है । 
इसलिए हम 'लक्षणा' के आधार पर मूर्ख मनुष्य के लिए बैल शब्द का प्रयोग किया 
गया है इस वक्‍ृतब्य के बदले यह भी कह सकते हैं कि साम्य या सादइ्य के आधार 
पर मूर्ख भनुष्य के लिए बैल शब्द का प्रयोग किया गया है । इससे साम्य या सादुश्य 
भीर लक्षणा का अर्थ एक है, यह सिद्ध हो जाता है। इस साम्य या सादृश्य को 'गुर्णा 
भी कहते हैं । इसलिए यह छक्षणा गुणवृत्ति या गौणी बुत्ति भी कही जाती है ।* 


लक्षणा का दूसरा उदाहरण है गंगायां घोष: (गंगा-तट पर अहीरों की टोली _ 


बसी है) । इस वाक्य में गंगा पद लक्षणा (मुख्यार्थ--जलप्रवाह और अभिप्रेत 
लक्ष्यार्थ--गंगा-तट के बीच संयोग) के आधार पर अप्रसिद्ध अर्थ 'गग्मा-तट' का प्रति- 
पादन करता है। यह इसलिए मानना पड़ता है कि गंगा शब्द के मुख्यार्थ अर्थात्‌ जल- 
प्रवाह में अहीरों की टोली बसी हो, यह असम्भव है । अतः मुख्यार्थ की दृष्टि से वाक्य 
का अर्थ निकालना असम्भव हो जाता है । 


 लक्षणा द्वारा अर्थ का प्रतिपादक शब्द लक्षक या लाक्षणिक और अर्थ लक्ष्य 
था लक्ष्यार्थ कहा जाता है । लक्ष्यार्थ की अभिव्यक्तित लक्षणा के आधार पर होती है ॥ 





प्रथम उदाहरण में यह छक्षणा सादुह्य का और दूसरे उदाहरण में गंगा नदी और 


गंगा-तट के बीच वर्तमान संयोग का नामान्तर है। सांदुश्य तथा संयोग दोनों ही 

भुख्यार्थ या शक्यार्थ तथा लक्ष्यार्थ के पारस्परिक सम्बन्ध है--प्रथम उदाहरण में बैछ 

शब्द के मुख्यार्थ (एक पशु) और उसके लक्ष्यार्थ मुर्ख मनुष्य का और दुसरे उदाहरण 

में गंगा शब्द के मुख्यार्थ (एक नदी) और उसके लक्ष्यार्थ गंगा-तट का सम्बन्ध है।॥ 

इसीलिए नैयायिकों ने लक्षणा को 'शक्ष्य सम्बन्ध --शकक्‍यार्थ के साथ लक्ष्यार्थ का (या 
लक्ष्यार्थ के साथ शक्यार्थ का) सम्बन्ध कहा है ।? 








कब ननीि लिन गिनती >नननननि कलश कलनमम> कक न «सामना नानक मन कम बकक 3००७५ 3१०० 


« मीमांसक आदि कुछ दार्शनिक लक्षणा और गौणी वृत्ति को परस्पर भिन्‍न मानते 
हैं । किन्तु नैयायिक इन दोनों को एक ही वृत्ति के दो उपभेद स्वीकार करते हैं ॥ 
2. कारि० 82 


फिवाओी, 
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इस लक्षणा के तीन भेद होते हैं--(क) जहुतू-लक्षणा, (ख) अजहु॒त्‌-लक्षणा और 
(ग) जह॒त्‌-अजहत्‌-लक्षणा । लक्ष्यार्थ के शक्‍्यार्थ से पूर्णतः भिन्‍न होने पर -जहत्‌- 
लक्षणा; लक्ष्यार्थ में शक्‍्यार्थ का भी समावेश होने पर अजहतृ-लक्षणा और छक्ष्यार्थ 
में शक्‍्यार्थ के एक भाग का समावेश होने पर; दूसरे शब्दों में, शक््यार्थ के किसी अंश 
के ही लक्ष्यार्थ होने पर जह॒त्‌-अजहतू-लक्षणा होती है। इसे ही भागलक्षणा और 
भागत्याग-लक्षणा' भी कहते हैं। किन्तु वही तीसरी 'लक्षणा अह्वेत वेदान्त आदि में 
प्रसिद्ध है, स्याय दर्शन में नहीं । 


वदार्थ--वत्ति द्वारा पद से प्रतिपादित तत्त्व पदार्थ है। पदार्थ के स्वरूप के 
बारे में शास्त्रकारों में मतभेद है। कुछ दार्शनिक केवल व्यक्ति ( !गठीशं0्रथं ) को, 
कुछ दार्शनिक आकृति (ए्रावाशंतप्रकं #0ा) को और कुछ जाति ((7रंए७/४७४) 
को पद का अर्थ भानते हैं ।? किन्तु आकृति और जाति से विशिष्ट व्यक्ति को पदार्थ 
माननेवाले नैयायिक उपयुक्त सभी पक्षों का खण्डन करते हैं ।? हाँ, आकृति शब्द की 
व्याख्या में नैयायिकों में भी मतभेद अवश्य है। कुछ आचार्य आकृति को शरीर“ 
संघटना (फाताशंतपक्षा पता 9 छ8049-००३४४ए०४०७) का और कुछ जाति 
एवं व्यक्षित के सम्बन्ध-समवाय का पर्याय मानते हैं। इनमें अनुभव के आधार पर अथम 
धर्थ अधिक अच्छा है, क्योंकि गाय” शब्द सुनकर श्रोता झट से उस जीव की शरीर- 
संघटना को याद कर बैठता है । यह अनुभव अत्यन्त स्वाभाविक है । 








उपयुक्त कारणों के अतिरिक्त वाक्यार्थ-ज्ञान का एक कारण वक्ता के तात्पर्य 
का ज्ञान भी है |? वक्‍ता का अभिप्राय ठीक-ठीक समझें बिना उसके वाक्य का अर्थ 
समझना कठिन या असम्भव है। उदाहरणार्थ, कोई व्यक्ति एक सेवक से कहता है--- 
'सैन्धव ले आओ । सैन्धव पद के दो अर्थ होते हैं--(क) घोड़ा और (खत) सेंघा 
नमक । जब तक सेवक वक्‍ता का अभिप्राय नहीं समझ लेगा तब तक वह उक्त वाक्य 
का अर्थ कभी नहीं समझ सकेगा । इसलिए वक्‍ता का अभिप्रेत अर्थ क्‍या हैँ, घोड़ा 


लाना हैं । या नमक लाना है, इसका ज्ञान सेवक के लिए अनिवार्य हैं। यही तात्पर्य- 
ज्ञान को शब्द-बोध का कारण सिद्ध करता है। लौकिक वाकयों के प्रसंग में तात्पर्य- 


. न्‍्या० सू०, 2/2|62-67 

2, नन्‍्या० सुू०,2/2|68; आकृति शब्द का प्रयोग मीमांसक आदि जाति के अर्थ में 
भी करते हेँ। इसलिए उनका आकृति-पदार्थवाद' जाति-पदार्थवाद' का ही 
नामान्तर है । 

3 कारि० 84 
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ज्ञान में प्रकरण (000०8) आदि सहायक होते हैं। उक्त वाक्य यदि भोजन के 
प्रसंग में कहा गया हो तो सैन्धव पद का तात्पर्यार्थ नमक होगा और यदि यात्रा के 
प्रसंग में तो घोड़ा । किन्तु वैदिक वाक्यों के तात्पर्य-ज्ञान का सर्वप्रमुख साधन है तक । 
इसे ही मीमांसा' भी कहते हैं । 

(यह तात्पर्य-ज्ञान केवल अनेकार्थक शब्द वाले वाक्य के अर्थ को समझने के लिए 
आवश्यक है, या सर्वत्र आवश्यक है तथा आकांक्षा में इसका अच्तर्भाव हो सकता है 


है या नहीं, इत्यादि पक्ष-विपक्ष इस विषय में शास्त्रकारों के बीच प्रचलित हैँ । नैया- 
थिकों में भी ऐकमत्य नहीं है) । 


| प्रामाण्यवाद 


'प्राप्माण्यवाद' भारतीय दर्शन का एक बहुत ही जटिल विषय हैं। मीमांसा 
और न्याय दर्शन में इसकी विशेष चर्चा हैं। अन्य दार्शनिकों ने भी इस विषय पर 
अपने अपने विचार प्रस्तुत किये हैं। प्रामाण्य' का अर्थ है ज्ञान का सत्य होना । अत- 
एवं अप्रामाण्य' शब्द का अर्थ ज्ञान का असत्य होना है। प्रामाण्य और अप्रामाण्य की 
उत्पत्ति एक वस्तु है और ज्ञान ( > ज्षप्ति) अन्य । इसलिए प्रामाण्यवाद के प्रसंग में 
प्रामाण्य की उत्पत्ति और ज्ञप्ति का दो दृष्टियों से विचार किया गया है। भारतीय 
दर्शन में प्रामाण्य तथा अप्रामाण्य के विषय में निम्नलिखित पक्ष हैं :-- 














(!) बौद्धनमत प्रामाण्य स्वतः । 
है; अप्रामाण्य परतः .... _*_ |, 
(2) जैन-मत... प्रामाण्य और अप्रामाण्य परतः (उत्पत्ति) 
्‌र- | हे स्वतः (झ्ञप्ति) । 
(3) सांख्य-मत ५) कि स्वतः... 
(4) मीमांसा-मत प्रामाण्य स्वतः 
; अप्रामाण्य.: परतः 
(5) न्याय-वैशेषिक-मत प्रामाण्य और अप्रामाण्य. परतः 





उत्पत्ति तथा श्ञप्ति इन दोनों प्रसंगों में स्व तथा पर शब्द का अर्थ समझ 
लेना आवश्यक है । जैसा कहा जा चुका है, उत्पत्ति तथा ज्ञप्ति परस्पर भिन्‍न हैं। 
उत्पत्ति के भी कुछ साघन होते हैं और ज्ञप्ति के भी | इनमें उत्पत्ति के साधनों को 
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ज्ञानोत्पादक सामग्री और ज्ञप्ति के साधनों को झान-ग्राहुक सामग्री' कहते है । ये 
ही दोनों सामग्रियाँ क्रमशः उत्पत्ति और ज्ञप्ति के प्रसंग में सत्र” हैं तथा उनसे भिन्‍न 
पर । इसलिए उत्पत्ति प्रामाण्य की स्वतः होती है” इस वक्तव्य का अर्थ है ज्ञानो- 
त्पादक सामग्री मात्र से ज्ञान के प्रामाण्य की उत्पत्ति और 'प्रामाण्य की ज्ञप्ति परत: 
होती है. इस कथन का ज्ञानग्राहक-सामग्री मात्र से प्रामाण्य की ज्ञप्ति। इस कथन 
को और पूर्ण बनाने के उद्देश्य से निषेघात्मक प्रकार अपनाया जा सकता है-- ज्ञानो- 
त्यादक सामग्री से भिन्‍त सामग्री से उत्पन्न न होना तथा ज्ञान-ग्राहक सामग्री से भिन्‍न 
सामग्री से ज्ञात न होना ही प्रामाण्य का उत्पत्ति और ज्ञप्ति के प्रसंग में क्रमशः, 
स्वतस्त्व हैं । इसके विपरीत होने पर परतस्त्व मानना चाहिए । 

न्याय-साहित्य में प्रामाण्यवाद की चर्चा करते समय मीमांसक मत्त ही उल्लि- 
खित हैं। मीमांसा की भी तीन परम्पराएँ हैं--(क) कुमारिल भट्ट की (भाद्ट मत), 
(ख) प्रभाकर की (प्रभाकर मत या गुरुमत) और (ग) मुरारी मिश्र की (मिश्र- 
मत) । इन तीनों मतों के अनुसार ज्ञानोत्पादक सामग्री के विपय में कोई महत्वपूर्ण 
अन्तर नहीं है । अतः नीचे ज्ञान-ग्राहक सामग्री का उल्लेख किया जा रहा है-- 

(!) भा मत--ज्ञान-ग्राहक सामग्री--शाततात्यथानुपपत्तिमुलक अर्थापत्ति, 

(2) गुरु-मत्त---. ,, ७» +स्वेयम शान, 

(3) मिश्र-मत--  ,, --अनुव्यवसाय 


की 


तीनों ही मीमांसा ज्ञान-ग्राहक सामग्री से ही ज्ञान के साथ-साथ उसके प्रामाण्य 
का भी ज्ञान मानते हैं । यही मीमांसकों का स्वतःप्रामाण्यवाद' है । 


न्याय-वैशेषिक के अनुसार भी अनुव्यवसाय? ही ज्ञान-ग्राहक सामग्री है । किन्तु 


, प्रभाकर ज्ञान को स्वप्रकाश मानते हैं। इनके मत में प्रत्येक ज्ञान ज्ञाता, जय 
पदार्थ के साथ-साथ अपने स्वरूप को भी प्रकाशित करता है । इसीलिए ज्ञान का 
स्ररूप होता है--अहम्‌ (ज्ञाता) इदम (ज्ञेय) जानामि (३/ज्ञा>ज्ञान)। इसी- 
लिए इस मत में 'त्रिपुटीभान' माना गया है ।' 

2. ज्ञान का मौलिक निरचया त्मक रूप व्यवसाय है; जैसे, पुस्तक को आँखों से देखते 
के बाद उत्पन्त ज्ञान, जिसकी अभिव्यक्ति हैं यह पुस्तक है! (इदं पुस्तकम) । इस 
व्यवसाय की उत्पत्ति हमारी आत्मा में होती हैं। किन्तु जैसा पहले कहा जा 

चुका है, ज्ञान की आत्मा में उत्पत्ति एवं उसका आत्मा को साक्षात्कार एक ही 
चीज नहीं हैं । अतः उत्पत्ति के बाद आत्मा को उस ज्ञान--यह पुस्तक है' का 
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अन्तर यह है कि यह सामग्री प्रामाण्य का ज्ञान नहीं करा पाती | तीनों मीमांसकों 
के विरोध में न्‍्यायाचार्यों का कहना है कि स्वतः प्रामाण्यवाद मानने पर ज्ञान के 
साथ-साथ ज्ञान के प्रामाण्य का भी ज्ञान होना स्वाभाविक है । ऐसी स्थिति में ज्ञान 
होने के बाद जब तक हम उसके अनुसार कार्य कर परीक्षण नहीं कर लेते हूँ तब तक 
जो एक संशय बना रहता है कि 'हमारी जानकारी ठीक है या नहीं, उसकी व्याख्या 
नहीं की जा सकेगी, क्योंकि प्रामाण्य के ज्ञान का निश्चय हो जाने पर उसकी प्रामा* 
णिकता के बारे में सन्देह नहीं हो सकता । उपयुक्त सन्देह बहुत ही सहज है, क्योंकि 
जैसे जल का ज्ञान एक जलाशय में होता है वैसे ही मृगतृष्णा में भी । ज्ञान होते समय 
दोनों ज्ञानों में कुछ अन्तर नहों दीखता, ऐसी दशा में ज्ञान होने के साथ-साथ उसकी 
प्रामाणिकता का भी निश्चय मान लेना कितना अस्वाभाविक है, यह स्पष्टीकरण की 
अपेक्षा नहीं रखता । अतएव नैयागिकों ने प्रामाण्य का निहचय अनुमान--जो ज्ञानर 
ग्राहक सामग्री से भिन्‍न है--से माना है। यह अनुमान ज्ञान के बाद तदनुसार हुईं 
हमारी प्रवृत्ति की सफलता पर निर्भर है । जब हमें कहीं पानी का ज्ञान होता है, तद- 
नुसार हम वहाँ पानी पीने जाते हैं और हमें पानी मिल जाता है, तब हम यह अनुमान 
करते हैं कि पहले जो हमें 'वहाँ जल है', इस प्रकार का ज्ञान हुआ था, वह सर्वया 


सत्य था। इसके विपरीत पानी का ज्ञान प्राप्त करने के पश्चात वहाँ पहुँचने पर जब 


हमें पानी नहीं मिलता, हमारी प्रवृत्ति विफल हो जाती है, तब हम अनुमान करते 
हैँ कि हमें जो इस स्थान पर पानी रहने का ज्ञान प्राप्त हुआ था बह अप्रमाण था। 


इस प्रकार प्रवृत्ति की सफलता के आधार पर हुए अनुमान से प्रामाण्य का और विफ- 


लता के आधार पर हुए अनुमान से अप्रामाण्य का ज्ञान न्याय-वैशेषिक को अभीष्ठ हैं । 
यही परत: प्रामाण्यवाद का सारांश है । 

उपयु क्त रीति से अभ्यासदशापन्न ज्ञान” के प्रामाण्य तथा अप्रामाण्य का निर्णय 
हो जाने पर सादुइ्य के आधार पर अनश्यासवच्ञापन्त शान के प्रामाण्य तथा अप्रामाण्य 


का भी निश्चय करना चाहिए । 





ज्ञान, यह पुस्तक है इस प्रकार का ज्ञान मुझे हुआ है. (इदं पुस्तकमिति ज्ञान" 


वान्‌ अहम अथवा 'इदं पुस्तकम्‌ अहँ जानामि) होता है । यह ज्ञान का ज्ञान, 
व्यवसाय के बाद होने के कारण, अनुव्यवसाय है । यह सर्वदा मानस-प्रत्यक्षात्मक 
ही होता है । 
, जिस ज्ञान के बाद ज्ञाता की तदनुसार प्रवृत्ति हो चुकी हो उसे अम्यासदशापन्त 
और जिस ज्ञान के बाद प्रवृत्ति न हुई हो, मात्र ज्ञान हुआ हो, उसे अनम्यास« 
दशापन्न ज्ञान कहते हैं । 


(५ शररररललसपइनव रा कलाात्लबद32-८० ५५ ड५2> कपल 5८ २<-न्‍प८३ 5८७ पहनकर 3>५०१८ ५. 
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यह तो हुईं ज्ञान के प्रामाण्य तथा अप्रामाण्य के ज्ञान (झप्ति) की बात। 
उत्त्ति में भी न्याय-वैशेषिक परत:प्रामाण्यवाद मानते हैं । ज्ञान के उत्पादक साधनों 
से भिन्‍न साधन से ज्ञान के प्रामाण्य तथा अप्रामाण्य की उत्पत्ति होती है। ज्ञान के 
उत्पादक इच्द्रियन्सस्निकर्ष, व्याप्ति-ज्ञान आदि हैं--यह विषय ज्ञानोत्पत्ति की व्याख्या 
के प्रसंग से स्पष्ट किया जा चुका है। किन्तु ग्रामाण्य तथा अप्रामाण्य की उत्पत्ति के 
बारे में निम्नलिखित सिद्धान्त हैं :-- 





जान प्रामाष्योत्पयादक साधन 





([) प्रत्यक्ष. ++ . विशेषण-सम्पन्न विशेष्य के साथ (पुस्तकत्व-विशिष्ट 
पुस्तक के साथ) इन्द्रिय का सन्निकर्ष । 

(2) अनुभिति “- . साध्य-सम्पन्न पक्ष में हेतु का परामर्श । 

(3) उपभिति +- गवय पदार्थ में गो-सादुश्य का यथार्थ ज्ञान । 

(4) शाब्द-बोध --+ योग्यता अथवा तात्पर्य या यथार्थ अनुभव । 


उपयु कत गुणों से भिन्‍न दूरी, इन्द्रिय की विक्ृृति आदि त्टियाँ ज्ञान में अप्रा- 
माण्य का उत्पादन करती हूँ। इन्हें 'दोष' कहा जाता है। इसके विभिन्‍न रूप हो सकते 
हैँ । इमलिए सारांश यही है कि उत्पत्ति की दृष्टि से भी प्रामाण्य तथा अप्रामाण्य परतः 
है, क्योंकि ज्ञानोत्पादक इन्द्रियार्थ-ससन्निकर्ष आदि सामग्रियों से भिन्‍न उपय'कत तत्त्वों--- 
गुण तथा दोष---से ही क्रमश: ज्ञान के प्रामाण्य और अप्रामाण्य की उत्पत्ति होती 


प्रभेघ-विचार : आत्मा 


प्रमाणों का विवेचन समाप्त हुआ । प्रमेयों में सबसे पहला स्थान आत्मा का 
हैं। वास्तव में भारतीय दर्शन की मुख्य रुचि आत्मा और उसकी मुक्ति में है। उप- 
निपदू-काल से ही भारतीय दार्शनिक भात्मज्ञान को महत्त्व देते आये हैं । 

न्याय दर्शन में आत्मा की परिभाषा कई दृष्टियों से की गयी है। ज्ञान, इच्छा 
आदि गुणों का आधार आत्मा है, यह एक परिभाषा हैं।? प्रतिसन्धान--स्मरण और 
प्रत्यभिज्ञान--करनेवाला तत्त्व आत्मा है, यह दूसरी परिभाषा है।* इसी प्रकार 
अन्यान्य परिभाषाएँ भी हैं 








], प्रामाण्यवाद की विशेष जानकारी के लिए तत्त्वचिन्तामणि का प्रामाण्यवाद 
प्रकरण देखना चाहिए । 

2, त० सं०, पृ० 2 

3. न्या० वा०, /[0, पृ० 64 
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आत्मा के दो भेद हैं--जीवात्मा तथा परमात्मा | परमात्मा को ही ईश्वर, 
महेश्वर, शिव आदि कहा जाता हैं। इसकी व्याख्या हम बाद में करेंगे। जीवात्मा के 
भी दो उपवर्ग हैं--स्वात्मा और परात्मा । 


परमात्मा के अस्तित्व के समर्थत में शब्द और अनुमान प्रमाण हैं। स्वात्मा 
की सत्ता के बारे में भी शब्द तथा अनुमान प्रमाण हैं; यह विषय नैयायिकों में विवादा- 
स्पद नहीं है। किन्तु इसका मानस-चप्रत्यक्ष होता है या नहीं इस प्रदन के समाधान में 
सब नैयायिक एकपत नहीं हैं। न्यायसूत्र में केवल आत्मा के अनुमान की चर्चा हैं, प्रत्यक्ष 
की नहीं |” प्रमाण-संप्लक्ष की व्याख्या करते समय न्यायभाष्यकार वात्स्यायन ने 
सामान्य रूप में आत्मा को योगि-प्रत्यक्ष का विषय कहा है, लौकिक-प्रत्यक्ष का नहीं ।* 
इससे ऐसा लगता है कि इन सबकी दृष्टि में स्वात्मा का मानस-प्रत्यक्ष नहीं होता । 
न्याय दर्शन के समानतन्त्र (७60 5एशंथा) वैशेषिक* दर्शन के प्राचीन साहित्य 
पर, उसके अर्वाचीन व्याख्याकारों की अपेक्षा किए बिना ही, ध्यान देने से भी उपयु कत 
पक्ष का ही समर्थन होता है । किन्तु उद्योतकर”* तथा वाचस्पति मिश्र” आदि व्यास्या- 
कारों ने आत्मा का 'अह॒भ्‌' पदार्थ के रूप में ज्ञान आदि विशेष गुणों के साथ-साथ 
मानस-प्रत्यक्ष माना है। जयन्त भद्द ने भी 'स्वयूथ्य के मत के रूप में आत्मा को 
मानस-प्रत्यक्ष का विषय” कहा है, परन्तु बाद में अपनी दृष्टि से आत्मा को अनुमेये 
मान लेना ही उन्होंने अधिक अच्छा समझा ।” 

आत्मा के अनुमान के लिए हेतु के रूप में, उदाहरण के तौर पर, न्यायसूत्रकार, 
नें इच्छा, हेष, प्रयत्न, सुख, दुःख और निर्णयात्मक ज्ञान का उल्लेख किया है ।* 
यद्यपि ज्ञानमात्र आत्मा का अनुमापक हो सकता है, तथापि प्रसंग के अनुरोध से गौतम 
ने निर्णयात्मक, तर्क-वितर्क के बाद सम्प्राप्त, ज्ञान को ही हेतु के वर्ग में रखा हैं।” 









8. न्‍्या० सू०, ]//0 
2. न्‍या० भा०, /||3 
3. बे० सू०, 8/!/[2 

4. न्या० वा०, १० 34]; न्या० सु०, 3|[ 
5. ता० टी०, पृ० 50] 
6. न्या० म०, भा० 2, पृ० 7 

7. वही, पृ० 8 

8. न्या० सू०, [/[((0 

9. न्‍्या० म०, भाग० 2, पु० 9; किर०, पृ० 366 





ल्याय दर्शन : 308 


इन हेतुओं के आधार पर आत्मा के अनुमान के सम्बन्ध में भी एक बात ध्यान में 
रखनी चाहिए : ये हेतु केवल स्वात्मा के अनुमान के लिए नहीं हैं, अपितु आत्मा मात्र 


के अनुमान के लिए हैं। ज्ञान, इच्छा और प्रयत्न तो आत्मा--जीवात्मा और पर- 


मात्मा--के अनुमापक हेतु हैं, और अवशिष्ट तीन मात्र जीवात्मा के । यदि जयन्त 


भट्ट के अनुसार ईश्वर में सुख की सत्ता भी मान्य” हो तो सुख को भी जीवात्मा तथा 


परमात्मा का अतुमापक माना जा सकता है । 


उपयुक्त हेतुओं के आधार पर किये गये आत्मा के अनुमान की विभिन्‍न 
व्याख्याओं में सरलतम व्याख्या का सारांश निम्नलिखित है :-- 


(!) इच्छा--पहले हम किसी चीज के माध्यम से सुख प्राप्त करते हैं । पुनः 
उस चीज को देखकर स्मरण करते हैं कि उसके माध्यम से हमें सुख मिल चुका है 
इसीलिए हम उसे पुनः प्राप्त करने की इच्छा करते हैं। अतः सुखानुभव, सुख-स्मरण 
और इच्छा के बीच अविभाज्य सम्बन्ध हैं। इन तीनों का आधार किसी एक तत्त्व 
को होना चाहिए। शरीर या इन्द्रिय वह एक तत्त्व नहीं है, क्योंकि इन तीनों की 
उत्पत्ति की अवधि में शरीर, इन्द्रिय आदि का बदल जाना स्वाभाविक है। इसका 
स्पष्ट रूप हमें तब देखने को मिलता है जब अनुभव, स्मरण और इच्छा के बीच बहुत 
लम्बा, 25-50 वर्षों का व्यवधान हो । यह व्यवधान अत्यंत सम्भावित है । इस लम्बी 
अवधि में शरीर का बदल जाना प्रमाण की अपेक्षा नहीं रखता । इन्द्रियों का शिथिल 
या किसी इन्द्रिय का विनष्ट हो जाना भी असम्भव नहीं है । अतः इन सबसे भिन्‍न 
एक कोई ऐसा तत्व मानना होगा जो इस हुम्बी अवधि में अपरिवर्तित रहकर उन 
तीन गुणों--अनुभव, स्मरण और इच्छा का आधार बन सके । वही तत्त्व आत्मा है । 
इसी प्रकार द्वेष, प्रयत्त और सुख-दुःख आत्मा का अनुमान कराते हैं । 

(2) झञान--जैसा पहले कहा जा चुका है, यहं ज्ञान शब्द तक॑-वितंक के बाद 
लिये गये निर्णयात्मक ज्ञान का वाचक है, साधारण ज्ञान का नहीं । निर्णयात्मक ज्ञान 
के विश्लेषण से निम्नलिखित तथ्य प्रस्तुत होता है--पहले हम. किसी वस्तु की साधा- 
रण जानकारी प्राप्त करते हैं; फिर उसकी विद्येष जानकारी प्राप्त करने की इच्छा (विशेष 
जिज्ञासा) होती है। इसकी शान्ति के लिए जब हम विभिन्‍न विचारकों अथवा उनके 
ग्रन्थों को सुनते-पढ़ते हैं तो एक संशय पैदा हो जाना स्वाभाविक हैं कि वास्तविकता 
क्‍या है। अंत में तर्क आदि की सहायता से हम अपना निर्णय लेते हैं। यह विश्लेषण 
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न्‍्यायसूत्र में दी गयी निर्णय की परिभाषा से भी समर्थित हैं। इस विश्लेषण से यह 
स्पष्ट है कि निर्णय के लिए क्रमशः ज्ञान--इच्छा--परस्पर विरोधी-ज्ञान---संशय--- 
तर्क-वितर्क की अनिवार्यता है । इंन सबका आधार किसी एक तत्त्व को ही होना चाहिए; 
यह अधिक व्याख्या की आवश्यकता नहीं रखता । उपयु कत युक्तियों से यह भी सिद्ध 
है कि अल्प-समय में ही परिवर्तन प्राप्त करनेवाली शरीर-इन्द्रियाँ आदि नश्वर भौतिक 
पदार्थ इन सबके आधार नहीं हो सकते । अतः निर्णय तथा इसके पू्वरूपों का एक 
स्थायी आधार मानना पड़ता है | वही आत्मा है । 

आत्मा के अस्तित्व के समर्थन के बाद इसके स्वरूप के बारे में प्रइन उठता 
है । भारतीय दार्शनिकों की दृष्टि में आत्मा के अस्तित्व के समर्थन की अपेक्षा इसके 
स्वरूप का निर्धारण अधिक महत्त्व का विषय है, क्योंकि किसी न किसी रूप में आत्मा 
का अस्तित्व सभी दार्शनिकों द्वारा माने जाने के कारण यह विषय बहुत विवादास्पद 
नहीं हैं । 

अन्यान्य तत्त्वों की तरह आत्मा के स्वरूप के सम्बन्ध में भी न्याय दर्शन का 
स्वतन्त्र सिद्धान्त है। यह वैशेषिक दर्शन से प्रायः पूरी तरह समता रखता है। आत्मा 
नौ विशेष गुणों और पाँच सामान्य गुणों का आधार, नित्य, व्यापक, कर्त्ता, भोक्‍ता, 
जड़ और अनन्त है । 


हेतुओं के रूप में ज्ञान, इच्छा, ढं ष, प्रयत्त, सुख और दुःख, इन छह विशेष 
'शण्णों के नाम आ चके हैं। अनुमान के लिए हेतु की सत्ता पक्ष में अनिवार्य होने से 





पक्ष-भत आत्मा में ज्ञान आदि छह विशेष गुणों का अस्तित्व तो सिद्ध है ही । ज्ञान से 9] 


कब 


ही भावता नामक संस्कार--एक विशेष गुण--की स्थिति आत्मा में प्रमाणित हैं, 
क्योंकि जिस भाधार में ज्ञान उत्पन्त होता है उसी में वह अपने सूक्ष्म रूप---भावना 


---छोड़ सकता है, अन्यत्र नहीं । इस प्रकार सात विशेष गुण हुए । इनके अतिरिक्त 


धर्म और अधर्म, जिन्हें सामान्‍य रूप में न्याय शास्त्र में अदृष्ट कहा जाता है, आत्मा 
में वर्तमान हैं; क्योंकि जिस तत्त्व में ज्ञन, इच्छा और प्रयत्न होंगे, वही तत्त्व क्रिया 
भी कर सकता है। चकि आत्मा में उक्त तीनों गुण हैं, इसलिए इसे ही कर्त्ता होना 
है । कर्त्ता ही कर्म-फल--धर्म और अधर्म-- का आधार होता हैं। इसलिए न्याय दर्शन 
आत्मा या जीवात्मा को ज्ञान आदि 9 विशेष गुणों का आधारभूत द्रव्य मानता हूँ ! 
सामान्य गुणों में संख्या, परिमाण, पृथक्त्व, संयोग और विभाग के वर्तमान होने से 
जीवात्मा को चौदह गुणों का आश्रय माना गया है । 

यह आत्मा नित्य तत्त्व हैं। यह कहा जा चुका हैं कि इच्छा से पहले सुख- 
स्मरण और उससे पूर्व-सुख का अनुभव होना अनिवार्य हैं। अब हम नवजात शिशु 
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को माता का दूध पीने की सबसे पहली इच्छा को लें | इस इच्छा के पहले उक्त आधार 
पर दूध पीने से हुए सुख का स्मरण और उसके मूलभूत (दूध पीने से हुए) सुख 
का अनुभव उसे अवश्य हुआ होगा । इन दोनों से स्तेन आदि को देखकर बह शिक्ु 
सुख का स्मरण तक तो कर ही सकता है, किन्तु सुखानुभव वर्तमान जन्म में मानना 
सम्भव नहीं हैं । इस प्रकार पूर्व-जन्म सिद्ध है। उस पूर्व-जन्म की प्रथम इच्छा या 
प्रथम प्रवृत्ति कृति) को लेकर उससे भी पूर्व-जन्म की कल्पना के माध्यम से आत्मा 
की नित्यता का समर्थन हो जाता है ।? द 


दूसरी महत्त्वपूर्ण युक्ति यह है कि आत्मा को नित्य न मानने पर 'कर्मवाद' 
का अन्त हो जाता है, क्योंकि आत्मा के विनाश के साथ-साथ उसमें आश्रित कर्म के. 
विनाश के अनिवार्य हो जाने से अन्त में किए कर्मों का तत्त्व-न्ञान' के बिना भी अपने 
आप अन्त हो जाएगा । फिर तो अब तक इस जगत्‌ के सभी जीबों का अन्त हो जाना 
चाहिए था । किन्तु यह स्थिति नहीं है। अतः आत्मा को नित्य मानता ही पड़ता हैं । 


नित्य होने के कारण ही आत्मा को एक अवयव-रहित द्रव्य मानना पड़ता हैं, 
क्योंकि सावयव द्रव्य कभी नित्य नहीं हो सकता । उसका तो कभी न कभी अन्त 
होता ही है । इसलिए नित्य आत्मा निरवयव है । 


आत्मा नित्य-निरवयव होने के साथ-साथ एक व्यापक तत्त्व भी है। व्यापक _ 
होने का अर्थ परममहत्परिमाणवाल द्रव्य होना है । कोई भी द्रव्य यदि नित्य हूँ तो 
वह या तो अण-परिमाणवाला हो सकता है या परममहत्परिमाणवाला । इन दो 
विकल्पों के बीच आत्मा को अणु-परिमाण का द्रव्य नहीं माना जा सकता, क्योंकि 
ऐसा मानने पर समस्त शरीर के विभिन्‍न अंगों के माध्यम से होनेवाले सुख आदि का 
अनुभव आत्मा नहीं कर सकेगा ।/ इसलिए इसे परममह॒त्परिमाण का द्रव्य माना 
गया है । किन्तु विचार करने पर यह तर्क उचित नहीं सिद्ध हो पाता । क्योंकि यदि. 
नैयायिकों का मन अणु-परिमाण का एक नित्य-द्रव्य होकर समस्त शरौर के अंग 
प्रत्यंगों के माव्यम से सुख आदि के अनुभव में साधन का कार्य कर सकता हैं तो अणु- 
परिमाण का आत्मा क्‍यों नहीं अनुभव कर सकता हूँ ? इसीलिए आत्मा की व्यापकता 
के लिए दूसरी युक्ति--अदृष्टाश्रित तर्क--दी गयी है ।* 
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अदृष्टाश्चित तर्क का तात्पर्य यह है कि न्याय दर्शन के अनुसार जीवात्मा के 
किसी भी उपभोग के साधन का निर्माण उसके अदृष्ट के बिना नहीं हो सकता । यह 
अदृष्ट वही वर्तमान होना चाहिए जहाँ उपभोग्य पदार्थ का निर्माण होगा । ऐसी स्थिति 
में जब कोई व्यक्ति वाराणसी से लखनऊ पहुँचते ही वहाँ मिठाइयाँ आदि खाता है तो 
उन मिठाइयों के निर्माण में भी उस व्यक्ति के अदृष्ट का योगदान मानना होगा । 
मिठाइयों का निर्माण उस व्यक्ति के लखनऊ पहुँचने से पहले ही हो चुका है । इसलिए 
उस समय भी उस व्यक्ति का अदुष्ट वहाँ मानना होगा । अदृष्ट आत्मा में रहनेवाला 
एक गण है । अतः उसकी सत्ता आत्मा की सत्ता के बिना नहीं हो सकती । इसलिए 
उस व्यक्ति के लखनऊ पहुँचने से पहले भी उसकी आात्मा की वहाँ सत्ता माननी होग्नी $ 
इससे आत्मा की व्यापकता प्रमाणित हो जाती है॥ 


यह आत्मा कर्ता है, ज्ञान-इच्छा-प्रयत्न-क्रिया की एक अपरिवर्तनीय' परम्परा 
है । यदि आत्मा प्रथम तीन का आधार है तो इसे क्रिया का भी आधार होना चाहिए । 
यह क्रिया प्रेरणात्मक क्रिया है । 


कर्ता और धर्माधर्म का आश्रय होने के कारण आत्मा भोक्ता--सुख-दुःख का 
अनुभव करनेवाला--है । यह ज्ञानवान्‌ है, इसलिए स्वतःप्रकाश न होकर एक जड़ 
तत्त्व है 


न्याय दर्शन प्रत्येक जीवित शरीर में उपलब्ध आत्मा को परस्पर भिन्‍न॑ मानता 


है, अद्वती की तरह एक नहीं । यह तथ्य ज्ञान आदि गुणों की एककालिक विषमता+-- 
किसी का ज्ञानी होना और किसी का नहीं--से स्पष्ट हो जाता है । हम देखते हैं कि 
एक ही समय एक जीवित शरीर के माध्यम से जिस प्रकार के ज्ञान आदि की अभि- 
व्यक्ति होती है, उससे अत्यन्त भिन्‍न ज्ञान आदि की अभिव्यक्ति अन्य जीवित शरौर 
से होती है। एक ही समय कोई रो रहा है तो कोई हँस रहा है, कोई खा रहा है तो 
कोई दौड़ रहा है। सब शरीरों में प्रेरक आत्मा के एक होने पर इसकी व्याख्या नहीं 
की जा सकती । 


!. एक ओर आत्मा को ज्ञानवान्‌ होने के कारण चेतन और दूसरी ओर जड़ कहना 
कुछ विचित्र-सा लगता है; किन्तु न्याय-वैशेषिक आत्मा को अचेतन के अर्थ में 
जड़ नहीं मानते । इस प्रसंग में जड़ शब्द का अर्थ है स्व-प्रकाश न होना | अतः 
कुछ असंगति नहीं है । 
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अन्य शास्त्रों के अतुसार न्याय दर्शन भी अपवर्ग को मानव जीवन का सर्वोच्च 
लक्ष्य मानता है । बाह्य दृष्टिकोण से तो अन्यान्य विषयों की तरह अपवर्ग के बारे में 
भी नैयायिकों का मत, वैशेषिकों को छोड़कर, अन्य दार्शनिकों से भिन्‍न है | -किब्सु 
जयन्त भट्ट का कहना है कि सुक्ष्मेक्षण करने पर सबका अपवर्ग (मोक्ष) एक ही रूप 
का है। उनका कहना है कि आत्मा का अपने स्वाभाविक रूप में अनन्त काल के लिए 
अवस्थान ही सर्वसम्भत मोक्ष है। इसलिए आत्मा के वास्तविक स्वरूप का विवेचन 
ही मोक्ष के स्वरूप के विवेचन का अर्थ है ।? 


जैसा कहा जा चुका है, न्याय दर्शन के अनुसार, जीवात्मा नित्य, विभु, जड़ 
( > ज्ञान-भिन्‍त), अनेक तथा छारीर एवं मन के संयोग आदि के कारण ज्ञान, इच्छा 
आदि गुणों से सम्पन्न द्रव्य है । इनमें से नित्यता, जड़ता, विभुता तथा अनेकता तो 
आत्मा के स्वाभाविक रूप हैं और ज्ञान आदि गुण शरीर-मन-संयोग से उत्पन्न होने के 
कारण आगन्तुक धर्म है। इसलिए नित्य, जड़, विभू तथा अनेक परस्पर भिन्‍न रूप में 
जोवात्मा का अनन्त काल के लिए अवस्थान ही, न्याय-दर्शन की दृष्टि में, आत्मा का 
मोक्ष--अपवर्ग हु । 

ऊपर स्वाभाविक रूप में आत्मा के अनन्त अवस्थान को अपवर्ग कहा गया 
है । इसका तात्पर्य यही है कि अपवर्ग के समय आत्मा के सभी आगमन्तुक घर्म--विशेष 
गण--सदा के लिए विनष्ट हो जाते हैँ । इसीलिए मोक्ष की दूसरी परिभाषा अशेब- 
विशेषगणोण्छेवी भोक्षा: भी नैयायिकों में प्रसिद्ध है ।? 

न्यायसूत्र में दुःख के अत्यन्त उच्छेद को अपवर्ग कहा गया है ।? दुःख का 
नित्य और निश्चित उच्छेद (विनाश) इसके कारण--मुल कारण--के उच्छेद के बिना 
असम्भव है । तक तथा आध्यात्मिक दृष्टियों के आधार पर दुःख का कारण आत्मा 
का शरीर के साथ सम्बन्ध है । यही सम्बन्ध आत्मा का जन्म है। अतः जन्म आत्मा _ 
के दुःख का कारण है। यह इसीलिए कि शरीर के सम्बन्ध के बिना जीवात्मा को 
सुख-दुःख का अनुभव नहीं होता । यह शरीर ही इसके उपभोग का साधन है । शरीर 
की प्राप्ति जीव के शुभाशुभ कर्मों का परिणाम हैं। ये कर्म ही प्रबृति' कहलाते हैं । 
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इसलिए दुःख का उच्छेद जन्म के उच्छेद पर और जन्म का उच्छेद प्रवृत्ति के उच्छेद 
पर निर्भर है। प्रवृत्ति के तीन रूप हैं---वबाचिक, मानसिक और शारीरिककर्म । इनमें 
से मानसिक कर्म, मुख्य रूप में, प्रयत्न है। इसके दो रूप हैं--इष्ट वस्तु को प्राप्त 
करने का प्रयत्त और अनिष्ट वस्तु के परित्याग का प्रभ्ृत्न | प्रथम प्रकार का प्रयत्त 
इच्छा से, दूसरे प्रकार का प्रयत्न हेष से होता हैं। इच्छा को ही राग कहते हैं। 
इसलिए राग, दंष और मोह मानसिक प्रवृत्ति के कारण है। राग, हू ष और मोह को 
न्‍्याय दर्शन में दोष कहा जाता है । अतएवं मानसिक प्रवृत्ति का उच्छेद दोष---राग॑- 
दे घ-मोह--के उच्छेद पर निर्भर है । कायिक और वाचिक प्रवृत्तियों का उच्छेद प्रयत्न 
के उच्छेद पर आश्रित है, क्‍योंकि ये प्रवृत्तियाँ प्रयत्न से उत्पन्न होती हैं । आत्मा का 
यदि वास्तविक ज्ञान हो जाय तो फिर किसी वस्तु की इच्छा या किसी से विद्वष न 
हो । इच्छा आदि का कारण ज्ञान--मिथ्या ज्ञान--है। यह मिथ्या ज्ञान अनादि है। 
अतः इसका उच्छेद इसके कारण के उच्छेद की अपेक्षा नहीं रखता । कारण-परम्परा 
का अन्त मिथ्या ज्ञान में है। वस्तुत: मिथ्या-ज्ञान-दोष आदि की परम्परा अनादि है । 
इसलिए जब यह प्रश्न उठता है कि कहाँ से उच्छेद का प्रारम्भ किया जाय, तब युक्‍्ति 
और प्रसिद्धि के आधार पर मिथ्या-ज्ञान से ही इसका प्रारम्भ माना जाता है।.. 


उपयु कत रीति में कारण-कार्य को निम्नलिखित परम्परा प्रस्तुत होती है-- 
आत्मा का भिथ्या ज्ञान ( संस्कार, स्मरण ), दोष (राग-इच्छा, ह_ेष और मोह), 
प्रवृत्ति (मानसिक प्रवृत्ति और इससे शारीरिक और वाचिक प्रवृत्तियाँ), धर्माधर्म, 
जन्म, दुःख । इन्हीं के कार्य-कारण-भाव की परम्परा को संसार कहते हैं। इसलिए 
दुःख-निवृत्ति का अर्थ दु:ख और उसके कारण की निवृत्ति है”, क्योंकि जिस प्रकार की 
ऐकान्तिक और आत्यन्तिक निवृत्ति अपवर्ग हैं वह निवृत्ति दुःख के कारणों की निवृत्ति 
के बिता असम्भव है।.. 

यह दुःखनिवत्ति-स्वरूप अपवर्ग तत्त्वनज्ञान के द्वारा ही सम्भव हैं । चूंकि 
दुःख की कारण-परम्परा के मूल में मिथ्या ज्ञान-अज्ञान--है, इसलिए तत्त्व-ज्ञान 
ही इसके विनाश का एकमात्र साधन हो सकता है। इसी तत्त्व-ज्ञान से मिथ्या ज्ञान 
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के साथ-साथ उसकी वासना भी निवृत्त हो जाती है।? न्याय शास्त्र कर्मवाद' में 
विश्वास कंरता है, परन्तु यह कर्म को अज्ञान-नाश का साधन नहीं मानता। कर्म 
यदि फल-प्राप्ति की इच्छा के बिता ही किया जाता है तो इससे उच्च कुल में, ऐसे 
सुसंस्क्ृत परिवार में, जिसमें चिन्तन की परम्परा बनी हो, जीव जन्म लेता है।* 
इससे संगति के प्रभाव में आकर उसमें चिन्तन के प्रति श्रद्धा उत्पन्न होती है, श्रद्धा 
ते दुख-निवृत्ति के साधन को जानने की इच्छा होती है। फिर अपनी जिज्ञासा की 
शान्ति के लिए वह गुरु के पास जाकर प्रधानतः आत्मा तथा सहायक रूप में अन्यान्य 
प्रमेयों और प्रमाण आदि पदार्थों का श्रवणात्मक ज्ञान प्राप्त करता है। इसके बाद 
मनन करता है। अच्त में निदिष्यासन-तत्त्वों का साक्षात्कार होता है। इसमें अष्टांग 
योग का अनुष्ठान भी सहायक होता है ।* दीर्घ काल तक अविच्छिन्त रूप में श्रद्धा के 
साथ बद्धमूल तत्त्व साक्षात्कार से भिथ्या ज्ञान की निवृत्ति होती है। इस प्रकार कर्म--- 
निष्काम कर्म--तत्त्व-साक्षात्कार में सहायक सिद्ध होता है, किन्तु स्वयं वह कर्म 
भिथ्या ज्ञान का विनाश नहीं कर सकता । मिथ्या ज्ञान की निवत्ति से समध्त सांसारिक 
पदार्थों से वैराग्य हो जाता हैं। वैराग्य से दोष--इच्छा, है थे, मोह--की निवृत्ति हो 
जाती है। इसलिए इस अवस्था में साधक का कर्म निष्काम हो ही जाता है। 
इसलिए इस क्रियमाण कर्म से भविष्य में फल--घर्माधर्म (प्रवृत्ति) की उत्पत्ति रुक 
जाती है। पूर्व कर्मों में से प्रारब्ध का तो एकमात्र भोग से ही क्षय होता है । रही बात 
संचित कर्मों की; इनका अन्त होता है ज्ञान--तत्व-ज्ञान-्से या उपभोग और प्रति- 
रोधक कर्म से ।* तत्त्वज्ञानी साधक अपने ज्ञानालोक के प्रभाव से--यौगिक शक्ति से +- 
अपने सभी संचित कर्मों का परिज्ञान प्राप्त कर लेता है और फिर यथासम्भव 'कायव्यूह 
(एक ही समय अनेक शरीर धारण करना) द्वारा शीघ्र ही इनका भी उपभोग से ही 
नाश कर देता है ।” प्रवृत्ति के अन्त से जन्म का ओर जन्म के अन्त से दुःख का अन्त 
सदा के लिए हो जाता है। यही अपवर्ग को प्राप्ति का साधन है ।” अपवर्ग की प्राप्ति 
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के लिए ईदवर का मनन-चिन्तत भी आवश्यक है ।” दूसरे शब्दों में, ईश्वर की कृपा 
के बिना अपवर्ग पाना सम्भव नहीं है । 

कुछ थाचार्य नित्य-सुख की प्राप्ति को अपवर्ग मानते हैं; किन्तु यह मत 
वात्स्यायन, उद्योततर आदि आधायों को मान्य नहीं है ।? परवर्ती नैयायिकों में केवल 
भासवंज्ञ मोक्ष में नित्य-सुख की प्राप्ति मानते हैं ।* 

अपवर्ग, निःश्रेयस्‌, मोक्ष आदि शब्द पर्याय हैं। उद्योतकर ने न्या० सू०, 
[/2 के भाष्य के अवतरणांश से संकेत प्राप्त कर नि:श्रेयस्‌ को अपर और पर- 
निःश्रेयस्‌॒ के रूप में त्रिभक्त किया हैं ।£ अपरनिःश्रेयस को ही जीवन्मक्ति और परनिः- 


हि 


श्रेयस को विदवेह-भुक्तित भी कहते हैं। दीर्घताल तक अविच्छिन्न रूप में श्रद्धा के साथ 
बद्धमूल तत्त्व-साक्षात्कार से मिथ्या ज्ञान के निवत्त हो जाने पर जब तत्काल साधक 
की अग्रिम प्रवृत्ति रुक जाती है तब वह जीवन्मुक्ति प्राप्त करता है ।* इससे' यह भी 
स्पष्ट है कि पूर्वसंचित तथा प्रारब्ध कर्मों का फछ अभी उस साधक को भोगना है । 
इसीलिए शरीर आदि के साथ उसका सम्बन्ध विच्छिन्न नहीं हो पाता। हाँ, तत्त्व- 
साक्षात्कार हो जाने के कारण उसे इन सबमें आसिक्त या किसी प्रकार का व्यामोह 
नहीं रह जाता । परन्तु जब प्रतिरोधक कर्म के उपभोग से प्रारब्ध एवं संचित कर्मों 
का भी अन्त हो जाता है तब साधक का शरीर आदि के साथ सदा के लिए सम्बन्ध 
छूट जाता हैं। वह स्वरूप-प्रतिष्ठित हो जाता हैं। यही अवस्था पर-निःश्रेयस्‌ या 
विदेह-मुक्ति है ।? द 
परमाणुवाद क्‍ 
न्‍्याय-दर्शन एक बाह्यार्थवादी दर्शन है। यह बाह्य जगत्‌ की सत्ता स्वीकार 


करता है । यह जगत्‌ नित्य गौर अनित्य तत्त्वों से भरा है । इसका निर्माण भी नित्य 
तत्वों से ही हुआ है । ये नित्य तत्व पृथिवी, जल, वायु और तेज के परमाणु हैं । 
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न्याय दर्शब : 309 


इन चार द्रव्यों का सबसे छोटा रूप, जिसका विभाजन सम्भव नहीं है, परमाण है। 
परमाणुओं की संख्या अनन्त है। ये परमाणु निरवयव हैं। स्वभाव से ये निष्क्रिय 
किन्‍्त ईद्वर की प्रेरणा और अदृष्ट आदि की सहायता से इनमें क्रिय 

है जिससे इन परमाणुओं का परस्पर संयोग होता है। इसी क्रम से इस भौतिक जगत्‌ 
का विकास हुआ 
स््िपकिया (0700855 छा (ए/8क४ाणा) 














प्रलय और सृष्टि की परम्परा बीज-अंकुर की परम्परा के समान अनादि है। 
ऐसी कोई प्रलय नहीं जिसके पहले एक सृष्टि न हुई हो और ऐसी कोई सुष्टि भी नहीं 
है जिसके पूर्व प्रलटय न रहा हो । इसलिए प्रलथ की स्थिति को ध्यान में रखकर ही 
सृष्टि के विकास--उत्पादन--की पद्धति का परिचय देना और प्राप्त करना भी 
पम्भव है । 

जब सभी जीवात्माओं का अदृष्ट फल देने से विमुख हो जाता है तब प्रलुय 
होता है । प्रकय की अवधि में सब परमाणु नित्य, व्यापक आकाश में बिखरे पड़े रहते 
हैं। फिर महेश्वर में सृष्टि करने की इच्छा होती है। तब जीवात्माओं के अदृष्ट, जो 
प्रलय की अवधि में कुण्ठित होकर संस्कार--वासना--के रूप में जीवात्माओं में पढ़े 
रहते हैं, फल देने के लिए उन्मुख हो उठते हैं। फल देने के लिए उन्मुख अदृष्ट 
जीवात्मा और परमाणुओं के संयोग से पहले वायु के परमाणुथओं में क्रिया उत्पन्न होती 
है। इस क्रियां से दो दो परमाणुओं का परस्पर संयोग होता है। इससे वायु के 
दयणुकों की उत्पत्ति होती है, फिर उपयुक्त रीति से सब द्वयणुकों में क्रिया और प्रति- 
क्रिया से परस्पर तीन-तीन द्वयणुकों के संयोग से एक एक अंयणुक की, चार चार 
त्रयणकों के संयोग से एक एक चतुरणुक की और पाँच पाँच चतुरणुकों के संयोग से 
एक एक पंचाणुक की उत्पत्ति होती है। इसी रीति से बढ़ते बढ़ते एक महावायु की 
उत्पत्ति हो जाती है । उपयुक्त रीति से ही क्रमशः जल, पृथिवी तथा स्थूल तेज की 
भी उत्पत्ति परमाणुओं, द्यणुकों और त्रयणुकों के माध्यम से होती है । 


इस प्रक्रार चार महाभतों के उत्पन्न हो जाने पर महेझ्वर के संकल्प (फेशा।) 
से ही एक अण्ड' की उत्पत्ति होती हैं। इसमें तेज के परमाणु उपादान कारण का 





. चेंकि न्याय दर्शन का परताणुवाद' वैशेषिक दर्शन से ही विशेष सम्बन्ध रखता 
है और दोनों के 'परप्ाणवादों' में कोई खास अन्तर नहीं है, इसलिए इसका 
विशद विवेचन वैद्योषिक दर्शन की व्याख्या करते समय किया जायेगा । 
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कार्य करते हैं । पृथिवी के परमाणु इसके सहायक--निर्मित्त कारण हैं। इसी 'अण्ड' 
में इसके अधिपति के रूप में एक चतुमुख ब्रह्मा का उत्पादन कर वह महेश्वर सृष्टि 
के लिए उसे (ब्रह्मा) को नियुक्त करता है। इसीलिए यह भ्रण्ड ब्रह्माण्ड कहलाता 
है । यही ब्रह्मा विभिन्‍न जीवात्माओं के अदृष्टों को ठीक-ठाक जानकर असंख्य प्राणियों 
का उत्पादन करता, जीवात्माओं को भिन्‍न-भिन्‍न प्रकार का शरीर देता तथा उनके 
उपभोग के साधनों का निर्माण करता है। पीछे चलकर यह केवल निर्देशक का कार्य: 
करता है और बाह्य कार्य करना जीवों को सौंप देता है । यही सृष्टि की प्रक्रिया है । 





सृष्टि की प्रक्रिया में उत्पादन कारणों के गुणों से उनके कार्यों में गुणों की 
| उत्पत्ति होती है | इस प्रसंग में विशेष ज्ञातव्य यह है कि न्याय शास्त्र पृथिवी के पर- 
का माणुओं और उनसे बने हृयणुक आदि अनित्य स्वरूपों के रूप, रस, गन्‍्ध और स्पर्श 
को अनित्य मानता है। पाक-अक्रिया (ाश्ापंटक्ं &000) से पुथिवी के दोनों, 
नित्य तथा अनित्य स्वरूपों के रूप, रस, गन्ध और स्पर्श में परिवर्तन हो जाता है। 
इन दोनों रूपों में होनेवाली पाक-्प्रक्रिया' के विषय में न्‍्याय-वैशेषिक में महान अंतर 
० है। न्याय दर्शन परमाणुओं में भी पाक-प्रक्रिया' मानता है और द्वयणुक आदि में 
छ् भी । परमाणु निरवयव पदार्थ हैं। ये दृयणुक आदि के अवयब हैं, किन्तु इनका अवयव 
॥ नहीं होता । इसलिए, दूसरे शब्दों में, यह कह सकते हैं. कि त्याय दर्शन यथासम्भव 
। अवयव और अवयवबी दोनों में ही पाक-प्रक्रिया' मानता है। किन्तु वैशेषिक दर्शन 
अवयवी में 'पाक-प्क्रिया' स्वीकार नहीं करता। इसका कहना है कि जब कुम्हार, 
उदाहरण के रूप में, कच्चे घड़े को आँवें में पकाता है तो पहले जीवात्माओं के भदृष् 
ओर ईइ्वर की इच्छा आदि से उस घड़े के मु रूपों अर्थात्‌ परमाणुओं में क्रिया उत्पन्न 
होती है । इससे परमाणुओं का परस्पर विभाग हो जाता है जिससे द्यणुक नष्ठ हो 
जाता है । इस क्रम से आगे बढ़तेन्बढ़ते यह विभाग उस काष्ठा तक पहुँच जाता है कि 
वहु घड़ा घड़ा न रहकर परमाणुओं के रूप में प्रस्तुत हो जाता है। फिर अग्तिन्‍संयोग 
से सभी परमाणुओं के रूप आदि चार गुणों में परिवर्तन हो जाता है । अन्त में ईदव- 
ऐेच्छा, अदृष्ट के कारण पुनः सब परमाणु हृयणुक-त्रयणुक आदि के माध्यम से मिलकर 
घड़े का रूप धारण कर लेते हैँ। परमाणुओं का दूसरा नाम पीलु है। इसलिए 
वैशेषिक दर्शन की पाक-प्रक्रिया' पीलु-पाक कहा जाता है । किन्तु नैयायिक अवयवी 
। 
। 





में भी पाक-प्रक्रिया' मानते हैं। अवयवी के उदाहरण के लिए ये घट को ही प्राय: 
प्रस्तुत करते हैं। घट को 'पिठर' भी कहा जाता है । इसलिए नैयायिकों की 'पाक« 
प्रक्रिक' को 'पिठर-पाक' कहा जाता है । यह कभ 7 नहीं समझना चाहिए कि नयायिकों 
के पिठर-पाकवादी होने का अर्थ यह है कि ये परमाणु में पाक-अ्रक्रिया' मानते ही 





३३2८5 ८3८2 उ252८०८१ ३ पलक न-पनअल 


न्याय दर्शन : 38!. 


नहीं । परिस्थिति के अनुसार परमाणुओं तथा दृयणुक आदि अवयदवी द्र॒व्यों में 'पाक- 
प्रक्रिया नैयायिकों के मत की विशेषता है । 


पीलु-पांक के विरुद्ध न्याय दर्शन को जो आपत्ति है वह अनभव-सिद्ध है । 
नैयायिकों का कहना है कि हम आँदें में पकते समय यदि घड़े को आदि से अन्त तक 
देखते भी रहते हैं तब भी यह कभी देखने को नहीं मिलता कि घड़ा आँँें में है ही नहीं, 
प्रत्युत सर्वदा वह घड़ा नजर में ज्य का त्यों बना रहता है ।7 इसलिए 'पाक-सक्रिया' 
के समय घड़े का विनाश मानकर उसके आरस्भक परमाणुओं में पाक मानना अतुभव« 
विरुद्ध है । अत: पीलु-पाक' का सिद्धान्त ठीक नहीं है । 





हु हा दाणाए कट । 
४ के दि का शी 
ही | | ५३९ ((] 


न्याय दर्शन ईश्वरवादी है । किन्तु न्यायसूत्र' में ईश्वर का विशेष विवेचन नहीं 
है | न्‍्यायभाष्यकार ईश्वर को आत्मा का ही एक विशेष रूप मानते हैं ।” जिस प्रकार 
जीवात्मा में ज्ञान आदि गृण हैं, उसी प्रकार ईव्वर में भी ये गुण हैं। इसलिए जीव 
और ईइवर दोनों ही. आत्मा हैं ।” हाँ, जीवात्मा और ईबर में यह अन्तर अवदय है 
कि जीवात्मा के ज्ञान आदि गुण अनित्य होते हैं, जबकि ईइवर के ये गुण नित्य हैं ।* 
जीवात्मा बन्धन तथा मोक्ष का अधिकारी है, जबकि ईइवर इन सबसे रहित है ।* 
अतएव ईश्वर को “नित्यमुक्त' कहा जाता है ।९ जीवात्मा अनेक हैं, ईश्वर एक है ।” 
जीवात्मा परतंत्र हैं ईह्वर स्वतंत्र । इसी प्रकार शक्ति आदि की दृष्टियों से भी दोनों 
में अन्तर है। किन्तु दोनों आत्मा हैं । उक्त अन्तर के कारण ही ईइ्वर को परमात्मा 
कहा जाता है । (किन्तु नवीन नैयाथिक ईइबर को आत्मा का प्रकार नहीं मानते ॥7) 
ईदवर इस जगत का निरमित्त कारण और कर्मफलदाता भी है । 








., न्‍या० मं०, भा० 2, पू० 82 
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वात्स्यायन मानते हैं कि ईश्वर में अधर्म, मिथ्या ज्ञान और प्रमाद का अत्यं* 
ताभाव है । इसके विपरीत धर्म, नित्यन्यथार्थ ज्ञान और समाधि-सम्पत्‌ (7080 ए७- 
5655) ईहवर में हैं। घर्म और समाधि-सम्पत्‌ के परिणाम के रूप में ईइवर में आठ 
प्रकार के ऐश्वर्य--अंणिमा, लधघिमा, महिमा, प्राप्ति, प्राकाभ्य, वशित्व, ईशित्व और 
कामावसायित्व--भी हैं |” ईव्वर में संकल्प भी है और इसके चलते ही उसमें धर्म 
की सत्ता भी सिद्ध है। यह धर्म ईश्वर को कोंई फल देता है, ऐसी बात नहीं है; यह तो 
केवल परार्थ---जीवात्मा को कर्मफल देने और उसके लिए आवश्यक जगतु का निर्माण 
करने--के लिए है । यही स्थिति ईइ्वर के अन्य गुणों की भी है । इस तरह वात्स्यायन 
के अनुसार ईइवर में ज्ञान और संकल्प, थे दो गुण एवम्‌ धर्म आदि विशेषताएँ सिद्ध 
होती हैं । संकल्प प्रयत्न” का ही. दूसश नाम है, इसलिए ज्ञान और संकल्प के बीच 
इच्छा की सत्ता भी ईइवर में निविवाद है । ये तीन गुण भी ईश्वर के ऐश्वर्य है । 

भाष्यकार वात्स्यायन ने ईश्वर में एक निर्माण-आकाम्य भी माना हैं ।* यह 
आठ प्रकार के ऐडवर्यों में आनेवाला प्राकाम्य है या अन्य पदार्थ, यह बात स्पष्ट नहीं 
है। यह प्राकाम्य ईश्वर के संकल्पात्मक कर्म से उत्पन्त धर्म का परिणाम (स्वकृत- 
कर्मफलम्‌) है', इस कथन से तो यह प्राकाम्य आठ ऐश्वर्यों में परिगणित प्रााकाम्य से 
भिन्‍न नहीं प्रतीत होता । इस सम्भावना का भी निराकरण नहीं किया जा सकता कि 
यह आकाम्य ईइवर की जगल्तिर्माण-शक्ति का ही दूसरा नाम हो । इस दृष्टि से इसे 8 
ऐश्वयों की जातिवाचक संज्ञा माना जा सकता है। यद्यपि परवर्ती न्यायाचार्ों ने 
शक्ति को कारणता का ही नाभान्तर माना है और इसलिए इस शक्ति को ईश्वर के 
ज्ञान, इच्छा और संकल्प से पृथक्‌ मानते की आवश्यकता नहीं दीखती, तथापि अनुभव 
इस पक्ष का समर्थन नहीं करता । सम्भव है, वात्स्थायन ने इस तथ्य को प्रायः ध्यान 
में रखा हो। व्याल्याकारों ने इस विषय में कुछ नहीं कहा है । अतः इस प्रसंग में 
 इृदमित्यम कहना कठिन है । 


इस प्रकार न्यायभाष्यकार के अनुसार ईहवर के (ऐश्वर्य के दो वर्ग हुए---(क) 
ज्ञान, इच्छा और संकल्प तथा (ख) अणिमा आदि आठ सिद्धियाँ। प्रथम वर्ग का 


), भ्या० भा०, 4//2( 

2. इन ऐश्वर्यों के विवरण के लिए देखिये, यो० भा०, 3/44; सां०्त० कौ०, 
का० 23 

3, संकल्प इति प्रयत्न: ।->त्या० म०, भा० !, पू० 485 

4. न्या० भा० 4|॥/2 
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ऐश्वर्य नित्य है और द्वितीय वर्ग का अनित्य, क्योंकि यह वर्ग ईइवर के धर्म और समाधि- 
सम्पत्‌ का परिणाम है । 
उद्योततर ईश्वर के ज्ञान आदि गुण को नित्य मानते हैं। इस नित्यता को 
इन्होंने अतिशया कहा है ।? 'अतिशय' ऐद्वर्य का नामान्तर है। अतः प्रथम वर्ग का 
ऐश्वर्य तो नित्य प्रतीत होता है। दूसरे वर्ग के विषय में इनका मत्‌ स्पष्ट नहीं है । 
एक जगह ईइवर के संकल्पजन्य धर्म को केवल परानुग्रहार्थ कहकर ऐश्वर्य को इन्होंने 
नित्य मान लिया है।” अणिमा आदि आठ ऐश्वर्य धर्म और समाधि-सम्पत्‌ के परिणाम 
हैं, न्यायभाष्य के इंस वक्‍तव्य को ध्यान में रखकर यंदि उद्योततर के कथन का अभि- 
प्राय निकाला जाय तब तो अणिमा आदि की, किन्तु प्रइनवाक्यों के अध्ययन से अणिमा 
आदि से भिन्‍न किसी ऐड्वर्य को नित्यता ही उद्योतकर का अभिप्रेत प्रतीत होती है ! 
वाचस्पति मिश्र के वक्‍ृतव्य से यह सिद्ध होता है कि ज्ञान आदि ऐश्वर्यों को ही उच्चोत- 
कर के नित्य-ऐश्वर्य के रूप में लेता चाहिए, अणिमा आदि को नहीं ।* किन्तु यह 
व्याख्या भाष्य की पंक्तियों से दूर है । साथ ही, ईश्वर के ज्ञानादि ऐश्वर्यों के धर्मजन्य 
होने का कोई प्रश्न भी नहीं है जिसके निराकरण के लिए उद्योतकर का यह प्रयास 
सार्थक हो सके । ऐसी परिस्थिति में क्या यह सम्भव है कि ज्ञान आदि तथा अणिमा 
आदि से भी भिन्‍न एक जगन्तिर्माण-शक्ति ताम का ऐश्वर्य ईश्वर में वर्तमान है, जिसे 
उद्योतकर नित्य मानते हैं ? क्‍ 
जैसा पहले कहा जा चुका है, वात्स्यायन ने ईश्वर में, धर्म के अतिरिक्त ज्ञान . 
और संकल्प (प्रयत्न) की सत्ता मानी है तथा इन दोनों के बीच नियमतः प्रस्तुत इच्छा 
भी ईह्वर में होना आवद्यक है । किन्तु न्‍्यायवातिककार उद्योतकर ईइवर की. नित्य- 
बुद्धि को ही क्रिया-शक्ति--इच्छा और प्रयत्न--का प्रतिनिधि मानते हैं ।। इसलिए 
इनके अनुसार ईढदवर में एकमात्र ज्ञान ही विशेष गुण है ।* धर्म की सत्ता भी इनके 
अनुसार ईइवर में नहीं है”, यद्यपि भाष्यकार वात्स्यायन तथा जयन्त भट्ट” ईदवर को 
. न्‍्या० वा०, 4|/24, पृ० 464 
« वही । 
» तीं० टी०, 4(/2, पु० 597 
न्‍्या० क०, पृ० 42 ('अन्ये तु' प्रतीक के अन्तर्गत) । 
« न्‍या० वा०, 4[/2, पुृ० 464 
वही । 
धर्मस्तु भूतानुग्रहवतों वस्तुस्त्राभाव्याद भवन्न वार्यते |--न्या० म०, _ भा० , 
पृ० 485 





श्जे हक; ऐश अ॑े ० ६ ७ 
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धर्मसम्पन्न मानते हैं । इस प्रकार उद्योतकर संख्या, परिमाण, पृथक्त्व, संयोग और 
विभाग, इत पाँच सामान्य गुणों के साथ एक विशेष गुण ज्ञान की सत्ता ईद्वर में 
मानते हैं ।? न्‍्यायकन्दली में भी यह मत “भअन्‍्ये तु इस प्रतीक के अन्दर रखा गया 
हैं ।? पूर्वापर प्रसंग को देखने पर यह निष्कर्ष निकलता है कि श्रीघराचार्य भी इसी 
पक्ष के समर्थक हैं, क्योंकि अन्य स्थान में उन्होंने ईश्वर को छह गुणों का आधार कहा 
है ।? किन्तु पीछे चलकर स्वयं उद्योतकर ने ईश्वर में नित्य, अप्रतिहत इच्छा की सत्ता 
को मान लिया है ।* 'महेश्वर की इच्छा से सृष्टि और प्रलूय होते हैं', इस आशय के 
प्रशस्तपाद के वक्तव्य की व्याख्या करते समय श्रीघराचार्य भी चुप हैं, ईद्वर में 
इच्छा की सत्ता का कुछ विरोध नहीं करते । इससे ऐसा लगता है कि इच्छा का ज्ञान 
में अन्तर्भाव की प्रवृत्ति उद्योतकर औरू श्रीघर में प्रबल नहीं है। वाचस्पति मिश्र तो 
4//2! सूत्र की तात्पर्यटीका 2में बारम्बार गांन, इच्छा और प्रयत्न को ईश्वर में 
स्वीकार करते ही हैं । अन्य आचायोँ का पक्ष भी यही है ।" 


आगम प्रमाण के आधार पर जयन्त भट्ट ईइवर में नित्य-आनन्द की सत्ता 


भी मानते हैं , परन्तु अन्य आचार्य इसके विरोधी हैं ।* 


ईश्वर का उबत ज्ञान नित्य, एक तथा अपरोक्षात्मक है। “? इसलिए इस ज्ञान 
से संस्कार नहीं उत्पन्न होता । इसौलिए ईद्वबर का ज्ञान स्मरणात्मक या अनुमानादि 
परोक्षात्मक नहीं है?” । अधर्म के अभाव के कारण ईइ्वर में दुःख भी नहीं है और 


!, तत्र हि नित्या बुद्धि, संख्यादयक्च सामान्यगुणाः, षड़गुण आकाशवदीश्वरः ॥ 
“-न्या० वा०, 4//2, प्‌ ० 464 


2. न्या० क०, पु० 442 

3. वही, पृ० 26 

4. न्‍या० बा०, 4[/2, पु० 466 

5, प० ध० सं०, पु० 422-32 

6. नन्‍्या० म०, भाग 4, कारि० 34, पु० 489 

7. व्या०-घ०, भाग ॥, प्‌ ० 485 

8. न्या० क०, पृ० 42; मुक्ता०, कारि० 49 

9, न्‍या० वा०, 4|/24, पु० 464; न्‍या० म०, भाग 4, पु० 484 

0, न्‍्या० वा०, 4(4/2, प्‌ ० 465; न्‍्या० म०, भाग 4, पु० 484 

[] न्‍या० वा०, 4|/24, पु० 465-66, न्‍्या० म०, भाग , प्‌ 83; न्या० 


क०, पु० ]42 
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इसलिए इसमें वेराग्य की सत्ता भी अनावश्यक है। द्वेष भी दुःख के अभाव के कारण 
ही ईइवर में नहीं हैं, क्योंकि दुःखी व्यक्ति ही सुखी से देष करता है । 

इस प्रकार न्याय-सम्मत ईइवर इस जगतु का निर्मित्त कारण, जीवात्माओं के 
अदृष्टों का उद्बोधन करनेवाला, ज्ञान, इच्छा, प्रयत्त आदि गुणों से सम्पन्न, नित्य- 
मुक्त, सर्वज्ष, सर्व-शक्ति-सम्पन्न आत्मा है । 


इस प्रकार का ईइवर, जैसा पहले कहा गया है, अन्य ईइवरवादी दार्शनिक, 
बेशेषिक को छोड़कर, नहीं मानते । इसलिए नैयायिकों पर इस रूप के ईववर की 
सत्ता प्रमाणित करने का एक बहुत बड़ा उत्तरदायित्व है। नैयायिक आमगम-प्रमाण से 
ईदवर की सत्ता सिद्ध कर सकते हैं, किन्तु आगम-प्रमाण में सब दार्शनिकों की आस्था 
नहीं हैं । इसलिए अनुमान की सहायता से ईश्वर का अस्तित्व न्याय शास्त्र में प्रमाणित 
किया गया है । इनमें प्रमुख अनुमानों का सारांश, न्यायकुसुमांजलि के अनुसार, नीचे 
दिया जा रहा है । 


() कार्य--हम अपने जीवन में अनेक अंग-प्रत्यंगों से निर्मित बहुत से तत्त्व 
देखते हैं जिन सबकी उत्पत्ति किसी न किसी झूप में हुई है। इससे एक व्याप्ति बच 
जाती हैं कि जितने सावयव पदार्थ हैं वे सब उत्पन्न हुए हैं। जगत्‌ भी एक सावयव 
पदार्थ हैं । अतः इसकी भी उत्पूत्ति कभा न कभी अवश्य हुई होगी” । जिसकी उत्पत्ति 
होती है वही कार्य है । अतः जगत्‌ भी एक कार्य है। कार्य के दो रूप हैं--भावात्मक 
और अभावात्मक । जगत्‌ स्पष्ट रूप में भावात्मक कार्य है। भावात्मक कार्य की उत्पत्ति 
समवायि, असमवायि ओर निमित्त कारणों के अधीन है ।? निम्मित्त कारण के अन्त- 
गत एक कर्त्ता भी आता हैं। कार्य के उपादान--समवायि--कारणों के प्रत्यक्ष ज्ञान, 
उसके निर्माण की इच्छा (चिकीर्षा) और उसके निर्माण के लिए अपेक्षित प्रयत्न से 
सम्पन्न चेतन तत्त्व कर्ता कहलाता है । इस जगत्‌ के उथादान कारणों --परमाणुओं-- 
के प्रत्यक्ष ज्ञान आदि से सम्पन्न जो चेतन तत्त्व है वही इसका कर्ता है, वही ईश्वर है । 

(2) अवृष्ह--कर्म और फल के बीच कारण कार्य-भाव-सम्बन्ध सुप्रसिद्ध है ।. 
कारण के लिए यह आवश्यक है कि वह कार्य की उत्पत्ति से ठोक पहले वर्तमान हो । 


, ता० टी०, 4/4/24, पु० 59]. स॒० द० सं०, पु० 252, न्‍या> म०, भा० ॥ 
पु० 478 द 

2, त>० भा०, पु० 39 वर 

3, न्‍्या० ली०, पृ० 24; न्‍्या० म०, भा०  पुृ० 85 
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बस कर्म के अव्यवहित उत्तरकाल में फल की उत्पत्ति हो जाती है उसके साथ फल 
का कार्य-कारण-सम्बन्ध स्थापित करना सरल है। किस्तु बहुधा कर्म और उसके फल 
के बीच, विशेषतः वैदिक कर्मों तथा उनके फलों के बीच, बहुत बड़ा व्यवधान देखा 
जाता है, जिससे साक्षात्‌ कार्य-ऋारण-भाव की स्थापना में कठिताई आ जाती हैं। 
वैदिक कर्मों के फल परोक्ष' या सुदरवर्ती अवश्य होते हैं, किन्तु इन्हें निरर्थक नहीं माना 
| जां सकता 7 इस व्यवधान में कर्म और फल के बीच सम्बन्ध स्थापित करनेवाला 
| . एक कर्म-जन्य अदृष्ट मानना पड़ता है, जिसके माध्यम से कर्म फ़छ का कारण बनता 
ड है।? यदि ऐसा न माना जाय तो बहुत पहले ही विनष्ट हुए कर्म को बहुत बाद 
।ः मिलनेवाले फल का कारण नहीं कहा जा सकता । कार्य-कारण-भाव के अनिवार्य 
होने से यह भी कहना सम्भव नहीं है कि फल अपने आप उत्पन्त होता है, कर्म के 
साथ उसका कोई सम्बन्ध है ही नहीं । अदृष्ट के अस्तित्व में यह एक युक्ति हैं। साथ 
ही, एक . ही प्रकार के साधनों--परमाणुओं--से असंख्य प्रकार के विश्वगत पदार्थों 
का निर्माण (वैचित्य) भी उपभोक्ता जीवों के विभिन्‍न अदृष्टों को माने बिना उत्पन्न 
नहीं हो पाता ।* 

। इस अदृष्ट के अनुसार ही जीवों का उपभोग करना पड़ता हैं। यह अदृष्ट जड़ 
है । इमलिए अपने आप यह जागृत नहीं हो सकता । अतः इसका उद्बोधन करनेवाले 
या इसके अनुसार जगत्‌ का निर्माण कर जीवों को उपभोग कराने वाले चेतन तत्त्व को 

अवश्य मानना है | यह ईश्वर ही हो सकता हैं, अन्य कोई प्राणी नहीं । 

(3) (आयोजन)--आयोजन का अर्थ है दो अवयवों को मिलानेवाली क्रिया । दो 
परमाणुओं का संयोग परमाणुओं "में संयोगानुकूल क्रिया के बिना नहीं हो सकता । इस 
संयोग के बिना सृष्टि का विकास ही रुक जायेगा। यह क्रिया परमाणओं में तभी 
सम्भव है जब कोई चेतन तत्त्व उसका प्रेरक हो, क्योंकि परमाणओं के स्वरूपत: जड़ होने 
के कारण उनमें सत्रय॑ं क्रिया उत्पन्न हो ही नहीं सकती ।* यह प्रेरक तत्त्व ईश्वर हैं । 

आयोजन का अर्थ संयोग -भी किया जा सकता हैं। परमाणुओं का संयोग वही 

. कर सकता है जो इन्हें देखता हो और इन्हें आपस में मिलाने की क्षमता रखता हो । 
इस तरह का संयोग करनेवाला और इसकी क्षमता रखनेवाला तत्त्व ईइ्वर हैं । 








न्‍्या० कु०, [ |8 

वही, /9 

वही, /4 

न्‍्या० वा०, 4||2], पृ० 459-60; न्‍्या० क०, १० 4 
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(4) धृति--धृति का अर्थ है घारण करना । यह जगत अचेतन है। यदि कोई 
चेतन इसका कारण (5ए77णां) करनेवाला नहीं होता तो यह अब तक नष्ट हो गया 
होता । यह ईश्वर का ही 'विधारक प्रयत्न है जिसके चलते यह जगत अब तक अपने 
स्थान पर स्थिर है। धारण करने का काम जड़ अदृष्ट से तो हो ही नहीं सकता। 
अतः ईश्वर है । 

(5) विनाश--जिस वस्तु--भावात्मक तत्त्व--का आदि होता है उसका 
अन्त भी अवश्य होता है । चूंकि जगत्‌ का आदि है, इसलिए इसका अन्त भी होगा 
ही। यही प्रछ्य कहलाता है। जैसे जगत्‌ का निर्माण वा सृष्टि एक चेतनकर्ता की 
अपेक्षा रखती है वैसे ही इसका अन्त भी । यह विनाशकारी तत्त्व ईश्वर है । 

(6) पद---पद” का अर्थ है व्यवहार | यह सीखने की चीज है। कोई भी 
कला बिना शिक्षा के कोई व्यक्ति सीखता नहीं है। इसके मल में एक न एक शिक्षक 
अवश्य होता है । इस जगत्‌ के समस्त व्यवहारों का भी एक शिक्षक होना चाहिए । सृष्टि 
के प्रारम्भ के बाद तो बहुत-से शिक्षक सुलभ हो सकते हैं। परन्तु सृष्टि के प्रारम्भ में 
जब जीवों के शरीरों का निर्माण होता है, उस समय सबके सब व्यवहार से पूर्ण 
अपरिचित रहते हैं । उस समय याँदि इन्हें व्यवहार की शिक्षा न दी जाय तो आगे की 
जीवन-यात्रा अवरुद्ध हो जायेगी । इसछिए सर्गादि में एक शिक्षक चाहिए | यह शिक्षक 
सर्वज्ञ ईश्वर हैँ ।? 

(7) प्रत्यय--प्रत्यय शब्द का अर्थ है प्रामाणिकता। वेद की प्रामाणिकता के 
आधार पर भी ईइवर का अस्तित्व सिद्ध है। न्याय दर्शन प्रामाण्य की उत्पत्ति तथा 
ज्ञप्ति ( > ज्ञान) को परतः मानता है। इसीलिए इस दर्शन को परतःप्रामाण्यवादी कहा 
जाता हैं। वेद भी शब्द-प्रमाण है। इसकी प्रामाणिकता का ज्ञान तो इसके अनुसार 
किये गये कार्यों की सफलता पर निर्भर हैं। वैदिक कार्यों की सफलता में न्याय दर्शन 
सन्देह नहीं रखता ।* जब वेद-वाक्यार्थ में प्रामाणिकता का ज्ञान--अनुमान--होता 
है तो उसमें प्रामाणिकता की सत्ता और इसलिए इसकी उत्पत्ति भी माननी ही ५ती 


. जिस प्रयत्न के प्रभाव से ऊपर के पदार्थ का अधःपतन नहीं होता, उसे “विधारक 
प्रयत्न" कहा जाता हैं । पक्षी का उड़ते समय आकाश से अघः:पतन न होने का 
कारण पक्षी का (विधारक प्रयत्न! है । देखिये, वै० सू० उप०, 5//7 

2, न्‍्या० कु०, 2(2 

3. वही, ॥| 
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है | शब्द-प्रमाण में प्रामाणिकता की उत्पत्ति का मुख्य साधन है वक्‍ता का संत्यवादी 
अर्थात्‌ आप्त होना । सत्यवादी वक्ता वही हो सकता है जो स्वयं वाक्यार्थ का यथार्थ 
ज्ञान वाक्य के उच्चारण से पहले से ही रखता हो। इसीलिए वेद का वक्‍ता वही हो 
सकता है जो वेद में प्रतिपादित अतोन्द्रिय वस्तुओं के यथार्थ ज्ञान से सम्पन्त हो । ऐसे 
ज्ञान से सम्पन्न सत्यवादी वेदवक्ता ईदवर है । 

(8) श्रुति--श्रुति का अर्थ वेद है। वेद किसी चेतन व्यक्ति की रचना है, 
क्योंकि जो चेतन व्यक्ति की रचना नहीं है वह वेद भी नहीं है। विभिन्‍न अतीदि्द्रिय 
पुदार्थों के प्रतिपादक वेद का रचयिता ईश्वर हैं। इसीलिए न्याय शास्त्र की दृष्टि में वेद 


: को 'पौरुषेय' माना गया है । 


सातंबें और आठवें हेतुओं में अन्तर यही हैँ कि सातवें के अनुसार वेद की 
प्रामाणिकता के निर्मित्त उसके रचयिता के लिए आवश्यक सत्यवादिता--आत्तता-- 
के आधार के रूप में ईश्वर की सत्ता प्रमाणित होती है, जबकि आठवें हेतु द्वारा केवल 


वेद के रचयिता के रूप में । 
आठवें हेतु की दूसरी व्याख्या भी रोचक है । इस व्याख्या के अनुसार वेद-वाक्यों 


से भी ईश्वर की सत्ता प्रमाणित होती है ।* द 

इस प्रसंग में ईश्वर के आधार पर वेद की सत्ता और वेद के आधार पर ईश्वर 
की सत्ता को ध्यान में रखकर अन्योन्याश्रय दोष दिखलाना सम्भव नहीं है। अन्यो- 
न्याश्रय दोष दो दष्टियों से होता हँ-- उत्पत्ति की दृष्टि से और ज्ञान की दृष्टि से । सत्ता 
की दृष्टि से भी यह दोष हो सकता है । यदि एक दस्तु' की उत्पत्ति, स्थिति (सत्ता) 


या ज्ञप्ति (ज्ञान! 'दूसरी वस्तु' की उत्पत्ति, स्थिति या ज्ञप्ति पर निर्भर हों और उस 


“दूसरी वस्तु' की उत्पत्ति, स्थिति या ज्ञप्ति 'एक वस्तु” की उत्पत्ति, स्थिति या ज्ञप्ति 
पर निर्भर हो तो यह दोष प्रस्तुत हो जाता है । एक की उत्पत्ति और दूसरे की स्थिति 
या ज्ञप्ति, एक की स्थिति और दूसरे की उत्पत्ति या ज्ञप्ति के परस्परापेक्षी होने पर 
यह दोष नहीं आता है । प्रस्तुत में ईश्वर का ज्ञान वेद पर निर्भर है और वेद की सत्ता 


या प्रामाणिकता ईश्वर पर निर्भर हैं, न कि दोनों की सत्ता दोनों पर निर्भर है। 


इसलिए अन्योन्याश्रय दोष की कुछ भी सम्भावना नहीं हैं ।” साथ ही, एकमात्र वेद 
से ईश्वर के अस्तित्व का ज्ञान भी नहीं होता | इसलिए भी उक्त दोप देना अनुचित है ।* 


] वही, 5/6 

2. स० द० स०, पृ०, 256 

3, न चेतरेतराश्रयमू, आगमैकशरणत्वाभावादीश्वरसिद्धै: ।-त्या० म०, भा० ३, 
पृ० 483 
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(9) वाक्य--सातवाँ और प्रथम व्याख्या के अनुसार आठवाँ हेतु भी इस बात 
यर निर्भर हे कि वेद पौरुषेय है । किन्तु मीमांसक बेद को नित्य अपौरुषेय मांमते हें । 
इसलिए उक्त दोनों हेतुओं के समर्थन में वेद को पौरुषेय सिद्ध करना नैयायिकों के 
लिए अत्यावश्यक है । यह हेतु यही कार्य करता है। अतएव इसे उक्त हेतुओं का पूरक 
माना जा सकता है । 

इस हेतु का अभिप्राय यह है : हम जितने भी वाक्य सुनते-पढ़ते हैं वे सब 
पौरुषेय हैं । फिर वेद-वाक्य में कौन-सी अनोखी विशेषता है कि इसे पौरुषेय न माना 
जाय ? हाँ, अतीन्द्रिय वस्तुओं का प्रतिपादन वेद-वाक्य द्वारा होता है, यह बात संत्य 
है । किन्तु एक अतीन्द्रियार्थथर्शी की रचना इसे मानने में क्या आपत्ति है? अतः वेद 
यौरुषेय अदृश्य है । इसका रचयिता पुरुष ईश्वर है । 


(0) संख्या-विशेष--न्याय दर्शन के अनुसार दो दो परमाणओं के संयोग से 
ढृयणुक और तीन तीन द्वयणुकों के संयोग से त्रयणुक के निर्माण के माध्यम से इस जगत 
की रचना हुईं है । परमाणु द्यणुक तथा त्रयणुक द्रव्य हैं। परिमाण (छिंगालाशंठा) 
द्रव्य मात्र का साधारण गुण है। परमाणु का परिमाण अणु है। दहृयणुक का परिमाण 
भी अणु हैं। दोनों में अन्तर यही है कि परमाणु का अगणु-परिमाण नित्य है और दृयणुक 
का अनित्य । अनित्य परिणाम की उत्पत्ति होती है। इसके लिए इसके आधार- 
भूत द्रव्य के समवायि कारणों में वर्तमान गुण, साधारणतः परिमाण ही, अन्यतम 
कारण होता हैं। अब प्रइन है दयणुक के अणु-परिमाण की उत्तत्ति का। द्यणुक के 
समवायि कारण दो परमाणु हैं। यदि इन दोनों के नित्य अणु-परिमाणों से दयणुक के 
अणु-परिमाण की उत्पत्ति मान ली जाय, जेसा साधारण दृष्टि से प्रतीत होता है, तब 
तो द्यणुक के परिमाण को अणु न होकर अणुतर हो जाना चाहिए, क्योंकि परिमाण 
का स्वभाव है कि वह ॒उत्कृष्टतर सजातीय परिमाण का उत्पादन करता है |? किन्तु 
दयणुक का परिमाण अणु है, अणुतर नहीं । यह सम्भव भी नहीं हैं, क्‍योंकि तब्र तो 
जगत्‌ के विकासक्रम में बाधा पड़ जायेगी । इसलिए न्याय-वैशेंपिक का यह सिद्धान्त 
है कि द्यणुक का परिमाण दो परमाणुओं की द्वित्व संख्या से उत्पन्न होता है ।? 

ह्ित्व आदि संख्या की उत्पत्ति में ज्ञाता की “पेक्षा-बद्धि (९४४०७ 
70007) निमित्त कारण है। यह बुद्धि द्रष्टा ईश्वर की हो सकती है, क्योंकि सृष्टि 
के आरम्भ में अन्य कोई व्यक्ति रहता ही नहीं । अतः द्वयणुक के परिमाण के उत्पादक 


. मक्‍ता०, कारि० 5; न्‍्य।|० क० पृ० क्‍ 328 
2 प० ध० / प्‌० 337:3 29 द 
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दो परमाणुओं में वर्तमान द्वित्व संख्या की उत्पत्ति के निमित्त कारण अपेक्षा-बुद्धि के 
आधार के रूप में ईद्वर का अस्तित्व प्रमाणित होता है । इसी तरह त्रयणुक के मह॒त्‌ 
परिमाण के आधार पर भी ईदवर के अस्तित्व का समर्थन होता है ।* 


उपसंहार 
ऊपर न्याय शास्त्र के अनुसार प्रमख विषयों का विवेचन किया गया हैं । इस 
विवेचन से यह स्पष्ट है कि तर्कपूर्ण विश्लेषण न्याय शास्त्र की सबसे बड़ी विशेषता 
है । इसे अपनाये बिना अन्य कोई भी भारतीय दर्शन अपने पक्ष को स्थिर नहीं कर 
सका है । वात्स्यायन का प्रदीप: सर्वविद्यानाम कथन अक्षरशः सत्य हैँ। इस दर्शन 
का परमाणुवाद भी महत्त्वपूर्ण है। यद्यपि प्राचीन दार्शनिकों ने इसका खण्डन किया. 
है, तथापि किसी वैज्ञानिक उपकरण द्वारा परीक्षण किये बिना, मात्र तर्क के बल पर, 
स्थल भूतों का परमाणुओं तक विश्लेषण का कार्य न्याय शास्त्र के लिए बहुत ही 


गौरवास्पद हैं । इसी प्रकार प्रमाणों की व्याख्या में भी इसका ताकिक रूप स्पष्ट 
दीखता हैं । 


न्याय दर्शन में कुछ ऐसी भी बातें हैँ जिनका ताकिक आधार सुदृढ़ नहीं है । 
ऐसी बातों में ईशइवरवाद अन्यतम हैं। ईश्वर को एक ओर जीवों को अदृष्ट की परतंत्रता 
से और दूसरी ओर परमाणुओं की, संसार-निर्माणार्थ, अनिवार्य आवश्यकता से न्याय 
शास्त्र ने इस तरह जकड़ दिया हैं कि उसकी सर्वशक्तिसत्ता ही खटाई में पड़ जाती है । 
इसलिए इस दर्शन के ईब्वरवाद की कटु आलोचना अन्य दार्शनिकों ने की है। साथ 
ही इस जगत्‌ के निर्माण में ईश्वर की कारुणिकता का सिद्धान्त भी विचित्र-सा हैं ।”? 

इस दर्शन का मोक्षवाद भी अन्य दार्शनिकों के उपहास का विषय रहा है। 
श्रीहर्ष ने तो गौतम को इसलिए गोतम' (अच्छा बैल) कहा है ।* मोक्ष की अवस्था 
में आत्मा पत्थर-सा बना पड़ा रहता है । उनमें न तो चेतन रहती है और न किसी 
प्रकार का आनन्द ही । मन के अधीन इस समय भी वह पड़ा रहता है। इस वैण्णव 
भक्‍त ने तो इतना तक कहा है कि व॒न्दावन में सियार बनकर रहना न्याय-वैशेषिक 
शास्त्रों के मोक्ष की प्राप्ति से अच्छा है छ 
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4. वर वुन्दावने रम्ये श्युगालत्वं वुणोम्यहम्‌ । 
वैशेषिकोक्तमोक्षात्तु सुखलेशविवर्जितात्‌ ॥ । 
“सर्वसिद्धान्तसंग्रह, नैयायिक-पक्ष-प्रकरण, इलोंक 44-42, पृ० 2-22 





अध्याय 0 


वेशेषिक-दशून 


[ अपने देश के उन दर्शनों में जिन्होंने समूचे विश्व की व्याख्या देने का प्रयत्न 
किया है, वैशेषिक दर्शन का स्थान अन्यतम है । यह दर्शन मनुष्य की सहज 
बुद्धि के निकट हैं। वैशेषिक दर्शन वस्तुवादी है, वह गोचर जगत को सत्य 
मानता है। ज्ञान-मीमांसा में वस्तुवाद का अर्थ यह होता है कि हमारे ज्ञान 
का विषय हमसे अलग, अर्थात्‌ ज्ञाता से स्वतन्त्र रूप में, अस्तित्व रखता है । 
इसके विपरीत प्रत्ययवादी दर्शन या तो ज्ञेय विषय को ज्ञाता का सापेक्ष मानते 
हैं, या प्रत्यय अथवा विज्ञान-रूप । इसके विपरीत वस्तुवादी वैशेषिक सामान्य 
(जाति) और अभाव जेसे पदार्थ को भी ज्ञाता से स्वत्तन्त्र अस्तित्ववाछा 
मानता है । 


वैशेषिक दर्शन सप्तपदार्थवादी हैँ । द्रव्य, गुण, कर्म (गति), समवाय, 
सामान्य, विशेष और अभाव इन सात पदार्थों के अन्तर्गत विश्व की हर चीज 
आ जाती हूँ । पाँच महाभूत, काल, दिकू, आत्मा और मन, ये नी द्रव्य हैं । 
गुणों की संख्या चौबीस तक बतलायी गयी हैं। कर्म के चार भेद हैं, इत्यादि । 
वास्तव में भौतिक जगत्‌ की व्याख्या वैशेषिक और सांख्य दो ही दर्शनों में 
मौलिक रूप से की गयी हैँ । जैन दर्शन की भाँति वैशेषिक दर्शन भी परमाण- 
वादी हैं। किन्तु वैशेषिक दर्शन विश्व के ख्रष्टा के रूप में ईईइवर को भी मानता 
है--कम से कम वैँशेषिक के अनुयायी वैसा मानने छगे । 


वैद्येषिक दर्शन के प्रवर्तक कणाद ऋषि कहे जाते हूँ, जिन्होंने वैद्येषिक 
सूत्रों की रचना की । सम्भवतः ये ऋषि कटे खेतों से कण बीनकर अपना 
४ गुजर करते थे। उन्हें कणभुकू, कणभक्ष और कहीं कहीं उलक या औलक 
द नाम से. भी अभिहित किया गया है। इनके दर्शन को ओऔलूक्य दर्शन भी 
2. क्‍ 
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कहते हैं । सम्भवतः विशेष” नामक पदार्थ को मानने के कारण इस दर्शन 
का नाम वैशेषिक पड़ा | प्रायः उक्त दर्शन के अनुयायी शिव या पशुपति के 
. भक्त रहे हैं। यहाँ यह ध्यातव्य है कि भारत के परवर्ती दर्शनों पर वशेषिक 
तथा सांख्य की व्याख्यात्मक अवधारणाओं का व्यापक प्रभाव दिखाई पड़ता 


है ।--सम्पादक | 


वेशेषिक का साहित्य 


वैशेषिक साहित्य का प्रथम ग्रन्थ कणाद का वैशेषिकसूत्र” या वैशेषिक दर्शन 
3 । इस ग्रन्थ के सूत्र-पाठ के बारे में मतभेद है । इसका मुख्य कारण यह जान पड़ता 
है कि इसपर कोई प्राचीन भाष्य नहीं मिलता । वर्तमान वैशेषिक-सूत्र' में दस अध्याय 
हैं। 'उपस्कार' के अनुसार प्रत्येक अध्याय में दोन्दो आह्िक हैं, किन्तु अन्य व्याख्याओं 
में आठवें अध्याय से लेकर आह्रिकों में विभाजन नहीं मिलता । 

'बैद्येषिक सूत्रों! का समय निश्चित नहीं हो सका है । कुप्पूस्वामी आदि कुछ 
भारतीय विद्वान्‌ सूत्रों का समय चतुर्थ शती ई० पू० मानते हैं, याकोबी के अनुसार 
उनका समय 200 ई० है। बौद्ध तथा जैन साहित्य से ज्ञात होता हैं कि वैशेषिक 
सूत्र' के ऊपर वाक्य, ' रावण-भाष्य', 'कटन्दी', “भाष्य' तथा आत्रेय-भाष्य' आदि 
व्याख्याएँ लिखी गयी थीं, किन्तु आज ये उपलब्ध नहीं हैं। सातवीं शती में चन्दानन्द 
की एक वृत्ति' (बड़ौदा, 86), ते रहवें शतक के आस पास एक अन्य वृत्ति (मिथिला 
विद्यापीठ, |957), तथा पन्द्रहवें शतक में शंकर मिश्र की उपस्कार' नामक वृत्ति लिखो 
गई; ये वृत्तियाँ उपलब्ध हैं। इनमें दरभंगा से प्रकाशित वृत्ति' अपूर्ण है । 

प्रशस्तपाद का 'पदार्थधर्मसंग्रह' वैशेषिक का पुराना और प्रसिद्ध ग्रन्थ हैं। यह 
सूत्रों पर भाष्य नहीं है, अपितु एक स्वतंत्र ग्रन्थ हैं। महत्त्व की दृष्टि से यह दूसरे 
सम्प्रदायों के भाष्य-ग्रन्थों के समान है । इस महत्त्वपूर्ण ग्रन्थ पर अनेक टीकाएं लिखी 
गईं जिनमें कई अपूर्ण हैं। व्योमशिव (सातवीं दती) की व्योमवती , श्रीधर (दसवीं 
शती) की न्यायकन्दली', उदयन (दसवीं दती) की 'किरणावली', .जगदीश (पन्द्रहवीं 
शती) की सूक्ति' तथा पदुमनाभ मिश्र (सोलहवीं शती) की सेतु” टीकाएँ प्रसिद्ध हूँ । 
श्रीवल्लभ का ' न्यायलीलावती' वैशेषिक दर्शन का एक महत्त्वपूर्ण ग्रन्थ है। इसपर वर्ध- 
मान उपाध्याय (300 ई०) और शंकर मिश्र की टीकाएँ ('प्रकाश/ और कण्ठाभरण ) 
प्रकाशित हैं। पक्षघर मिश्र ((500 ई०) की “विवेक टीका' और रघुनाथ शिरोमणि 
(600 ई०) की 'दीधिति, अभी प्रकाशित नहीं हुई हैं। श्रीवल्लभ का समय 200 


र्जिप 





वेशेषिक दर्शन : 323 


ई० है। शिवादित्य मिश्र (0वीं शती) का सप्तपदार्थी भी प्रसिद्ध ग्रन्य है जिसपर 
अनेक टीकाएँ ( माधव सरस्वती की 'मितभाषिणी', होषानन्त की पदार्थचन्द्रिका , 
बलभद्र का बलभद्र-सन्दर्भ तथा जिनवर्धन सूरि की “जिनवर्धनी ) लिखी गयी है । 


इनके अतिरिक्त उदयनाचार्य की संक्षिप्त लक्षणावलि' तथा शंकर मिश्र का 
कणादरहस्य' उल्लेखनीय ग्रन्थ हैं । 


अन्य भारतीय दर्शनों के समान वैशेषिक दर्शन का उद्देश्य भी मोक्ष या अपवर्ग- 
प्राप्ति के मार्ग का निर्देश है। कणाद के अनुसार द्रव्य आदि पदार्थों के तत्त्वज्ञान से मोक्ष 
की प्राप्ति संभव है । आगे हम इन पदार्थों का क्रमबद्ध वर्णन करेंगे । 
द्रव्य (५००४४870८) द 


महषि कणाद के अनुसार क्रिया का आश्रय, गुण का आश्रय अथवा समवायि 
कारण जो पदार्थ होता है वही द्रव्य है।” इनमें प्रथम दो परिभाषाएं अपने आपमे 
अपूर्ण हैं। इसका कारण यह है कि वैशेषिक सिद्धान्त के अनुसार, कार्य-कारण-भाव 
की व्याख्या के लिए, यह माना जाता है कि जिस क्षण में द्रव्य की उत्पत्ति होती है 
उस क्षण में उसमें कोई गुण या क्रिया नहीं रहती (उत्पन्न द्रव्य क्षणमगुर्ण लिल्क्रियं च 
तिष्ठति) ।2 गुण अथवा क्रिया की उत्पत्ति तो द्रव्य की उत्पत्ति के क्षण के परवर्ती 
क्षण में ही सम्भव है । अतः उत्पत्ति के क्षण में वर्तमान द्रव्य के साथ पहले दो परि- 
भाषाओं के समन्वय के अभाव में इन्हें अपूर्ण माना जाता है। पहली परिभाषा में तो 
यह भी एक बड़ी त्रुटि है कि उसका समन्वय आकाश, काल, दिक्‌ और आत्मा, इन 
चार व्यापक द्रव्यों के साथ कभी नहीं हो सकता, क्योंकि ये सब निष्क्रिय द्रव्य हैं । 
इनमें क्रिया कभी होती ही नहीं । दूसरी परिभाषा (गुण का आश्रय होना) की व्याख्या _ 
परवर्ती लेखकों ने यह की है कि गुण का आश्रय होने की योग्यता जिस पदार्थ में हो 
बह द्रव्य है। इसका तात्पर्य यह है कि द्रव्य में गुण का अत्यन्ताभाव, उत्तत्ति के क्षण 
में भी, नहीं है,” क्योंकि प्राचीन न्‍्याय-वैशेषिक सिद्धान्त के अनुसार ध्वंस और प्राग- 
भाव के साथ-साथ अत्यन्ताभाव नहीं रहता है ।* अतः उत्पत्ति के क्षण में द्रव्य में गुण 
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का ग्रामभाव रहने के कारण गुण का अत्यन्ताभाव नहीं रह सकता। इसीलिए 
गुणाश्रय होने का अर्थ गुण के धत्यन्ताभाव के विरोधी तत्त्व से सम्पन्न होना भी किया 
जाता है ।* किन्तु नव्य नैयायिक ध्वंस तथा प्रागभाव के साथ-साथ अत्यन्ताभाव के 
रहते में कोई विरोध नहीं मानते ।2 इसलिए यह व्याख्या भी बहुत अच्छी नहीं है । 
इन दोनों परिभाषाओं की अपेक्षा तीसरी परिभाषा--समवायि कारण होना, अधिक 
अच्छी है। परन्तु विनाश के क्षण से अव्यवहित-पूर्व क्षण (ग्राग्राहतां॥०प छा९०९९- 
प8 एा०गाक्) में द्रव्य समवाय कारण भी नहीं हो पाता, क्योंकि उसके परवर्ती 
क्षण में द्रव्य के विनष्ट हो जाने के कारण कोई कार्य ही उत्पन्न नहीं होता । अतः 
कारण होने की कोई बात नहीं उठती । फलत: यह परिभाषा भी यद्यपि सूक्ष्म परीक्षण 
में विशुद्ध नहीं है, फिर भी काम चलाने के लिए यह बहुत कुछ ठीक है । 

उपयुक्त परिभाषाओं के अतिरिक्त द्रव्यत्व”ँ जाति से सम्पन्न होना भी द्रव्य 
का एक लक्षण किया गया है। द्र॒व्यत्व जाति अनुमान-सिद्ध है। तर्क की दृष्टि से 
अत्यन्त शुद्ध होने पर भी यह परिभाषा ज्ञान की दृष्टि से अव्यावहारिक या कम से कम 
वक्र अवश्य है । द 

वैशेषिक दर्शन के अनुसार द्रव्य के नौ भेद हैँ : पृथिवी, जल, तेज, वायु, आकाश, 
काल, दिक्‌, आत्मा और मन ।* 
पृथिवी 

गन्ध के समवायि कारण को अथवा पृथिवीत्व जाति से सम्पन्न द्वब्य को 
पृथिवी कहते हैं। इसमें चौदह गुण--रूप, रस, गन्ध, स्पर्श, संख्या, परिमाण (9 
प्रशा&४07), पृथक्त्व ($6ए9क्षाआ०685), संयोग, विभाग, परत्व, अपरत्व, गुरुत्व, 
द्रवत्व (/पणंआ//) और संस्कार--उपलब्ध होते हैं ।? पृथिवी के रूप के सात प्रकार 





8., उप०, [|5; न्‍्या० ली० कण्ठाभरण, पृ० 753 

2, मुक्ता०, कारि० 42-3 

3. द्रव्यव्व जाति की सिद्धि के लिए देखिये, वैशेषिक दर्शन : एक अध्ययन, पु० 
20---23 

4. इनमें कम या अधिक द्रव्य नहीं माने जाते । अन्धकार को द्रव्य माननेवाले 
मीमांसक-मत तथा इसके खण्डन के लिए देखिये, न्‍्याय० ली०, पृ० 48-20, 
36-37 ध 

5. प० घ० सं०, पु० 74 
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हैं--शुक्कल, नील, पीछा, लाल, हरा, कपिश (80ए॥) और चित्र अथवा मिश्रित । 
नील रूप से भिन्‍त काला रूप वैशेषिक दर्शन में नहीं माना गया है । किन्तु यह अस्वा- 
भाविक हैं। इसमें छह प्रकार के रस पाये जाते है--मधुर आम्ल (800), लवण 
(5076), कटु (९प्रा8॥॥६), कषाय (8&7|78०7) और तिक्त | पृथिवी की गन्ध 
को दो भाँगों में बाँठा गया है--सुगन्धि (सुरभि) और असुगन्धि (असुरभि) । असुगन्धि _ 
के अन्दर दुर्गन्ध और वह गन्ध भी आ जाती है जो न सुगन्धि हो और न दुर्गन्‍्ध ही ।? 
इसके स्पर्श की यह विशेषता है कि स्वभाव से यह गर्म भी नहीं होता है और शीतल भी _ 
नहीं (अनुष्णाशीत) तथा तेज--आग या सूर्य-किरण आदि--के सम्पर्क से बदल जाता 
है । इसे ही 'पाकज' कहते हैं। पृथिवी का द्रवत्व भी पाकज है । ऐसे द्रवत्व को नैमित्तिक 
व्रवत्व कहते हैं। संस्कार के तीन उपभेद हैं--वेग, भावना (77फ78$४०॥) और 
स्यिति-स्थापक (24#थो४) । इनमें से वेग और स्थिति-स्थापक पृथिवी में उपलब्ध 
होते हैं । 

पृथिवी के नित्य तथा अनित्य दो भेद हैं । नित्य भेद के अन्तर्गत पाथिव परमाणु 
आते हैं जो पृथिवी के सूक्ष्षतम, अविभाज्य तथा शाइवत्त स्वरूप हैं। अनित्य पृथिवी 
के अन्तर्गत द्यणुक (0/90) से लेकर समस्त पाथिव तत्त्व तक आ जाते हैं। चूंकि 
द्यणुक आदि का उत्पादन भी होता है और विनाश भी, इसलिए ये सब अनित्य हैं । 
इन्हें कार्य, भी कहते हैं । अनित्य पाथिव तत्त्वों को तीन भागों में बाँठा गया है-- 
शरीर, इन्द्रिय और विषय ।? 


जीवात्मा के सुख-दुःख के उपभोग का साधन अन्त्यावयवी (झाओबं (०ए- 
०»6 9४॥०१०) शरोर है। भूमण्डल पर उपलब्ध मानव, पशु, पक्षी आदि के शरीर 
पाथिव हैं । इसका अर्थ केवल इतना है कि इन शरीरों का उपादान कारण (8- 
८ांब। (७४७८) एकमात्र पृथिवी है। किन्तु इसका यह अर्थ कदापि नहीं समझना 
चाहिए कि पाथिव दरीरों के निर्माण में जल आदि तत्त्वों का उपयोग होता ही नहीं । 
जल आदि का भी निमित्त कारण के रूप में उपयोग अनिवार्य है ।* पाथिव शरीर के 
भी योनिज, अयोनिज आदि भेद-उपभेद हैं । 


4. न्या० क०, पृ० 77 
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थ्राणेच्धिय पाथिव है ।” चकि प्राणेन्द्रिय पृथिवी के विशेष गुण गन्ध के प्रत्यक्ष 
में ही समर्थ हो पाती है, अन्य किसी भी तत्त्व के प्रत्यक्ष में नहीं, इसलिए ध्राणेन्द्रिय 
और गन्ध के बीच बहुत अन्तरंग सम्बद्ध सिद्ध हैं। इसी कारण ध्राणेन्द्रिय को पथिवो' 
से उत्पन्न माता गया है । शरीर के साथ संयुक्त ज्ञान का मुख्यतम साधन--करण--- 
इन्द्रिय है । 

शरीर और इन्द्रिय से भिन्‍न अनित्य पृथिवी के जितने भेद-उपभेद हैं सब पाथिव 
विषय हैं। यद्यपि शरोर तथा इन्द्रिय भी विषय से बहिर्भूत नहीं हैं, तथापि शिष्यों को 
स्पष्ट रूप में पृथिवी के विभिन्‍न रूपों से परिचित कराने के उद्देदशय से ही पाथथिव विषय 
से पृथक्‌ पाथिव शरीर तथा इन्द्रिय की गणना की गई है । व्यापक दृष्टिकोण अपनाने 
पर यह भी स्पष्ट है कि नित्य पृथिवी परमाणु भी विषय हें । 


पृथिवी की भाँति ही जल, तेज या अग्नि और वायु का वर्णन वैशेषिक साहित्य 


में मिलता है। स्वाभाविक शीतल स्पर्श से सम्पन्त द्रव्य जल है। पृथिवी की भाँति 
जल के भी नित्य और अनित्य दो भेद हैं। हमारी रसनेन्द्रिय, जो जीभ के अग्रभाग 
में रहती है, मुख्यतः जल से बती है। स्वाभाविक उष्ण स्पर्श से युक्त द्रव्य तेज या 
अग्नि है। इनमें भास्वर शुक्ल रूप रहता हैं। चक्षु या भाँख तेज से उत्पन्न इच्दिय 
मानी जाती है । वैशेषिक के अनुयायी सुवर्ण या सोने का तैजस द्रव्य मानते हैं। रूप- 
हीन किन्तु स्पर्श-युक्त द्रव्य वायु है। त्वक्‌ या त्वचा वायु से उत्पन्न इन्द्रिय हैं; उसी 
से (नव्य नैयायिकों के अनुसार) वायु का प्रत्यक्ष होता है। 


आकाश 

शब्द गुणवाला द्रव्य आकाश है। शब्द गुण का आश्रय दूसरा कोई द्रव्य नहीं 
हो सकता, इसलिए परिशेषानुमान से यह सिद्ध होता है कि शब्द आकाश का गुण 
दब्द आकाश का अनुमापक (अनुमान करनेवारा) भी है। आकाश विशु है, क्‍ये... 
दब्द सर्वत्र उपलब्ध होता हैं। आकाश एक और नित्य है । 


काल 


आकाश के समान काछ भी वैशेषिक दर्शन का एक नित्य तथा व्यापक द्रव्य 
है। यह रूप या स्पर्श आदि गुणों से सम्पन्त न होने के कारण हमारे प्रत्यक्ष का 
विषय नहीं हो पाता। इसलिए काल की सत्ता को सिद्ध करने के लिए अनुमान 


अल्कलनक+स»क+न जप 
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प्रमाण की आवश्यकता हैं। अनुमापक हेतुओं के रूप में वैज्येषिक दर्शन में परत्व और 
अपरत्व (शिंण्राए बात॑ ए०अथांग्रांध) की, योगपश (आए/धाभो) की, 
अयोगपद्य--पौर्वापर्य ($7०९०८४अआं०)) की, शीघ्रता--क्षिप्रव॒ और विलम्ब--चिरत्व 
की धारणाओं को प्रस्तुत किया गया है। दिन, रात्रि, मास, ऋतु आदि के व्यवहारों 
को भी काल का अनुमापक माना गया है । 


दिक 


इस जगत्‌ के मूरत्त द्रव्यों की आपेक्षिक स्थिति (रि०४४ए८ ९०अंध्रंणए०) की 
व्याख्या के लिए एक दिक्‌ (598००) नाम का द्रव्य भी वैशेषिक दर्शन में माना गया 
हैं। यह भी काल के समान अप्रत्यक्ष है। अतः इसकी सत्ता का अनुमान करना पड़ता 
वैशेषिक दर्शन में दूरी और समीपता की व्याख्या के लिए इसकी सत्ता मानी 
गई है । 
आत्मा 


वशेषिक का आत्मा-सम्बन्धी मत न्याय के समान ही है। आत्मा का मानस- 
प्रत्यक्ष होता है या नहीं, इस सम्बन्ध में आचार्यों में मतभेद है । कणाद और प्रशस्तपाद 
आत्मा का मानस-प्रत्यक्ष नहीं मानते, ऐसा जान पड़ता हूँ । किन्तु बाद के लेखक और 
व्यास्याकार, जैसे शंकर मिश्र, आत्मा का मानस-्रत्यक्ष मानते हैं। शेष बातों में 
वैशेषिक का मत प्रायः न्याय के समान है । 


सन 


वैशेषिक दर्शन का नवम द्रव्य है मन । यह प्रत्यक्ष के अयोग्य है । इसका अस्तित्व - 
अनुमान-साध्य है । ज्ञान की उत्तत्ति में पौर्वापर्य (570००४अं०)) के आधार पर ही 
मन का अनुमान किया जाता हैं। इसे इस प्रकार स्पष्ट करना चाहिए--एक का 
नामक व्यक्ति है। वह एक टेबुल पर बैठकर लिख रहा है। उसकी आँखें लिखी' 
लिपियों से, हाथ कलम से, मुँह में-यदि पान आदि हों तो जिह्ना (रसना) पाव आदि 
के रस से साथ-साथ सम्बद्ध हैं। इसे हम इच्द्रियार्थ-सन्निकर्ष कहते हैं । यह प्रत्यक्ष ज्ञान 
का अन्यतम साधन है । व्यापक होने के कारण 'क' की आत्मा का सभी इन्द्रियों-- 
आँख, हाथ (इसका तात्पर्य त्वगिन्द्रिय से है, जिससे स्पर्श का प्रत्यक्ष होता है) और 
रसना के साथ सम्बन्ध भी स्वाभाविक हैं। इस प्रकार आत्मा, इन्द्रियों और ज्ञेय' 


पदार्थों के परस्पर सम्बद्ध होने पर भो, एक ही समय सब ज्ञान--चक्षु से चाक्षुष 


प्रत्यक्ष, त्व्िन्द्रिय से स्पर्शा-प्रत्यक्ष और रसना से रस-प्रत्यक्ष उत्पन्न नहीं हो पाते । 
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कभी पहले चक्षु से तो कभी पहले त्वक्‌ से तो कभी पहले रसना से ही ज्ञान की 
उत्पत्ति होती है। इससे सिद्ध है कि प्रत्यक्ष ज्ञान का आत्मा, इन्द्रिय और अर्थ के 
सन्निकर्ष के अतिरिक्त भी कोई अप्रत्यक्ष साधन है जिसके रहने पर ज्ञान की उत्पत्ति 
होती है और न रहने पर नहीं । यही अप्रत्यक्ष साधन मन हैं । इसलिए जिस समय 
जिस इन्द्रिय के साथ आत्म-्सम्बद्ध मत का सम्बन्ध रहता है उस समय उसी इन्द्रिय 
से प्रत्यक्ष ज्ञान हो पाता है, अन्य इन्द्रिय से नहीं। मन के अनुमान में न्याय दर्शन की 

यही पद्धति हैं। वास्तविकता तो यह हैं कि न्याय दर्शन मन के सिद्धान्त के लिए 
वैद्येषिक दर्शन का ऋणोी है । 


मन की सत्ता के समर्थन में दूसरे प्रकार से भी अनुमान प्रस्तुत किया जाता 
है । किसी भी वस्तु का ज्ञान प्रमाण--प्रमा-साधन--के बिना नहीं हो पाता | सुख 
आदि गुणों का प्रत्यक्ष तो सबको होता है। यह प्रत्यक्ष भी एक साधन--कारण--की 
अपेक्षा रखेगा ही । साधन मन है, क्योंकि चक्षु आदि अन्य इन्द्रियाँ इसके साधन नहीं 
हो सकतीं । इसीलिए सुख आदि के प्रत्यक्ष ज्ञान के साधन अन्तः:करण को मन कहते 
हैं--यह परिभाषा भी ग्रन्थकारों ने की है ।? 


अनेक ज्ञानों की साथ-साथ उत्पत्ति न होने के कारण ही यह अणु-परिमाण- 
बाला माना जाता है। यदि यह मध्यम परिमाण का--समस्त शरीर को व्याप्त 
करनेवाला--होता तो एक ही समय अनेक ज्ञानों की उत्पत्ति न होने की व्याख्या 
असम्भव हो जाती। कदाचित्‌ एक समय अनेक ज्ञानों की उत्पत्ति प्रतीत होती है, 
किन्तु वह भ्रम है? । भ्रम का आधार है. बड़ी शीघ्रता से एक के बाद दूसरे ज्ञान की 
उत्पत्ति । अतः न्‍्याय-वैशेषिक दर्शन सांख्य के मध्यमपरिमाणवाद और योग दर्शन के 
विभुत्ववाद को नहीं मानता । एक साथ अनेक ज्ञानों की उत्पत्ति न होने के आधार 
प्र ही यह भी सिद्ध है कि एक शरीर में एक ही मन रहता है, अनेक नहीं 


चूँकि इसके अवयवयुक्त होने का कोई प्रमाण नहीं है इसलिए यह नित्य 
हैः । नित्य होने तथा व्यापक--विभु--न होने के कारण भी इसे अणु मानना 
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चाहिए | यह अचेतन भी है, क्योंकि यह ज्ञान का कारण--मख्यतम साधन--है 
कर्ता नहीं ।? कर्ता तो आत्मा है, वही चेतन है। साथ ही, मन तथा आत्मा दोनों को 


चेतन मानने पर जीवित शरीर में दो चेतन तत्त्वों की सत्ता माननी पड़ेगी । इससे 


सारे कार्यों में बाधा पड़ेगी | दो चेतनों का मतेक्‍्य सर्व दा सम्भव नहीं है । 


इसमें संख्या, परिमाण, पृथक्त्व, संयोग, विभाग, परत्व, अपरत्व और वेग 
नामक संस्कार, ये आठ गुण हैं । मुक्तावस्था में भी एक मुक्त आत्मा क्रो दूसरी मुक्त 
आत्मा से भिन्‍न सिद्ध करनेवाला यही मन है जो एक-एक आत्मा के साथ व्यक्तिगत 
रूप में अनादि अनन्त सम्बन्ध रखता है । 


गण (0०थ।॥(५ ) 

वैदेषिक का दूसरा पदार्थ गुण है। द्वव्यों में आश्रित, गृणरहित और संयोग 
एवं विभाग का निरपेक्ष कारण न होनेवाला अपितु सापेक्ष कारण होनेवाला पदार्थ 
गुण है--यह कणाद की परिभाषा है ।” कर्म से भिन्‍न, सामान्य-युक्त एवं गुण-शून्य 
पदार्थ गुण हैं---इस प्रकार की परिभाषाएँ भी मिलती हैं ।£ कर्म ( क्रिया ) तथा गुण 
द्रव्य में रहते हैं । इसलिए गुण में कोई क्रिया या कोई गुण नहीं रहता ।” यह सर्वदा 
द्रव्य में ही उपलब्ध होता है, अन्य किसी भी पदार्थ में नहीं । द 

बवैशेषिक दर्शन में चौबीस प्रकार के गुण. माने गये हैं। ये गुण हँ--रूप, रस, 
गन्ध, स्पर्श, संख्या, परिमाण ( ंग्राअंण ) पृथक्‍्त्व( $69क्ष०॥655 ), संयोग, 
विभाग, परत्व, अपरत्व, गुरुत्व, द्रवत्व ( [#4णं१४४ ), स्नेह ( श$०ंधा॥ ), शब्द, 
बुद्धि, सुख, दुःख, इच्छा, ढष, प्रयत्न, धर्म, अधर्म और संस्कार । 

( धर्म, अधर्म इन दो परस्पर-विरोधी तत्त्वों का न्याय-वैशेषिक दर्शन में एक 
समूहवाचक नाम है अदृष्ट' । विरोधी तत्त्वों में वर्तमान होने के कारण प्राचीन 
आचार्य अदृष्टत्व को जाति नहीं मानते। अतएव गुण के विभाजन में घम्म तथा अधर्म 
को अलग अलग रखकर उन लोगों ने चौबीस गुण माने हैं। यद्यपि संस्कार के भी 
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तीन भेद हैं और रूप आदि गृण के भी, तथापि इनके भेदों को अलग अलग नहीं गिना 
गया है, क्योंकि संस्कार आदि के सब भेदों में संस्कारत्व आदि जातियाँ वर्तमान हैं । 
यह प्राचीनों का पक्ष है । परन्तु नवीन आचार्य अवृष्ठत्व को भी जाति मानते हैं । यदि 
अवदृष्ठत्व के परस्पर विरोधी तत्त्वों में वर्तमान होने के कारण इसे जाति नहीं माना 
जाता हैं तो संस्कारत्व को भी जाति मानना सम्भव नहीं है। अतः नवीन आचार्य 


केवल परम्परा को ही इसका आधार मानते हुए प्रतीत होते हैं कि क्‍यों धर्म तथा अधर्म 


को स्वतन्त्र स्थान देकर भी वेग, भावना और स्थिति-स्थापक को, जो संस्कार के भेद 
हैं, पृथक्‌ पृथक न गिना जाय | इस प्रसंग में यह ज्ञातव्य हैं कि गुण 24 हैं या 26, 
या कम या अधिक, यह पक्ष दृष्टिकोण-भंद से स्थापित किया जा सकता है । उदाहरणार्थ, 
सामान्य गुण और विशेष गुण के रूप में विभाजन करने पर 24 के बदले 2 ही प्रकार 
के गुण सिद्ध होते हैं |” क्‍ 

उपयु कत गुणों में मह॒षि कणाद ने गुण के भंदों की गणना करनेवाले सूत्र में” 
केवल रूप, रस, गन्ध, स्पर्श, संख्या, परिमाण, पृथकत्व, संयोग, विभाग, परत्व, अपरत्व, 
बुद्धि, सुख, दुःख, इच्छा, द्रष और प्रयत्न, इन 7 गुणों का ही उल्लेख किया है। 
परन्तु आगे चलकर यत्र-तत्र अन्य गुणों की भी चर्चा है। अन्य गुणों के बारे में आचारयों 
में मतभेद है। कुछ लोग सूत्र में प्रयुक्त च' ( >भी ) से एवं कुछ आचार्य अभ्युपगम 
सिद्धान्त के आधार पर 24 गुणों को कणाद-सम्मत मानते हैं । इनके अतिरिक्त श्रता, 
उदारता आदि नाम के गुणों की वैशेशिक दर्शन में स्वतन्त्र सत्ता नहीं मानी गयी है, 
क्योंकि ये सब इन्हीं 24 में आ जाते हैं; जैसे---शूरता एक प्रकार का प्रयत्न है, क्योंकि 


प्रबल शत्रु को जीतने के लिए हुआ उत्साह ही शूरता है । इसी प्रकार उदारता दूसरों 


को सहायता देने की भावना है--यह एक प्रकार की बुद्धि है ।* 


आँख से जिसका प्रत्यक्ष हो वह गुण रूप हैं। रूप सात प्रकार का है, सफेद, 
नीला, पीला, लाल, हरा, कपिश या भरा और चित्र या मिश्रित । रूप पृथ्वी, जल 
ओर अग्नि में रहता है । सात प्रकार का रूप पृथिवी में ही पाया जाता हैं! जल का 
रंग बिना चमक का सफेद है, अग्नि में चमकदार सफेद रहता है। रसना द्वारा ग्रहण 
किया जानेवाछा गुण रस है, जो मीठा, खट्टा, नमकीन, कटु या तीखा, कषाय और 
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तिक्‍त या कड़वा, छह प्रकार का होता है। रस पृथिवी और जल में रहता है। जल में 
सिफ मधर रस हैं । नासिका द्वारा हण होनेवाला पथ्वी रहनेवाला गुण गन्ध 
है। उसके सुगन्ध और दुर्गन्‍्ध दो भेद हैं। त्वचा द्वारा ग्राह्मय गुण स्पर्श है। स्पर्श 
पृथिवी, जल, तेज और वायु में रहता है । शीत, उष्ण और अलुष्णाशीत, तीन प्रकार 
का स्पर्श होता है । जल में शीत ( ठंडा ), अग्नि में उच्ण और पृथिवी तथा वायु में 


अनुष्णता स्पर्श रहता है । 


एकत्व (एक) आदि व्यवहार का हेतु संख्या है जो नव द्रव्यों में रहती है । 
अणु, महत्‌, दीर्घ और हस्त्र, चार प्रकार के परिमाण होते हैं; वे अणु, महत्‌ आदि 
व्यवहार के कारण हैं । यह इससे पृथक्‌ है”, इस व्यवहार का कारण पृथक्त्व गुण है 
जो सब द्रव्यों में रहता है । इसी प्रकार संयुक्त व्यवहार का हेतु संयोग है, यह भी 
सब द्रव्यों में रहता है | संयोग का नाश करनेवाला गुण विभाग है जो सब द्रब्यों में 
रहता है । पर और अपर के व्यवहार का साधारण कारण परत्व और अपरत्व गुण 
हैं । ये गुण देशक्ृत और कालकृत, दो तरह के होते हैँ। पर का अर्थ है दूरी और 
अपर का अर्थ है निकटता । काल के सन्दर्भ में हम ज्येष्ठ और कनिष्ठ शब्दों का 
प्रयोग करते हैं। पहले पतन (गिरना) का असमवायि कारण गुण गुरुत्व कहलाता है, 
जो पृथ्वी और जल में रहता है। बहने का असमवायि कारण गुण द्रवत्व है जो 
पृथिवी और जल में रहता हैं। स्नेह गुण, जिसके क्रारण चूर्ण किये गये पदार्थ का 
पिण्ड बनता है, जल में रहता है। कान द्वारा ग्रहण क्रिया जानेवाला गुण शब्द है, 
यह आकाश में रहता है। शब्द ध्वन्यात्मक और वर्णात्मक दो तरह का होता है । 
वर्णात्मक शब्दों से भाषा बनती है; अन्यत्र भेरी आदि में ध्वन्योत्मक शब्द रहता हैं। 
ज्ञान या बुद्धि आत्मा का गुण है । उसके दो भद हैं, अनुभव और स्मृति। यथार्थ अनु- 
भव को प्रमा कहते हैं। वैशेषिक की ज्ञान-मीमांसा लगभग न्याय के समान है। वैशे- 
षिक वाले शब्द और उपमान. को स्वतन्त्र प्रमाण नहीं मानते । द 


सुख, दूःख, इच्छा, द्वेष, प्रयत्त, घर्मं और अधर्म आत्मा के दूसरे गुण हैं । 
संस्कार गुण तीन प्रकार का होता है, वेग (जो चार महाभूतों और मन में रहता है), 
भावना और स्थित्ति-स्थापक । अनुभवजन्य संस्कार, जो स्मृति के कारण हैं, भावना 
कहलाते हैं । भावना आत्मा में रहती है | स्थिति-स्थापक संस्कार वह है जो बदली हुई 
स्थिति को फिर वापस ले आता है--जैसे खींची हुई रबर का फीता छोड़ने पर पुनः 
पुरानी शक्ल में आ जाता हू । 


आगे वैद्येषिक के कुछ अन्य महत्त्वपूर्ण सिद्धान्तों का परिचय दिया जायगा 
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कैम (4009) 


वेशेषिक दर्शन का तीसरा पदार्थ कर्म हैं। यह द्रव्य तथा गुण आदि पदार्थों 

" तत्व है। न्यायभूषणाकार भासव॑ज्ञ इसे गुण से पृथक्‌ नहीं मानते”, किन्तु 
नैयायिक-वैशेषिक दार्शनिक रस पक्ष को नहीं स्वीकार करते। गुण द्रव्य में अधिक 
देर तक भरी रहता है किन्तु कर्म थोड़ी देर तक ही । कर्म शब्द क्रिया का पर्याय है । 
कम की विशेषताएँ ये है । एक कर्म एक ही द्रव्य के साथ सम्बद्ध होता है; यह शीघ्र 
विन हो जाता है; यह मूत्तं द्रव्य में हो हो सकता है; यह॒ संयोग, विभाग, गुरुत्व 
और दल में से किसी से भी उतसल हो सकता है; इसमें गुण की सत्ता नहीं होती है; 
स्व--कर्म--से ही उत्पन्न होनेवाले संयोग, से नष्ट हो जाता है, संयोग और विभाग 
“न्य किसी कारण की आपेक्षा किए बिना ही उत्पनन करता हैं और जब कभी भी 
7 का स्थान गण करता है तो असमवायि कारण का ही, कदाचित्‌ असमवायि और 


“दाचित्‌ निमित्त कारण का नहीं । इनके अतिरिक्त भी कुछ विश्येषताओं का प्रशस्तपाद 
आदि ते उसके किया है । 


कर्म के पाँच प्रकार हैं--उत्क्षेपण (99६70 70707) अपक्षेपण ([009॥- 
"वां त00॥), आकु चन (एणाहा३०6०॥), प्रसारण (2»90॥&0०॥) और गमन 
(20०ए८॥ला ॥ 8९0४०४४)) । वशेषिक दार्शनिक भ्रमण (९०४०॥॥8), रेचन 
(£09/08), स्मतन (99॥8), अध्व॑ज्वलन (8]8208 ७9५७७70) और वक्र- 
गमन (20240 0(०07 ) को स्वतन्त्र प्रकार के कर्म न मानकर गमन के ही विभिन्‍न 
रूप मानते है । 

“पु कत सभी प्रकार के कर्म के तीन वर्ग हैं--सत्प्रत्यय कर्म, असत्प्रत्यय कर्म 
और अप्रत्यय कम |? शरीर के अवयवों में प्रयत्त मे. उत्पन्न होनेवाला कर्म सत्प्रत्यय 
कर्म हैं, बिना प्रथतत के उत्पन्न होनेवाला कर्म असत्प्त्यय कर्म है और शरीर के अव- 
यवों से भ्रिलत तत्वों में उत्पम्न होनेवाला कर्म अप्रत्यय कर्म है । वैशेषिक दर्शन में कर्म 
की बहुत हो विशेष यारषया की गयी हैं। इसके परिज्ञनार्थ प्रशस्तपाद का पदार्थव्रम- 
संग्रह द्रष्टव्य है । शिवादित्य मिश्र ने इन सब कर्मों को विहित, प्रतिपिद्ध, उदासीन 
विपयों के आधार पर तीन तीन प्रकार का माना है ।३ 
4 िक्राया ८ मन लनमननभनभात 
. न्याय० भृ०, पृ० 408 

2. प०घ० सं०, पृ० 70] 
3. स० प० , १ृ० 39 
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धाम्मान्य (एएएथ 5७) 


सामान्य वेशेषिक दर्शन का एक महत्त्वपूर्ण पदार्थ है। हम दस पुस्तकें पढ़ते 
हैं। प्रत्येक पुस्तक में कुछ न कुछ विद्येषता अवश्य है। इस विद्येषता के कारण एक 
पुस्तक दूसरी पुस्तक से, व्यक्तिगत रूप में, सुर्वधा भिन्‍न है। किन्तु इस वैयक्तिक 
भिन्‍नता के बावजूद हम सभी को पुस्तक कहते हैं। इससे यह सिद्ध है कि जहाँ एक 
ओर सभी पुस्तकों में परस्पर भिन्‍नता है, वहीं दूसरी ओर सबसें पारस्परिक अभिन्‍नता 
भी है। तभी तो सबको हम पुस्तक कहते हैं । इसे ही “अनुवृत्ति प्रत्यय” कहा जाता 
हैं। जिसके आधार पर हमें यह भनुवृत्ति प्रत्यय होता है वही सामान्य” है ।? इसे ही 
जाति, सत्ता, भाव आदि भी कहते हैं । 


सामान्य के दो भेद माने गये हें--पर सामान्य और अपर सामान्य |? दैशेषिक 
यह मानते हैं कि द्रव्य, गुण और कर्म में समान रूप से एक सामान्य--सत्ता'--रहता 
हैं जिसके चलते ही द्रव्य सत्‌, गुणा: सन्‌! और “कम सत्‌' ऐसा अनुभव--अनुवृत्ति 
प्रत्यय होता है । इस सत्ता के आधार पर हम द्रव्य, गुण और कर्म को परस्पर भिन्‍न 
सिद्ध नहीं कर सकते हैं ।/ इसलिए यह सत्ता मात्र अनुवृत्ति प्रत्यय के कारण होने से 
सामान्य कहलाती है, विशेष --एक वर्ग की दूसरे वर्ग से भिन्‍न सिद्ध करनेवाला 
तत्व--नहीं ।* पारस्परिक भिन्‍नता का ज्ञान ही वशेषिक शास्त्र में व्यावृत्ति प्रत्ययँ 
कहलाता है। इसलिये 'सत्ता' अनुवृत्ति प्रत्यय का कारण है व्यावृत्ति प्रत्यय का नहीं, 
ऐसा कहा जाता है। इसके अतिरिक्त बहुत सो ऐसी सत्ताएँ भी हैं जो दोनों प्रत्ययों 
के कारण होती हैं। उदाहरणार्थ, सभी द्रव्यों में रहनेवाली सत्ता--द्रव्यत्व--को 
लिया जा सकता है। यह एक तो सभी द्रव्यों में व्यक्तिगत भिन्‍नता के बावजूद अनु- 
वत्ति प्र्यय--यह भी द्रव्य है, वह भी द्रव्य हैं --का भी आधार है और व्यावत्ति 


न्‍सकममामपाअपाकानाय ५ >उन .>-वताा+नआमजमाकापास्‍ॉनिनलनफाा 


_प० घ० सं०, पू० 29 
वही... 
वे० सू० ]/ /-7 क्‍ 
सामान्य आदि पदार्थों में सत्ता नहीं रहती । 'सामान्यं सत्‌', 'विशेषः सत्‌” आदि 
प्रतीतियाँ औपचारिक रूप में होती हैं, वास्तविक रूप में नहीं । देखिये, वैशेषिक 
दर्शन : एक अध्ययन, प० 28-9 ह कं ल् 
5. प॒० घ॒० सं०, पु० 29 
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प्रत्यय-- द्रव्य गुण नहीं है, कर्म नहीं है. आदि--का भी कारण है । अतएव ऐसी 
सत्ताओं को सामाव्य-विज्ञेष कहा जाता है ।* 


. (कुछ पाइचात्य विद्वानों का अन्धानुकरण करनेवाले भारतीय लेखक भी 
सामान्य विशेष' को बुदुध्यपेक्ष) कहनेवाले कणाद तथा उनके प्रामाणिक व्याख्याकारों 
को समझे बिता ही इस जाति रूप सामान्य तथा पंचम पदार्थ विशेष के बारे में एक 
आञन्त धारणा फैलाते आ रहे हैं। इनका मन्तव्य हैं कि कणाद ने सामान्य पदार्थ और 
विशेष पदार्थ को बुद्धचपेक्ष (570]6०४४५) माना है, बाह्य पदार्थ (00]6०४४८) नहीं । 
परन्तु यह स्वीकार करता अनुचित है । कणाद ने अपर सामान्‍न्यों--द्रव्यलल आदि--- 
को इनके अनुवृत्ति प्रत्यय के-कारण होने की दृष्टि से सामान्य, व्यावृत्ति प्रत्यय के 
कारण होने की दृष्टि से विशेष” और दोनों के कारण होने की दो दृष्टियों को ध्यान 
में रखकर 'सामान्य-विशेष' कहा है । इसी लिये इसके बाद स्वयम्‌ कणाद ने यह स्पष्ट कर 
दिया है कि अपर सामान्य स्वरूप विशेष, सामान्य-विशेष अन्त्य विशेष से, जो एक 
स्वतन्त्र पदार्थ है, सर्वथा भिन्‍न है ।” यह सूत्रात्मक वक्तव्य वैद्येपिकसूत्र की उपलब्ध 
सभी प्राचीन व्याख्याओं में मिलता है। अतः: इसके मौलिक होने में जरा भी सन्देह 
नहीं होना चाहिए । शशस्तपाद आदि का वक्‍ृतव्य तो व्याख्यात्मक होने के कारण 
इस विषय में और भी स्पष्ट है । इतना होते पर भी सामान्य और विशेष पदार्थों को 
बुद्धचपेक्ष मानना कहाँ तक उचित है, यह विषय विशेष विचार की अपेक्षा नहीं रखता । 
हाँ, ये दोनों ही पदार्थ मूर्त न होकर भावात्मक ($&0४780) हँ--यह तो सत्य है । 
किन्तु इतने से इनका बुद्धचपेक्षत्व नहों सिद्ध हो पाता । 


उपर्युक्त दो प्रकार की सत्ताओं के बीच प्रथम सत्ता-द्व॒व्य, गुण और कर्म 
में समान रूप से रहने वाली सत्ता--पर सामान्य हैँ, क्‍योंकि इसका क्षेत्र अन्य सभो 
सत्ताओं की अपेक्षा व्यापक है, जबकि शेष सत्ताएँ प्रथम सत्ता की अपेक्षा व्याप्य होने 
के कारण “अपर सामान्य हैं। व्यवहार-निर्वाहार्थ अपर सामान्य के अन्तर्गत बहुत-स 
ऐसे सामान्य भी हैं जिन्हें 'परापर सामान्य भी कहा जाता है । उदाहरणार्थ, द्रव्यत्व 
को देखा जा सकता है। यह पृथिवीत्वन, जलत्व आदि आपरर सामान्‍्यों की तुलना में 
व्यापक होने से पर और द्र॒व्यादिन्त्रय में वर्तमान सत्ता को अपेक्षा व्याप्य होने 





. वही, पृ० 30 द 
, वें० सू०, /2|3; प० घ० सं०, पृष्ट 746-47 
3, बैं० सू०, 4/2[6 
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के कारण अपर और दोनों तुलताओं को एक साथ ध्यान में रखने पर परापर 
सामान्य है । 


उपर्यक्त विवरण से यह स्पष्ट है कम् से कम अनुवृत्ति प्रत्यय सभी सामान्यों का 
असाधारण कर्त्तव्य है। यह तभी आवश्यक और सम्भव है जब व्यक्तियों की संख्या 
अनेक हो । वैयक्तिक दृष्टियों से परस्पर भिन्‍न अनेक व्यक्तियों के होने पर ही उन सबसमें 
अनुवृत्ति प्रल्य की सम्भावना है। इसीलिए सामान्य की एक यह भी विशेषता हैं कि 
वह अनेक व्यक्तियों में वर्तमाम होती है। इसी को अनेकसमवेतत्व' कहा जाता है, 
क्योंकि सामान्य और व्यक्तियों के बीच वशेषिक समवाय सम्बन्ध मानते हैं । व्यक्ितयों 
की उत्पत्ति सर्वदा कहीं न कहीं होती ही रहती है। इसलिए यह भी आवश्यक है कि 
सामान्य व्यापक और नित्य हो। अतएव नित्य होने के साथ साथ अनेक व्यक्तियों में 
समवेतत्व सामान्य है', यह भी सामान्य की एक परिभाषा हैं।? अनुवृत्ति प्रत्यय में 
किसी प्रकार के अन्तर के अभाव और एक वर्ग के सभी व्यक्तियों में भिन्‍न-भिन्‍न सामा- 
न्‍्य स्थिति में प्रमाण के अभाव से भी यह सिद्ध है कि एक वर्ग के सभी व्यक्तियों के 
वर्तमान सामान्य एक हैं। यद्यपि व्यापक होने से सभी सामान्य सर्वत्र वर्तमान हैँ, 
तथापि व्यक्ति-विशेष---अहव के साथ एक विशेष प्रकार का सामान्य--अश्वत्व ही 
समवबेत होता है, क्योंकि अश्व-शरीर की संघटना ही अब्वत्व का अभिव्यंजक हैं। अतः 
जहाँ वह संघटना रहेगी वहीं अश्वत्व का समवाय तथा उसका अभिव्यंजक होगा, 
अन्यत्र नहों ।* 
इस प्रकार सामान्य के स्वीकार का एक प्रयोजन अनुवृत्ति प्रत्यय की व्याख्या 
सिद्ध हुआ। इसका दूसरा प्रयोजन है कार्य-कारण-भाव की सरल तथा अनुगत व्याख्या । 
सामान्य मानने पर ही यह कहना सम्भव है कि तन्‍्तुत्व-विशिष्ट पदार्थ पटत्व-विशिष्ट 
पदार्थ का कारण हैं। इस प्रकार का सर्वसाधारण कार्य-कारणभाव्र सामान्य, तन्तुत्व 
पटत्व आदि, के अभ्युपगम के बिना असम्भव हैँ । 
.[न्याय-वैशेषिक के सामान्य के सिद्धान्त के विरुद्ध बौद्ध दार्शनिकों ने बहुत से 
तर्क-वितर्क किये हैं और अन्ततः इस सामान्यवाद का खण्डन भी कर दिया है। बौठ्ों 
का कहना है कि अनुवृत्ति प्रत्यय के लिए भावात्मक सामान्य की कल्पना आवश्यक 





. कारि०, 9-0 
2, नन्‍्यायबोधिनी, १० 6] 
3, प० घ० सं०, प० 753-754 
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है। यह कार्य तो बड़ी आसानी से अपोह---तडझ्धिननभिनन्‍नत्व” (गाय से भिन्‍न वस्तुओं 
से भिन्‍न होना) के आधार पर हो सकता है। अपोह एक अभावात्मक कल्पना है । यह 
सत्य नहीं है, केवल व्यवहार-निर्वाहार्थ मान लिया गया है। अपोह का सिद्धान्त 
बौदों ने शब्दार्थ-निर्णय के प्रसंग में स्व्रीकार किया हैं । अनु गत-कार्य-कारण-भाव की 
व्याख्या करने के लिए भी 'प्रतीत्य समुत्याद' के सिद्धान्त को माननेवाले बौद्ध दार्शनिक 
मात्र 'कुर्वद्रपत्व' की कल्पना को ही पर्याय मानते हैं। ये नैयायरिक-वशेषिकों की तरह 
कार्य-कारण-भाव नहीं मानते । इन सब कारणों से बौढ्ों ने सामान्य के सिद्धान्त का 

खण्डन कर दिया है । द 


बौद्ध मत के विपरीत न्याय-वैशेषिक का कहना है कि अपोहँ का सिद्धान्त 
अनभव और तर्क से भी विरुद्ध है। कुर्वद्र पत्व” आदि का स्वीकार भी श्रमाण-शून्य 
है । इसलिए भावात्मक सामान्य को अवश्य मानना चाहिए । 


सामान्य के सिद्धान्त के विरुद्ध बौद्धों की यह भी एक प्रमुख आपत्ति हुँ कि 
व्यक्ति--गाय--के साथ सामान्य--गोत्व--का सम्बन्ध होना असम्भव हैं। बौढ़ों का 
कहना है कि व्यक्ति और जाति के सम्बन्ध की सन्‍्तोषप्रद व्याख्या नहीं की जा सकती । 
व्यक्ति के साथ सामान्य का सम्बन्ध कैसे होता हैं ? इस प्रश्न का नैयायिक-वैद्येषिक 
यह उत्तर कदापि नहीं दे सकते कि व्यक्ति की उत्पत्ति के बाद सामान्य वहाँ आकर 
व्यक्ति के साथ सम्बन्ध प्राप्त करता है, क्योंकि ऐसा मानने का अर्थ है कि वह सामान्य 
व्यक्ति की उत्पत्ति से पूर्व किसी अन्य स्थान पर था। ऐसी स्थिति में यदि वह सामान्य: 
व्यक्ति-गाय के साथ सम्बन्ध ध्राप्त कर उसे गाय' कहलाने में निमित्त बन सकता हैं, 
तो जिस स्थान में वह व्यक्ति की उत्पत्ति से पूर्व था उस स्थान को भी गाय कह- 
लाना चाहिए था, क्योंकि वहाँ सामान्य यदि था, तो उसका उस स्थान के साथ संबंध 
भी अवद्य रहा होगा । साथ ही, निष्क्रिय सामान्य के लिए कहीं जाना सम्भव भी 
नहीं है। व्यक्ति--गाय--की उत्पत्ति के स्थान में ही साम्रान्य--गोत्व---था और 
गाय की उत्पत्ति के बाद वह सामान्य उस गाय के साथ सम्बन्ध श्राप्त कर लेता है-- 
यह पक्ष भी न्‍्याय-वैज्ेषिक का तर्कसंगत नहीं हो सकता, क्‍योंकि व्यक्ति की उत्पत्ति 
से पूर्व उस स्थान पर गोत्व सामान्य की स्थिति मानने पर उस स्थान को भी व्यक्ति 
]. “अपोहवाद' तथा 'प्रतीत्य समुत्पादवाद' आदि विषयों के स्वरूप तथा इनके खण्डन 
के लिए बौद्ध साहित्य और न्याय-वैशेषिक साहित्य का अवलोकन करना चाहिए ॥ 

ये विषय इतने पारिभाषिक तथा जटिल हैँ कि इस विवरण के प्रसंग में यहाँ 
इसका विचार करना सम्भव नहीं है । कक... 8 ५ रजीड मुंडे कै हे 
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की उत्पत्ति से पूर्व गाय कहलाना चाहिए था। किन्तु स्थान को गाय कोई नहीं कहता । 
यह मानना भी सामान्यवादी वैशेषिकों के लिए असम्भव है कि व्यक्ति की उत्पत्ति के 
साथ-साथ सामान्य भी उत्पन्त हो जाता है, क्‍योंकि यह बात सामान्य की नित्यता का 
विघातक हैँ । साथ ही, प्रत्येक व्यक्ति की उत्पत्ति के साथ एक-एक सामान्य की उत्पत्ति 
होनी चाहिए । इससे सामान्य की एकता भी समाप्त हो जाती है। यदि सामान्य-- 
गोत्व--नित्य तथा एक है तो इसे अंशहीन होना चाहिए, क्योंकि न्याय-वैशेषिक के 
अनुसार पदार्थ का अंशवान होना और फिर नित्य होना परस्पर विरुद्ध हैं। ऐसी 
स्थिति में एक नित्य-सामान्य--गोत्व--का सभी व्यक्तियों--गायों--के साथ सम्बन्ध 
नहीं बन पाता हैं; कारण, यदि गोत्व एक हैं, अखण्ड है, तो वह किसी एक ही व्यक्ति 
में रह सकता है, एक ही साथ सब व्यक्तियों--गायों--में नहीं । वह दूसरी गाग् से 
तभी सम्बन्ध प्राप्त कर सकता है जब पहली गाय से सम्बन्ध तोड़ ले। यह सम्भव 
तथा न्याय-वैशेषिक को मान्य नहीं हो सकता, क्‍योंकि ऐसा मानने पर दुनिया भर में 
किसी निश्चित समय में एक ही व्यक्ति के साथ गोत्व सामान्य के सम्बन्ध के आधार 
पर एक ही गाय होनी चाहिए थी, अनेक नहीं । यह बात सामान्य के अनेकसम- 
वेतत्व---अनेके व्यक्तियों के साथ एक हीं समय समवाय सम्बन्ध रखना--रूप का 
विरोधी है। इसलिए सामान्य और व्यक्ति के सम्बन्ध की व्याख्या के असम्भव हो 
जाने से भी भावात्मक सामान्यवाद तर्कहीन कल्पना है । इन सब आपत्तियों के विषय 
में बौद्ध दार्शनिकों की निम्नलिखित कारिका बहुत ही प्रसिद्ध है : 


नायाति न च तत्रासीतू न चोत्पन्न॑ न चांशवत्‌ । 
जहाति पूर्व नाधारमहो व्यसनसन्ततिः ॥ 


बौद्धों के उपर्युक्त सभी आशक्षेपों का समाधान न्याय-वैशेषिक दार्शनिक सामान्‍य 


_ को व्यापक तथा विशेष प्रकार की शरीर-संघटना को, सामान्य का अभिव्यंजक होने 


के कारण, विशेष विशेष सामान्य का विशेष व्यक्ति के साथ सम्बन्ध का व्यवस्थापक 
मानकर बड़े सरल तरीके से कर देते हूँ । जहाँ तक व्यक्ति और जाति--सामान्य--- 
के सम्बन्ध के समय का प्रदइन है,, वह समय है व्यक्ति की उत्पत्ति का समय ।? अत 
भावात्मक, नित्य, व्यापक, अनेक-समवेत सामान्य का सिद्धान्त सर्वथा निदुष्ट है, यही 
न्याय-वैशेषिकों के पक्ष का सारांश हैं ।? |] 


, न्या० वा०, 2((3] (जातः सम्बद्धरच इत्येक: काल:) । 
2, विशेष विवरण के लिए देखिये, उप०, [2[3; न्‍्या० क०, पृ० 755-765 
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मात्र अनेक-पदार्थ-वत्ती साधारण घर्म को सामान्य मानकर उसके दो रूप हो 
सकते हैं--(क) उपाधि और (ख) जाति ।/ अब तक जो विचांर किया गया है वह 
केवल जाति-हूप सामान्य के विषय में, उपाधि-रूप सामान्‍य के विषय में नहीं । उपाधि 


साधारण धर्म का स्थल रूप है और जाति सुक्ष्म, विशेष । किसी भी साधारण धर्म 
सामान्य को जाति का स्थान ग्रहण करने के लिए कुछ योग्यताओं की अपेक्षा होती है । 


उदयनाचार्य ने अपनी किरणावली में यह बताया है कि किन परिस्थितियों में साधारण 
धर्म सामान्य जाति का स्थान प्राप्त नहीं कर पाता । ये परिस्थितियाँ जातित्वब्राधक 


कही जाती हैं | उदयन का वक्‍तव्य निम्नलिखित है : 


व्यक्तेरभेदः, तुल्यत्वमू, संकरोडथानवस्थिति: । 
रूपहानिरसम्बन्धो जातिबाधकसंग्रह:? ॥ 


इसका तात्पर्य यह है-- 
: (]) “्यक्तेरभेद:--एक व्यक्ति में रहनेवाला धर्म जाति-रूप सामान्य न होकर 
उपाधि है। न्याय-वैशेषिक के अनुसार आकाश, काल, दिक्‌ एक-एक हैं, अनेक नहीं । 
इसलिए आकाशत्व, कालत्व और दिकत्व उपाधियाँ हैं, जातियाँ नहीं । 


(2) 'तुल्यत्वम्‌ू--किसी जाति के क्षेत्र से कम या ज्यादा क्षेत्र न रखनेवाला 
(समनियत साधारण धर्म) (जाति-तुल्य-घर्म) जाति नहीं होता; जैसे, घठत्व एक जाति 
है । इसका समनियत साधारण घर्म करूशत्व उपाधि हैं जाति नहों । इसका कारण यह 
हैं कि अनुवृत्ति प्रत्यय का कार्य घटत्व से ही सम्पन्त हो जाता हैं । 


(3) सड्भूर--भिन्‍न भिन्‍न आधार में वर्तमान होकर भी कहीं एक आधार 
में उपलब्ध होनेवाले दो घर्मों का पारस्परिक 'सद्भूर माना जाता है। ऐसे दोनों ही 
धर्म उपाधि हैं; जैसे, भूतत्व एवं मूत्तत्व आदि | न्याय-वैशेषिक मत में प्रथिवी, जल, 
तेज, वायु और आकाश भूत हैं । इसमें भतत्व नाम दा साधारण धर्म है। पृथिवी, 
जल, तेज, वायु और मन मूत्त हैं । इनमें मूर्ततत्व है। यह स्पष्ट कि मन (एक मूर्त्त) 
में नहीं रहनेवाला और आकाश में रहनेवाला भूतत्व एवं आकाश (एक भूत) में न 
रहनेवाला किन्तु मन में रहनेवाला मूत्तत्व पृथिबी, जल, तेज और वायु में साथ-साथ 
उपलब्ध है । इसलिए इन दोनों में कोई जाति नहीं है । 


4, स० प०, पृ० 39 
2, किरणावछी, पृ० 464 
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(4) 'अनवस्था' कल्पना का अनन्त हो जाना ही अनवस्था। है। यदि किसी 
साधारण धर्म को जाति मानने में अनवस्था होती हो तो उसे जाति न मानकर उपाधि 
मानना चाहिए । द्वव्यत्व, गुणत्व आदि जाति-रूप सामान्य हैं। इन सबमें एक जातित्व 
या सामान्यत्व नामक साधारण धर्म है। यह जाति नहीं है, क्योंकि इसे जाति मान 
लेने पर कोई आधार नहीं रह जाता है जिसके बल पर हम जातित्वत्व सामान्यत्वत्व 
को जाति होने से रोक सकें । इसके जाति होने का यह भी परिणाम होगा कि जाति- 
त्वत्वत्व, जातित्वत्वत्वत्व आदि के रूप में जाति की कल्पना का अन्त होना असम्भव 
हो जायेगा--अनघस्था आ जायेगी । अतः जातित्व या सामान्यत्व को जाति न मानकर 
उपाधि मानते हैं । द 


(5) 'रूपहानि' यदि किसी साधारण घर्म को जाति मानने पर उसके आश्रयों 
का स्वरूप ही नष्ट होने लग जाय तो उस साधारण घर्म को जाति नहीं माना जाता, 
जैसे विशेषत्व । न्याय-वशेषिक में नित्य-पदार्थों--परमाणु आदि--को परस्पर भिन्‍न 
सिद्ध करनेवाला विशेष” नाम का पदार्थ माना गया है। इसे स्वतोव्यावत्त ($शे- 
4807स्‍809॥606 ) स्वीकार किया गया हैं। इसकी संख्या अनन्त है। इन सबमें एक 
विशेषत्व नाम का साधारण धर्म है। यह जाति नहीं है, क्योंकि वैसा मानते पर विशेष 
पदार्थ का स्वरूप--स्वतोव्यावृत्तत्व--विनष्ट हो जायेगा। जाति का काम अनुवत्ति 
प्रत्यय के साथ-साथ यावृत्ति प्रत्यय भी है। यदि विदश्ेषत्व को जाति माना जाय तब 
तो यह विशेष का व्यावर्तक होकर 'विद्येष” के स्वतोव्यावृत्त होने का ही खण्डन कर 
देगा । इसीलिए इस विशेषत्व को जाति नहीं मानते । 


(6) असम्बन्ध' किसी साधारण धर्म तथा उसके आधारों के बीच जाति-व्यक्ति 
के मध्य स्वीकृत सम्बन्ध--समवाय--का न होना भी उस साधारण धर्म के जाति होने 
में बाधक हैं। अभाव के सभी भेदों में वर्तमान एक अभावत्व नाम का साधारण धर्म 
है। चुकि अभाव और अभावत्व के बीच समवाय सम्बन्ध न्याय-वैशेषिक नहीं मानता, 
इसलिए अभावत्व उपाधि है। समवाय में, अनवस्था के कारण, दूसरा समवाय न 
मानने से समवायत्व के जाति न होने में भी यहो असम्बन्ध कारण है । 


इन सबसमें संकर जाति बाधक नहीं है, ऐसा नव्य नैयायिक का पक्ष है ।* 


उपाधि के भी दो भेद हैं--(अ) सखण्ड और (आ) अखण्ड। कई खतण्डों से 


(, दिनकरी, पृ० 58 
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सम्पन्त निर्वचन-योग्य उपाधियाँ सखण्ड हैं और इनसे भिन्‍न अखण्ड । ग्रमेयत्व, अभि* 
घेयत्व आदि सखण्ड और अभावत्व, आकाशत्व आदि अखण्ड उपाधियाँ हैं ।* 
बिशेष (शिक्रातण्पोढंए) 

विशेष पदार्थ वैशेषिकों का स्वतसन्त्र पदार्थ है। अन्य दार्शनिक इसे नहीं 
मानते । प्राचीन नैयायिकों ने जो इसे माना है वह वैशेषिकों से उधार लेकर ही | 
इसी विशेष के स्वीकार के कारण इस दर्शन को वैशेषिक' भी कहा जाता है, यह 
बहुमत है । क्‍ 

विद्येष पदार्थ को सूत्रकार कणाद ने अन्त्यः कहा है।” यही इसका स्वरूप 
है। अन्त्य शब्द की व्याख्या में वैशेषिक आचार्यों में मतभेद है। प्राचीस भाष्यकार 
आत्रेय*, प्रशस्तपाद* तथा वृत्तिकार” आदि अन्त्य शब्द के अन्तर्गत अन्त शब्द का 
अर्थ 'नित्य-द्रव्य/ और अन्त्य शब्द का नित्य-द्रव्य में रहनेवाला मानते हैं। किन्तु 
अन्त शब्द का उपयुक्त अर्थ अत्यन्त अस्वाभाविक है। इसलिए उदयनाचार्य आदि ने 
इसका अर्थ अन्तिम (0]8798082) किया है? । इसका तात्पर्य यह हैं कि विशेष पदार्थ 
व्यावर्तक तत्त्वों (98778णं४॥॥8 48०0078$) में अन्तिम हैं। इसके बाद कोई 
दूसरा व्यावर्त्तक तत्त्व नहीं. रह जाता, अतएवं थह॒स्वतोव्यावृत्त हैँ” । समन्वयात्मक 
दृष्टि से “नित्य-द्रव्य मात्र में वर्तमान स्वतोव्यावृत्त (5०४ 45४४्र/ए5760) तत्त्व विशेष 
है,, यह इसकी परिभाषा सिद्ध होती है । 


इस पदार्थ के स्वीकार की आवश्यकता क्‍या है, यह एक प्रश्न हैं। इसके 
उत्तर में वैशेषिकों का कहना है नित्य-द्रव्यों की परस्पर भिन्‍नता सिद्ध करने के लिए 
इसकी आवश्यकता है। अभिप्राय यह है कि वैज्येषिक का प्रत्येक तत्त्व अन्य तत्त्वों से 
किसी न किसी रूप में भिन्‍न अवश्य है। यह भिन्‍नता किसी कारण पर आश्षित होनी 


]. सखण्ड और अखण्ड उपाधियों की विभाजक रेखा न्याय-वैशेषिक दर्शन में बहुत 
ही अस्पष्ट, संकीर्ण और मतद्वैध से जटिल है । 

बै० सुृ०, [|2|6 
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चाहिए। निराधार भिन्‍नता का कोई अर्थ नहीं होता है। जितने अनित्य द्रव्य हूँ 
उनकी पारस्परिक भिन्‍नता तो उनके अवयवों, गुणों तथा कर्म आदि की भिन्‍नता के 
कारण मानना सहज हैं।* इसलिए अनित्य-द्रव्यों की पारस्परिक भिन्‍नता के लिए 
विशेष की कोई आवश्यकता नहीं है । किन्तु नित्य-द्रव्यों, खासकर परमाणुओं में 
पारस्परिक भिन्‍नता की व्याख्या किसी भी बाह्य आधार पर सम्भव नहीं है। अतः 
इन सब नित्य-द्रव्यों में एक-एक विशेष की सत्ता मानी जाती है ।? ये विशेष आपस 
में भिन्‍न हैं। यह इनका स्वभाव है। इसीलिए तो इन्हें अन्त्य वा स्वतोब्यावत्त भी 
कहा गया हैं। इन विषयों के आधार पर, नित्य-द्रव्यों के परस्पर भिन्‍न सिद्ध हो जाने 
से, उनमें वर्तमान गुण आदि का भेद अपने आप सिद्ध हो जाता है। यही कारण है 
कि विशेष को केवल नित्य-द्रव्यों में वर्तमान माना गया है, नित्य-गुण आदि में नहीं । 


नवीन नैयायिक विशेष को स्वीकार करने में कोई युक्ति नहीं देखते |” इनका 
कथन हैँ कि यदि विशेष को स्वतोव्यावृत्त मानना ही है तो क्‍यों नहीं उन नित्य-द्रव्यों, 
परमाणु आदि को ही स्वतोव्यावृत्त मान लिया जाय ? अनावश्यक रूप में विशेष 
पदार्थ की कल्पना से क्‍या लाभ है ? अन्य दार्शनिक भी इसे नहीं स्वीकार करते, यह 
बात पहले ही कही जा चुकी है। प्रशस्तपाद ने यद्यपि एक तर्क प्रस्तुत कर यह सिद्ध 
करने का प्रयास किया है क्रि परमाणु अपने आप परस्पर भिन्‍न नहीं सिद्ध हो सकते 
क्‍योंकि परमाणुओं का परस्पर व्यावृत होना स्वभाव नहीं है ।*, तथापि तक बड़ा ही 
शिथिल है । भ्रशस्तपाद की यह मान्यता मात्र कल्पना पर निर्भर है। इसलिए नव्य 
नैयायिकों के उक्त मन्तव्य में किसी प्रकार का प्रतिबन्ध नहीं प्रस्तुत हो पाता । 


यमभवाय ([7थ०7०४) 


परस्पर आधार तथा आधेय के रूप में सम्बद्ध दो अयुत-सिद्धा ([9820878- 
96) पदार्थों का सम्बन्ध समवाय है |” पदार्थों की भित्यता और अनित्यता के आधार 
पर आचारयों ने अयुत-सिद्ध के दो अर्थ किये हैं। दो नित्य पदार्थों को हम अयुतत-सिद्ध 
तभी कह सकते हैं, जब दोनों में से प्रत्येक दूसरे को छोड़कर अलग न हो सके | किन्तु 
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अनित्य अथवा अनित्य-नित्य पदार्थों को अयुत-सिद्ध तभी कहा जायेगा जब विनाश के 
क्षण से पूर्व क्षण तक एक दूसरे के ऊपर आश्रित होकर ही वर्तमान रहे | यह सर्वदा 
ध्यान में रखना चाहिए कि समवाय सम्बन्ध के लिए यह अनिवार्य है कि दोनों अयुत« 
सिद्ध पदार्थों में आधार और आधेय का सम्बन्ध अवश्य हो । इसीलिए धर्म तथा सुख 
के बीच कार्य-कारण-भाव सम्बन्ध होने पर भी समवाय नहीं माना जा सकता, क्योंकि 
धर्म और सुख में से कोई किसी पर भाधारित नहीं है, धर्म और सुख के बीच आधारा- 
धेय-भाव-सम्बन्ध नहीं है ।* 


समवाय सम्बन्ध का क्षेत्र कपाद ने केवल उपादान कारण और कार्य तक 
माना था?, परन्तु परवर्ती व्याख्याकारों ने कणाद के वक्तव्य को उदाहरण मात्र मान 
कर इसे अवयव-अवयबी, गुण-गुणी, क्रिया-क्रियावानू, जाति-व्यक्षित, नित्यद्रव्य-विशेष 
के क्षेत्र तक स्वीकार किया है । ईंन क्षेत्रों के बाहर समवाय की सम्बन्ध रूप में स्थिति 
वैशेषिफों को मान्य नहीं है ।* 


समवाय की सत्ता के समर्थन में प्रमाण के बारे में न्‍्याय-वैशेषिक मत परस्पर 
भिन्‍न हैं। न्याय दर्शन के अनुसार प्रत्यक्ष-योग सम्बन्धियों के बीच वर्तमान समवाय 
का संयुक्‍त-विशेषणता आदि सन्निकर्ष से, अभाव की तरह, प्रत्यक्ष भी हो सकता है ।* 
किन्तु प्रत्यक्षायोग्य सम्बन्धियों के बीच का समवाय अनुमानगम्य होता है । वैद्येषिक 
इस दृष्टि से सहमत नहीं हैँ । इनके मत में समवाय का प्रत्यक्ष कदापि नहीं हो सकता, 
यह तो एक अतीनरि्द्रिय पदार्थ है। च्‌ कि समवाय के साथ इंद्रिय का साक्षात्‌ या पर- 
परा सम्बन्ध नहीं बन सकता, इसलिए इसका प्रत्यक्ष असम्भव है । इसके मूल में यह 
रहस्य है कि सम्बन्धात्मक होने के कारण समवाय का सम्बन्धियों के साथ कोई दूसरा 
सम्बन्ध संयोग या समवाय नहीं हो सकता ।* संयोग इसलिए नहीं हो सकता कि 


न्‍्या० क०, पु० 37-38 
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संयोग विभाग की पूर्वकल्पता करता ही है; जुकि विभाग दो द्रव्यों का ही सम्भव है 
इसलिए संयोग भी दो द्रव्यों के बीच ही होता है । समवाय द्रव्य नहीं है । अतः इसका 
सम्बन्धी के साथ संयोग नहीं हो सकता, यदि सम्बन्धी द्रव्य हो तो भी। समवाय का 
संम्बन्धी के साथ समवाय मानने में अनवस्था (77गीएं॥6 7०87०55) सुस्पष्ट है। अतएवं 
यह सिद्धान्त है कि सम्बन्धात्मकू--वृत्यात्मक--समवाय स्वतः अपने सम्बन्धी के साथ 
सम्बद्ध है, सम्बन्धान्तर के माध्यम से नहीं। हाँ, एक प्रश्न अवश्य है कि संयोग 
वृत््यात्मक होकर भी, समवाय की तरह, स्वतः अपने सम्बन्धियों से सम्बद्ध न होकर 
समवाय सस्बन्ध से सम्बद्ध क्‍यों होता है--दो द्वव्यों के बीच का संयोग सम्बन्ध, पदार्थ 
की दृष्टि से गुण होने के कारण, समवाय सम्बन्ध से अपने सम्बन्धियों के साथ सम्बद्ध 
क्यों माना जाता है, जबकि सम्बन्धात्मक समवाय दूसरे सम्बन्ध के बिना ही अपने 

सम्बन्धियों से सम्बद्ध हो सकता है। इसका समाघान आचार्यों ने यह दिया है कि 

संयोग उत्पन्न होनेवाला तस्व है; उत्पत्ति का अर्थ उपादान कारण में उत्पन्त होनेवाले 

कार्य का समदाय है; अतः संग्रोग का अपने सम्बन्धियों--उपादान कारणों--मैं 

समवाय होना अनिवार्य है। किन्तु समदाय नित्य-पदार्थ है। इसकी उत्पत्ति नहीं 

होती । अतः सम्बन्ध होने की दृष्टि से समान होगे पर भी, संयोग का सम्बन्धियों के 

साथ समवाय होने पर भी, नित्य-समवाय का अपने सम्बन्धियों के साथ कोई दूसरा 

सम्बन्ध नहीं माना जा सकता। समवाय' की नित्यता मात्र इसी से सिद्ध हैं कि इसका 

उत्पादक कारण नहीं हैं। अतः इन्द्रियों का संयोग आदि सन्तिकर्ष समवाय के सम्बन्धियों 

तक सीमित है, समठाय तक नहीं । सन्निकर्ष के बिना इच्द्रिय द्वारा समवाय का प्रत्यक्ष 

मानना तो सर्वथा असम्भव है। इसीलिए वैशेषिकों ने समवाय को अनुमेय माता हैं, 

प्रत्यक्ष नहीं । द 


जिस तरह स्वतः-विशेषण या विद्येष्य के रूप में अपने आधार के साथ सम्बन्ध 
रखनेवाले योग्य अभाव का वैश्ेषिक भी संयुवत-विशेषणता आदि से प्रत्यक्ष मानते हैं 
उसी तरह स्वतः-सम्बद्ध समवाय का भी संयुकत-विशेषणता आदि सन्निकर्ष से प्रत्यक्ष 
क्यों नहीं हो सकता ? प्रशस्तपाद के व्याख्याकार व्योमशिव ने इस प्रइन का यह 
समाधान किया है कि पूर्वज्ञात अर्थात्‌ पूर्वप्रत्यक्ष-वशेषण ही विशिष्ट ज्ञान यानी 
प्रत्यक्षात्मक ज्ञान का विषय हो सकता हैँ! चूंकि समवाय की ऐसी स्थिति नहीं है, 
द्रव्य रूप के समवाय से सम्पन्न है', इस विशिष्ट ज्ञान से पूर्व समवाय का स्वतन्त्र रूप 
में प्रत्यक्ष नहीं हुआ रहता है, इसलिए संयुकत-विशेषणता आदि सन्सनिकर्ष से समवाय 
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का विशिष्ट प्रत्यक्ष भी नहीं हो सकता । अतः समवाय अतीन्‍न्द्रि य है। इसका अस्तित्व 
अनुमान-गभ्य है ।” 





अनुमान इस प्रकार है : जब हम यह अनुभव करते हैं टेबुल पर पुस्तक है' 
तो टेबुल और पुस्तक के बीच आधाराधेय-भाव-सम्बन्ध ज्ञात होता है । . इस आधारा- 
घेय भाव के मूल में एक संयोग, टेबुल और पुस्तक के बीच, अवश्य है। इसी तरह 
जब हम तल्तुओं में पट (वस्त्र) है, आत्मा में सुख है, इत्यादि अनुभूतियों में तन्तु- 
पट तथा आत्मा-सुख के बीच आधाराधेय' भाव का ज्ञान प्राप्त करते हूँ तो हमें यह 
मानना होगा कि इस आधाराधेय भाव के मूल में भी कोई सम्बन्ध काम करता ही 
होगा । वह सम्बन्ध संयोग नहीं हो सकता है, क्योंकि संयोग परस्पर विभकत होने की 
क्षमता रखनेवाले तत्त्वों अर्थात्‌ द्रव्यों के बीच ही हो सकता है जबकि तलन्‍्तु-पट, 
आत्मा-सुख परस्पर विभकत नहीं किये जा सकतें। पट को तन्‍तुओं से अलग करना 
तथा सुख को आत्मा से अलग करना सम्भव नहीं है । पट से तन्‍तुओं को और सुख 
से आत्मा को यदि अकूग किया भी जाय तब भी संयोग की स्थिति नहीं आती है, 
क्योंकि संयुक्त पदार्थों अर्थात्‌ टेबुल और पुस्तक को अलग अलग कर देने पर भी दोनों 
की सत्ता बनी रहती है; किन्तु तत्तुओ और थात्मा को पट और सुख से अलग कर 
दिये जाने पर पट और सुख का नाश अनिवार्य हो जाता है। इन सब कारणों से 
तन्तु-पट, आत्मा-सुख आदि के आधाराधेय भाव के मूल में संयोग-सम्बन्ध के अभाव 
के सुस्पष्ट हो जाने से एक अन्य सम्बन्ध स्वीकार करना पड़ता है। यही सम्बन्ध 
वैशेषिक का समवाय है ।” ह 


यह समवाय सर्वत्र एक ही हैं। तन्तु-पट का समवाय आत्मा-सुख के समवाय से 
भिन्‍न नहीं है । रूप और द्रव्य का समवाय स्पर्श और द्रव्य के समवाय से भिन्‍न नहीं 
है । केवल सम्बन्धियों के भिन्‍त-भिन्‍न होने के कारण भिन्‍न-भिन्‍न रूप में एक ही समवाय 
अभिव्यक्त होता हैं ।” वायु में स्पर्श का समवाय है, इसलिए रूप का समवाय भी है 
ही । किन्तु रूप के अभाव में वायु में रूप का समवाय अभिव्यक्त नहीं हो पाता । इसी- 
लिए वायु में रूप का प्रत्यक्ष भी नहीं होता ।* सत्ता के समान यह नित्य भी हैं ।* 


, व्योम०, पृ० 699 
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किन्तु रघुनाथ शिरोमणि आदि कुछ नव्य नैयायिक एक समवाय के सिद्धान्त 
को नहीं मानते” । इनके मत में, प्रभाकर के” अनुसार ही, समवाय अनेक हैं. तथा 
सम्बन्धी की नित्यता और अनित्यता के आधार एर नित्य एवम्‌ अनित्य भी हैं! 
किन्तु अन्य दार्शनिकों ने समवाय नामक तत्त्व की बड़ी कटु आलोचना की है।? वे 
समवाय नहीं मानते । 


अभाव (९००-०४ंड।था००) 


. अभाव पदार्थ कणाद मानते थे या नहीं, यह विषय विवादास्पद है ।* प्रशस्त- 
पाद की दृष्टि से यदि कणाद की स्थिति का विवेचन किया जाय तो यह मानना ही 
होगा कि कम से कम कणाद ने अभाव की पदार्थ के रूप में गणना नहीं की है । किन्तु 
वैज्येषिक सूत्र के 9 वें अध्याय के प्रथम आहिक में अभाव की व्याख्या मिलती है। 
इससे यह तो स्पष्ट है कि कणाद प्रभाकर की तरह < भाव के अस्तित्व के विरोधी नहीं 
थे । फिर भी पदार्थ के रूप में उन्होंने इसकी गणना क्‍यों नहीं की, यह एक प्रहन है ।. 
परवर्ती आचार्यों ने विभिन्‍न तर्क दिये हैं । पदार्थ के रूप में अभाव की गणना शिवा- 
दित्य मिश्र की सप्तपदार्थी से प्रारम्भ हुईं हैं । 


अभाव के भेद-प्रभेद के विषय में आचार्यों में मतभेद है। न्‍्या० सु०, 2/2[9 
में एक पूर्वपक्ष के रूप में यह मत रखा गया है कि एकमात्र प्रध्वंस ही अभाव है । 
किन्तु न्‍्या० सु० 2/2/2 में किये गये सिद्धात्त की न्‍्यायभाष्यकार-समस्त व्याख्या 
प्रागभाव अर्थात्‌ उत्पत्ति से पूर्व उत्पन्त होनेवाले तत्व का अभाव तथा प्रध्वंस, इन दो 
रूपों को प्रस्तुत करती है । न्यायवात्तिक में भी यही कहा गया है। परन्तु वैशेषिक 
सुत्र में प्रागभाव, प्रध्वंस, अत्यन्ताभाव और अन्योन्याभाव की व्याख्या देखकर वाच- 
स्पति सिश्र ने न्‍्या० सू०, 2/2//2 की व्याख्या करते समय भाष्यकार आदि के वक्तव्य 
का प्रसंग-विशेष के साथ सम्बन्ध मानकर चार प्रकार के अभावों के सिद्धान्त को ही 
अपनाया है ।7 इन चार प्रकारों में प्रथम तीन को संसर्गाभाव और अन्तिम को 
तादात्म्याभाव के रूप में विभक्त किया है। इस विभाजन पर भी वैशेषिक सूत्र का 


दिनकरी, पृ० 67 
उप०, 7/2|28 
ब्रह्मस॒त्र-शांकरभाष्य, 2/2[83 2 कल अप अर 
विशेष विवरण के लिए देखिये, वैशेषिक दर्शन : एकः अध्ययन, पृ० 228-34 
, ता० टी०, 2|2[2 3? 8, कजडेर 5, 
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स्पष्ट प्रभाव है। जयन्त भट्ट द्वारा उल्लिखित एक ऐसी भी परम्परा थी जो उक्त चार 
अभावों के साथ साथ अपेक्षाभाव और सामर्थ्याभाव नामक और दो अभाव मानती 
थी ।? इनके अतिरिक्त एक सामयिकाभाव माननेवाला सम्प्रदाय भी था ।? जयन्त 
भट्ट प्रागभाव मात्र या अधिक से अधिक प्रागभाव और प्रध्वंस को ही वास्तविक अभाव 
मानने के पक्ष में हैं । किन्तु वैशेषिक सम्प्रदाय उपयुक्त चार अभावों को ही मानता 
जाया है । 
आगाज 

उत्पत्ति से पूर्व कार्य (लि) का अभाव प्रागभाव है। इस प्रसंग में एक 
बात ज्ञातव्य है कि जिस वस्तु का अभाव होता है उसे अभाव का प्रतियोगी और 
जिस स्थान या वस्तु में अभाव होता है उसे अभाव का अनुयोगी कहा जाता है। 
प्रागभाव के विषय में यह नियम है कि प्रतियोगी सर्वदा उत्पन्न होने वाला कार्य ही 
होता है और अनुयोगी उम्र कार्य का समवायि कारण वा उपादान कारण । इसलिए 
घर में घड़ा नहीं हैं, इस अभिव्यक्ति में जो अभाव है, वह घड़ा का प्रागभाव कदापि 
नहीं हो सकता । 

प्रामभाव अनादि काल से रहता है, किन्तु कार्य की उत्पत्ति हो जाने पर वह 
विनष्ट हो जाता है। इसलिए इसे अनादि किन्तु अन्तवान्‌ (अनांदि सान्‍्त:) अभाव 
कहा जाता है । द 
ध्वंस या प्रध्यंस 

उत्पत्न वस्तु का विनाश श्रध्वंस है। इसका भी प्रतियोगी सर्वदा उत्पन्न पदार्थ 
ही होता है और अनुयोगी, यदि असमवायि कारण के नाश से कार्य का विनाश हुआ 
हो तो, उत्पन्त पदार्थ के समवाधि कारण । किन्तु यदि उत्पन्न पदार्थ का नाश समवायि 
कारण के नाश से होगा तब तो इस ध्वंस के अनुयोगी अन्य तत्त्व भी हो सकते हैं । 

यह अभाव सादि है, अथत्‌ इसका प्रारम्भ है, किन्तु सान्‍्त नहीं--ध्वंस का 
ध्वंस नहीं होता हैं । अतएवं इसे 'सादिर्ननन्‍्तः” कहा जाता. है । 


अत्यन्ताभाव 
यहु अभाव अभाव उपयु क्त दोनों अभावों से भिन्‍न है । इंसे नित्य-अभाव कहा जाता है। 
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इसका कारण एक रूप तो बड़ा ही स्पष्ट है--जहाँ किसी वस्तु-विशेष की कभी सत्ता 
न थी, न है, और न होनेवाली है; जैसे, वायु में रूप का अभाव, आकाश में स्पर्श का 
अभाव आदि । किन्तु इसका दूसरा भी एक रूप है, साधारण दृष्टि से जिसके आदि 
तथा अन्त दोनों ही प्रतीत होते हैं। 'इस कमरे में राम नहीं है. यह अनुभव राम-के 
अभाव का प्रतिपादन करता है। यह अभाव न तो प्रागभाव है और न ॒प्रध्वंस ही । 
इसे अन्योन्याभाव भी नहीं कहा जा सकता, क्योंकि उसका अनुभव तो यह कमरा 
राम नहीं है इस प्रकार का होता । अतः परिशेषात्‌ इसे अत्यस्ताभाव ही मानना 
होगा । अत्यन्ताभाव नित्य-अभाव हैं। अतः इसका अनुभव सर्वदा होता चाहिए--- 
कमरे में सर्वदा राम के अभाव का ज्ञान होना चाहिए। किन्तु यह सर्वथा सम्भावित 
है कि कुछ समय पूर्व राम उसी कमरे में रहा हो और पुनः कुछ देर बाद उसी कमरे 
में आ भी जाय । इसका तात्पर्य यह है कि अतीत तथा भविष्य में उस कमरे में राम 
का अभाव न था और न रहेगा ही । वह तो मात्र वर्तमान काल में है । ऐसी स्थिति में 
इसे नित्य कसे माना जा सकता है ? 


उक्त प्रइन के कई प्रकार के समाधान हो सकते हैं। एक तो यह कि कमरे में 
राम का अभाव कुछ समय के लिए हैं। इस अभाव की उस समय-विद्योष के प्रारम्भ में 
उत्त्ति भी हुई है और उसके बीत जाने पर--वहाँ राम के आ जाने पर--उस 
अभाव का अन्त भी हो जायेगा । अतः इस प्रकार अभाव नित्य-्अत्यन्ताभाव से भिन्‍नत 
ही मानना चाहिए। समय-विद्येष के साथ सम्बद्ध होने के कारण इसे सामय्रिक 
अभाव कहा जा सकता है।” दूसरा समाधान यह हो सकता है अत्यन्ताभाव के ही, 
पृथिवी आदि के समान, दो रूप मात लिए जायें--नित्य तथा अनित्य। वायु में रूप 
का अत्यन्ताभाव नित्य-अत्यन्ताभाव का और कमरे में राम का अभाव अनित्य* 
अत्यन्ताभाव का उदाहरण है। किन्तु प्रखर तर्क करनेवाले व्याय-वैशेषिक आचार्य इन 
दोनों में से एक पक्ष को भी नहीं मानते । इत सबका कहना है कि जैसे भावात्मक 
वस्तु की सत्ता और उसका ज्ञान परस्पर भिन्‍न हैं उसी तरह अभाव का अस्तित्व और 
उसका ज्ञान भी भिन्‍न भिन्‍न है । यह आवश्यक नहीं कि अभाव के अस्तित्व मात्र से 
उसका ज्ञान हो ही या अभाव का ज्ञान न होने पर उसका अस्तित्व हो ही नहीं 
सकता । अस्तित्व के कारण भिन्‍न हैं और ज्ञान के भिन्‍न । अस्तित्व के बिना ज्ञान--- 
यथार्थ ज्ञान--भछे ही न हो, किन्तु ज्ञात के बिना अस्तित्व का न होना आवश्यक 
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नहीं है । कमरे में राम के आ जाने पर भी उसका अभाव बना हो रहता है। केवल 
उसके अभाव का ज्ञान नहीं हो पाता है। अतः राम के आ जाने पर कमरे में राम के 
अभाव का अन्त मानकर इस अभाव को 'सामयिक अभाव के रूप में स्वतंत्र अभाव 
मानना या अत्यन्ताभाव को नित्य तथा अनित्य रूपों में बॉँटना अनावश्यक हूँ। रही 
बात यह कि अत्यन्ताभाव का राम के आगमन के बाद भी अस्तित्व होने पर उसके 
प्रिज्ञान के अभाव की । न्याय-वैशेषिक इस समस्या का यह समाधान श्रस्तुत करतें 
हैं--अभाव का आधार अर्थात्‌ अनुयोगी के साथ विशेषणता या विशेष्यता के कारण 
संयवत-विशेषता आदि सब्निकर्ष से प्रत्यक्ष होता है, यह विषय न्याय-दर्शन की व्याख्या 
करते समय कहा जा चुका हैं। अभाव की विशेषणता या विद्ेष्यता संयोग या 
समवाय आदि सम्बन्ध के ऊपर निर्भर न होकर स्वरूपतः है; दूसरे शब्दों में, अभाव 


स्वरूप-सम्बन्ध से अपने अनुयोगी का विशेषण या विश्येष्य होता हैं। यह स्वरूप-सम्बंध , 


अनयोगी से पृथक नहीं है । विशेष यह है कि जिस समय कमरे में राम का अभाव हे 
उस समय से और जिस प्रदेश में राम का अभाव है उस प्रदेश से भी विशिष्ट कमरा 


स्वरूप-सम्बन्ध का और मात्र कमरा जो विद्येषण की भिन्‍नता से स्व्रस्पन्सम्बन्ध का 


स्थान ग्रहण करनेवाले कमरे से, ताकिक दृष्टिकोण के आधार पर, भिन्‍न है। अभाव 
का अनुयोगी बना रहता है । चूँकि राम के आ जाने के बाद यह कमरा उस समय 
(जो उस कमरे के स्वरूप-सम्बन्धात्मक होने में विशेषण का कार्य करता था) से विशिष्ट 
नहीं रह जाता, इसलिए राम के आ जाने पर अभाव और कमरे के बीच का स्व्ररूप- 

सम्बन्ध ही समाप्त हो जाता है। फलतः अभाव न तो कमरे का विशेषण बन पाता है 
और न विशेष्य ही | ऐसी स्थिति में अभाव और इन्द्रिय के बीच संयुक्त-विशेषणता 
आदि किसी भी सन्निकर्ष के न होने से अभाव का ज्ञान यानी प्रत्यक्ष नहीं हो पाता । 
किन्तु इससे यह नहीं सिद्ध हो पाता है कि राम के आ जाने पर फरमरे में राम का 
अभाव ही नष्ट हो जाता है। यह अभाव ज्यों का त्यों बना रहता है, केवल उसका 
ज्ञान नहीं हो पाता। यही स्थिति अभाव से पूर्व राम के उस कमरे में वर्तमान होने 
प्र भी है। क्तः अत्यन्ताभाव से भिन्‍न सामयिक अभाव" या अत्यन्ताभाव के अनित्य 
रूप को मानने की आवश्यकता नहीं है।? 


द यह समाधान ताकिक दृष्टि से तो ठीक है, परन्तु स्वाभाविकता पहले दियें गये 
दो समाधानों में ही है । 





4, मुक्ता०, कारि० ]2-]3 , . 
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हंकर मिश्र का कहना हैं कि ऐसा अभाव या तो प्रागभाव होगा या 
प्रध्यंस ।? किन्तु यह पक्ष भी व्यापक दृष्टिकोण पर निर्भर नहीं है, अतः उक्त प्रइन 
का झत-प्रतिशत समाधान प्रस्तुत करने में असमर्थ हैें।._ 
ईश्वर ः क्‍ ः 

वैशेषिक सूत्र में कणाद ने स्पष्ट रूप में ईइवर का नाम कहीं नहीं लिया है । 
कणाद के व्याख्याकारों ने कुछ सूत्रों में (उदाहरणार्थ, 7!/3, 2//88-9, 7/2 
20 आदि) ईइवर का संकेत ढूंढने का प्रयास किया है । किन्तु इन सूत्रों की व्याख्या 
ईदवर को माने बिना भी की जा सकती है। अतः कणाद ईश्वरवादों थे या नहीं, इस 
प्रशन्‍न का निश्चित समाधान वैश्ञेषिक सूत्र के आधार पर देना सम्भव नहीं है । किन्तु 
कणाद की व्यक्तिगत जीवनी को साक्षी मानने पर यह भी मानना ही पड़ता है कि 
वे ईइ्वरवादी थे ।? वैशेषिक तथा अन्य सम्प्रदायों के अनेक आचार्यों द्वारा मान्य 
कणाद का जीवनचरित सर्वथा असत्य ही होगा, यह भी उचित नहीं प्रतीत होता है ! 
अस्तु । 

कणाद के बाद के आचार्यों में प्रशस्तपाद सर्वप्रथम उपलब्ध आचार्य हैं जिन्होंने 
ईश्वर की सत्ता मानी है। प्रशध्तपाद और कणाद के बीच 500-600 वर्षों का व्यव- 
धान होने पर भी साहित्यिक दृष्टि से कोई लम्बा व्यवधान नहीं है । इसलिए ऐसा 
लगता है कि कणाद ईइवरवादी अवश्य थे। नहीं तो एकाएक ईववर का वैशेषिक दर्शन 
में समावेश करने वाले प्रशस्तपाद ईबवर का उल्लेख या स्वीकार, बिना किसी तर्क- 
वितर्क के, नहीं कर लेते । अब रही बात यह कि कणाद यदि ईश्वरवादी थे तो उन्होंने 
अपने वैदेषिकसूत्र में ईश्वर की चर्चा क्‍यों नहीं की । इसके उत्तर में इतता कहना 
ही पर्याप्त होगा कि विचारणीय विषयों की सोमा से बाहर होने के कारण ही कणाद 
ने ईश्वर के बारे में कुछ विचार नहीं किया | कुछ लोगों का यह भी कहना है कि 
पाशपत दर्शन के प्रभाव से ही ईश्वरवाद वैशेषिक दर्शन के परवर्ती आचार्यों के ग्रन्यों 


), उप०, 9/8/0 

2. प्रारम्भ में कणाद की जीवनी का उल्लेख करते सवय यह स्पष्ट किया जा चुका 
है कि महेश्वर या शिव के प्रति इनकी अदूट श्रद्धा थी। वादीद् ने तो कणाद- 
सूत्र-निबन्ध में यह भी लिखा है कि एक शिव-निर्मित वैशेषिकसूत्र था। देखिए, 
एज, वषाब्बाटफ : खाए0500000 0 ऐा८ शा$5०४४8  28759॥08 , 
छ7008, !96], 9. 0. के 
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में स्थान प्राप्त कर सका है; मूल में तो यह दर्शन स्पष्टतया निरीक्वरवादी था ।* कुछ 
विद्वानों ने यह मत भी प्रस्तुत किया है कि शंकराचार्य ने अपने ब्रह्मसूत्र-शांकरभाष्य 
में जिस वैशेषिक मत का उल्लेख किया है उसमें ईश्वर की चर्चा नहीं है। इसलिए 
भी वैज्ञेषिक दर्शन का मूलतः निरीश्वरवादी होना सिद्ध है ।” परन्तु यह धारणा भश्रांत 
है । शंकराचार्य ने जिस वैशेषिक मत को प्रस्तुत किया है उसमें ईद्वर का स्थान स्पष्ट 


है । उन्होंने स्वयम्‌ इस बात को स्पष्ट कर दिया है।' 

वैशेषिक दर्शन मूल रूप में ईश्वरवादी था या नहीं, इस विषय के विवादास्पद 
होने पर भी यह सर्वसम्मत है कि ईश्वर के स्वरूप आदि के विषय में न्याय दर्शन और 
वैशेषिक दर्शन के (ईइवरवादी) आचार्यों में कोई मतभेद नहीं है । 


कार्य-कारण-सिद्धान्त 


यह जगत्‌ परमार्थ-दृष्टि से सत्य हो या मिथ्या, इस तथ्य की उपेक्षा नहीं की 
जा सकती कि इसका सबको अनुभव होता है। अतः सभी दार्शनिकों का यह एक 
आवश्यक विषय रहा है कि वे इस प्रत्यक्ष जगत्‌ की तर्कसंगत व्याख्या करे । परिवर्तन, 
अर्थात्‌ प्रति क्षण किसी वस्तु की उत्पत्ति और किसी का विनाश, इस जगत्‌ का 
अनुभव-सिद्ध स्वभाव है । इसलिए यह प्रश्न बहुत ही सहज है कि इस जगत्‌ में होने- 
वाला उक्त परिवर्तन कैसे होता है । दूसरे शब्दों में, यह परिवर्तत आकस्मिक है, बिना 
किसी कारण के हो जाता है, या इसका कुछ कारण है ? चिरकाल से इस प्रइन के 
विषय में विचार-विमर्श होते आ रहे हैँ । विभिन्‍न विचारक अपने शपने दृष्टिकोण से 
सभाघान प्रस्तुत करते रहे हैं। स्वेताश्वतर, उपनिषद्‌ में इस प्रइन के समाधान के 
रूप में कालवाद', स्वभावध्ाद!, 'तियतिवाद', 'यदुल्छावाद, 'भूतवाद, पुरुषवाद' 
का उल्लेख मिलता है ।* न्यायसूत्र में गौतम ने भी अनेक वादों का निर्देश किया है 
जिनमें कुछ तो उपनिषद्‌ के वादों के ही नामान्तर हैं और कुछ अतिरिक्त वाद भी 





न्‍अवकमनक अमन वश 


. एाण, पगब्रदफा :; क्रााठतए्रत्राणा 40 हा शक्ांइधआ८8 7085879,  क- 
9७४898728, 4957, ? 6, 

2. (छल्णए९ एाल्ाएशबपर : वगाशंडा। 300 एकत्र पछ्ांइटशीट8 399शैशा), 
गोपीनाथ कविराज अभिनन्दन ग्रन्थ, लखनऊ, !967 

3. काणादस्तु एतेम्य एवं वाक्येम्य ईइबरं निर्मित्तकारणमनुमिमते अणूइच समवायि- 
कारणम्‌ ।--ह्रह्मसृत्र-शांकरभाष्य, ]/8|5 

4. श्वेताश्वतर, )/2 
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हैं। उपयुक्त वादों में स्वभाववाद', जिसे न्यायसूत्र में अनिभित्तवाद कहा गया है, 
चार्वाकों का सिद्धान्त है। इसके अनुसार उक्त परिवतंन स्वभावतः, अपने आप हो 
जाता है, इसका कोई कारण नहीं है। अन्य वाद भी किसी न किसी रूप में कार्य- 
कारण-सिद्धान्त से दूर ही हैं। कार्य की उत्पत्ति में नियमितता को देखकर कार्य-कारण- 
सिद्धान्त की अनिवार्यता सुस्पष्ट है। इसलिये दार्शनिकों ने उपयुक्त सभी वादों 
की उपेक्षा कर कार्य-कारण-सिद्धान्त पर आश्रित पक्षों का अवलम्बन अपने-अपने तर्क 
के आधार पर किया है। उदयनाचार्य ने अपनी न्यायकुसुमांजलि नामक पुस्तक के 
प्रथम स्तवक में कार्य-कारण-सिद्धान्त की अनिवार्यता का प्रबल तर्कों द्वारा समर्थन 
किया हैं । 


किन्तु दार्शनिक सम्प्रदायों में भी कार्य-कारण-सिद्धान्त की एकरूपता नहीं है । 
कार्य-कारण का सम्बन्ध क्या है ? क्‍या कार्य कारण से पूर्ण रूप में अभिन्‍न है या दोनों 
परस्पर भिन्‍न हैं ? कार्य किसी भावात्मक कारण से उत्पन्न होता है या अभावात्मक 
कारण से । कार्य की उत्पत्ति की प्रक्रिया क्‍या हैं ? इत्यादि प्रइनों के समाधान में मत- 
भेद के आधार पर दार्शनिकों के कार्य-कछण-सिद्धान्त में विभिन्‍नरूपता आ गई है । 
दार्शनिकों में भो सांख्य, वेदान्त, बौद्ध (माध्यमिक) और नन्‍्याय-वैदश्येषिक मुख्य हैँ 
जिन्होंने इस जटिल समस्या का तर्कपूर्ण समाधान प्रस्तुत करने का प्रयास किया है । 
सांख्य का सिद्धान्त परिणामवाद, वेदान्त का विवत्त बाद, बौद्ध का शुन्पयवाद! और 
न्याय-वैदे षिक का आरम्भवाद' नाम से पअसिद्ध है । 


प्रिणामवाद 


परिणाम शब्द का अर्थ है वास्तविक परिवर्तन । यह वाद सत्त्व, रजस्‌ ओर 
तमस, इन तीन गणों (प्रकृति) से इस जगत्‌ का उत्पादन मानता है। अ्रकृति भी सत्य 
है और जगत्‌ भी । प्रकृति कारण हैं और जगत्‌ कार्य । कारण और कार्य में तादात्म्य 
है, अर्थात्‌ कुछ दृष्टियों से भिन्‍्नता और कुछ मौलिक दुष्टियों से अभिन्‍नता | उत्पादन 
किसी असत पदार्थ का नहीं हो सकता है । बाल से तेल कभी नहीं निकलता । हाँ 
इतना तो सत्य है कि साधनों वा निमित्त कारणों के उपयोग के पूर्व तिल में तेल 
अब्यक्तावस्था (704४४: 58806) में रहता है और उपयोग के बाद व्यक्तावस्था 
में आ जाता है । इसलिये उत्पादन का अर्थ किसो अक्षत्‌ कार्य का उत्पादन नहीं है, अपितु 
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सूक्ष्म रूप में पहले से ही वर्तमान सत्‌ कार्य की मात्र अभिव्यक्ति (86४०7) 
है । इसे सत्कायंवाद भी कहते हैं । 


विवत्तेवाद 

विवर्त्त मिथ्या परिवर्तन को कहा जाता है ! अद्वेत वेदान्त का मत हैँ कि यह 
जगत वास्तविक नहीं है। यह तो माया के प्रभाव से ब्रह्मा का ही अवास्तविक परि 
वर्त्तन अर्थात्‌ विवर्त है ।? जब्ब तक माया का जाल बना रहता है तभी तक यह जगत 
दौखता है। किन्तु जिस क्षण यह जाल समाप्त हो जाता है, इसका कहीं कुछ पता नहीं 
रह जाता । 

परिणाम और विवर्त दोनों के अनुसार जगत्‌ अपने मूछ रूप में, अर्थात्‌ परि- 
णाम के अनुसार प्रकय के समय प्रकृति के रूप में और विवत्त के अनुसार नाश के बाद 
ब्रह्म के रूप में, प्रस्तुत हो जाता है । फिर भी दोनों में भुख्य अन्तर यही है कि परिणाम 
में जब तक जगत अलग दीखता है तब तक भी उसकी सत्यता है जबकि विवर्त्त में यह 
स्थिति नहीं है । 
शुन्यवाद 

यह माध्यमिकों का सिद्धान्त है! शुस्‍्य का अर्थ अभाव नहीं हैं। यह भावात्म- 
कता, अभावात्मकता आदि कल्पनाओं से परे होने के कारण शूर्य है। अविद्या की 
सहायता से इसी दझृन्‍्य की कल्पना यह जगत्‌ है । 


आरब्यवाद 

यह न्याय-वैश्ेषिक का सिद्धान्त हैं । यह पद्ा सांख्य की तरह कारण अर्थात्‌ 
उपादान कारण में सूक्ष्म रूप में पड़के से वर्तमान कार्य की स्थूल रूप में अभिव्यक्ति 
का विरोधी है। नन्‍्याय-वैशेषिक मे प्रकृति नामक तत्त्व भी नहीं माना जाता। यह 
तो कार्य को कारण से भिन्‍त और 'तिमित्त कारण के उपयोग से पूर्व उपादान कारण में 
सूक्ष्म रूप में भी असत्‌ मानता हैं। कार्य पहले असत्‌ है। फिर निमित्त कारण को 
क्रिया से उसकी उत्पत्ति होती है। उत्पन्न कार्य सत्‌ हैं। इसलिए यह पक्ष 'असत्कार्य- 
वाद' नाम से भी प्रसिद्ध है। इसका मूल स्वरूप यही है कि पृथिवी, जल, तेज और वायु 


परराजंानमम»वध+वामकककतक 





. चूँकि सत्‌ ब्रह्म में इस कार्य की (जगत की) मिथ्या प्रतीति होती है, इसलिये इसे 
भी सत्यकार्यवाद' कहा जाता है । ब्रह्म रूप में जगत्‌ सत्‌ है, इस दृष्टि से इसे 
'सत्कार्यवाद' कहना अनुचित नहीं है । 
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के नित्य-निरवय परमाणुओं से द्ृधणुक आदि के क्रम से इस भौतिक जगत्‌ की उत्पत्ति 
हुई है। परमाणु" शून्य” नहीं है। इसलिए यह पक्ष “शून्यवाद' से भी भिन्‍न है यह 
मात्र माया-जाल भी नहीं है, जैसा अद्वैत वेदान्त का मत है । सत्‌ एवं नित्य परमाणुओं 
से उत्पन्न होनेवाल्ग जगत्‌ स्वभावतं: सत्‌ है। इसका आदि भी होता है और अन्त 
भी । किन्तु इसका यह अर्थ नहीं है कि यह मिथ्या है। मिथ्या होने का अर्थ प्रमाण 
से सिद्ध न होना है। इसके अर्थ में समय का कोई स्थान नहीं है । इस जगत में 
सर्वदा कुछ न कुछ परिवर्तन अवश्य होता रहता है, किन्तु इसका भी मिथ्यात्व के साथ 
कोई सम्बन्ध नहीं है । 

इस पक्ष को आरम्भवाद इसलिए कहा जाता है कि इसके अनुसार अवयवबों 
का संयोग कार्य का असमवायि कारण होता है और उसे “आरम्भक संयोग' कहा जाता 
हैं । कार्य कां आरम्भ अर्थात्‌ उपादान करने के कारण इस संयोग को आरम्भक संयोग 
कहना भी उचित ही है । 


जैसा कहा जा चुका है, आरम्भवाद' एंद कार्य-कारण-सिद्धान्त पर आश्रित वाद 
है । अतः कार्य और कारण के स्वरूप का परिदण >पप्रध्यक है। 


|. 
काय 
न्याय-वैशेषिक असतकार्यवादी हैं, 5-3 जभ्ित कारण की क्रिया से पूर्व 
कार्य अपने उपादान कारण में किसी भी &ः  “ शमान्‌ नहीं रहता, बे इस सिद्धान्त 
को माननेवाले हैं। पीछे चलकर निमित्त ऋा7४. 5 क्रिया से कार्य की उत्पत्ति होती 


है । वह सत्‌ हो जाता है। कियो वस्तु का लि ले पहले जो अभाव होता है उसे 
प्रागभाव कहते हैं । कार्य की उत्पत्ति से पूव पक उपादान कारण में अस्तित्व नहीं 
रहता है इसलिए उस समय उपादान में कार्य का प्रागभाव रहता है। जिसका अभाव 
होता हैं उसे अभाव का प्रतियोगी कहते हैं ॥ इसलिए प्रागभाव के प्रतियोगी को न्याय- 
वैश्ेषिक दर्शन में 'कार्य' कहा जाता है ।! जो पदार्थ सत्‌ है, अर्थात्‌ नित्य है, उसका 
प्रागभाव या कोई अभाव होता ही नहीं । इसलिए वह कार्य नहीं है । इसी तरह जिसका 
अस्तित्व न कभी था, न है और कभी होनेवाला है, उसका अत्यन्ताभाव है या उसे 
अलीक यात्री मिथ्या कह सकते हैं। अतः उसका प्रागभाव भी असम्भव हैं। जिसकी 
उत्पत्ति होती हो वह कार्य है, यह परिभाषा तो सुस्पष्ट है ही । 
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कारण 


किसी कार्य की उत्पत्ति जिसके बिता से हो सके (अन्यथासिद्ध), वही कारण 
है । कारण के लिए अनिवाय हैं कि वह दार्य की उत्पत्ति से अव्यवहित पूर्व क्षण में 
विद्यमान हों । इसलिए कारण को अन्यथासिद्ध होने के साथ-साथ कार्य-नियत-पूर्व-वृत्ती' 
भी कहा गया है ।* 

अन्यथासिद्ध कौन-कौन से पदार्थ किसी कार्य के लिए हो सकते हैं, इस विषय 
में इतना ही कहना पर्याप्त है कि जिस किसी के बिना कार्य की उत्पत्ति हो जाती हो 
वह अन्यया सिद्ध है। विश्लेषण की दृष्टि से आधचार्यों ने अन्यथातिद्ध के पाँच भेद 
माने हैं | -- 

(8) किसी कार्य के कारण में रहनेवाला वह सामान्य घर्म अन्यथासिद्ध है जो कारण 
का स्वाभाविक धर्म, करणतावच्छेदक हो। घड़ा का कारण कपाल (घड़ा का 
एक भाग) है। यह कपाल होने के नाते घष्ठा का कारण हैँ । इसी को संस्कृत में 
'कपालत्वेन खूपेण' कहेंगे । यही कपाछत्व कप.” में घट की कारणता का अवच्छेदक 
था नियामक हैं। यह अन्यथासिद्ध है, कयोंति फपाछत्व के बिना कपाल के अस्तित्व 
के असरभव होने पर भी घट का अस्तित्व सात्र कपाल के बिना असम्भव है, 
कपालत्व के बिना नहों । 


(2) कारण के रूप आदि दूसरे प्रकार के अन्यथासिद्ध हैं। न्‍्याय-वैशेषिक के अनुसार 

और तक से भी घट के निर्माण के लिए कृपालों की आवश्यकता है, कपालों के 

आदि की नहीं । जो व्यक्ति मात्र घड़ा बताना चाहेगा वह केवल कपाल हू ढ़ेगा, 

वे कपाझ लाल हों या काले, इस विषय पर उसका विशेष ध्यान नहीं जायेगा। 

यह तो उसके लिए विशेष महत्त्व बा होगा जो छाल या काछा घड़ा बनाना चाहेगा। 

अतः कपाल का रूप घट के रूप के लिए आनश्यक्र है, घट के लिए नहीं । इसीलिए 
कपाल का रूप घट की उत्पत्ति में अन्यथासिद्ध हैँ । 

(3) जिस वस्तु को हम प्रस्तुत कार्य से भिन्‍त कार्य के कारण के रूप में जानने के 
बाद ही प्रस्तुत कार्य से पूर्ववत्तो जान सके, वह तत्त्व भी अन्यथासिद्ध है । न्‍्याय- 
देशेधिक आकाश को शब्द के समवायि कारण के रूप में अनुमेय मानते हैं, प्रत्यक्ष 

। जब घट की उत्पत्ति का श्रश्म उठता है तब आकाश अन्यथासिद्ध हो जाता 
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है, क्योंकि आकाश को घट से पूर्ववर्ती हम तभी समझ पाते हैं जब हम पहले 
शब्द के आश्रय के रूप में उसका अनुमान कर लेते हैं। इसलिए घट के लिए 
आकाश अन्यथासिद्ध है । 


(4) कारण का कारण भी अन्यथासिद्ध है । घट का उत्पादक कुम्भकार है । कुम्भकार 
का उत्पादक उसका पिता है। किन्तु उसका पिता घट के लिए अन्यथासिद्ध है ! 
तभी तो कुम्भकार के पिता के अभाव में भी घट का उत्पादन निर्विध्च होता 
रहता हैं । 

(5) संक्षेप में, वह अन्यथासिद्ध है जो निश्चित रूप में अनिवार्य तत्त्वों से अतिरिक्‍त 
तत्त्व हो, भले ही वह कार्य के पूर्व वर्तमान हो । घड़ा बनाने के लिए मिट्टी किसी 
भी साधन से लाई जा सकती है | कोई विशेष साधन अनिवार्य नहीं हैं। इसलिए 
मिट्टी लाने के सब साधन, सामान्य रूप में, घट के लिए अन्यथासिद्ध हैं । 


जैसा पहले कहा जा चुका है, यही पाँचवाँ प्रकार सभी अन्यथासिद्धों का मूल रूप 
है । इसमें सब प्रकारों का अन्तर्भाव सरल हैं। पाँच प्रकार केवल विश्लेषण की भावना 
से बताये गये हैं। इसीलिए गंगेश उपाध्याय ने अपनी तत्त्व-चिन्तामणि नामक पुस्तक में 
अन्यथासिद्ध के तीन ही प्रकार माने हैं । 


कारण के भेद 

अन्य दर्शनों में कारण के दो ही भेद किये गये हँ--उपादान कारण ('8/078] 
(४४५४०) एवम्‌ निमित्त कारण (8ग्रिणंद्ा। ८४४8०) । किन्तु न्‍्याय-वैशेषिक दर्शन में 
समवाय पदार्थ के स्वीकार के आधार पर कारण के तीन भेद माने गये हैं :--समवायि 


कारण. (जाट (६७४८), असमवायि कारण (विक्रानाशालशथा (805०) तथा 
निमित्त कारण (एटा: (2०६०) । द 


(क) समवायि कारण--न्याय-वैशेषिक अवयवों तथा उनसे निर्मित अवयवी 
(0099०आ॥० ७0०) के बीच समवाय सम्बन्ध मानता है । अवयव अवयवी के 
कारण होते हैं। चैंकि अवयब्रों और अवयवी के बीच समवाय है इसलिए अवयव 
अवयबी के समवायि कारण हैं । यह तो द्रव्य के समवायि कारण की बात रही । द्रव्य 
के अतिरिक्त गुण तथा कर्म भी उत्पन्न होते हैं। इतका समवायि कारण वह द्रव्य 
होता है जिसके साथ इतका ससवाय होता है, अर्थात्‌ जिसमें ये समवाय सम्बन्ध से 
वर्तमान होते हैं । द क्‍ 

उपयुक्त दृष्टान्तों से यह स्पष्ट हैं कि किसी भी कार्य का वह कारण समवायि 























कारण है जिसके साथ कार्य का समवाय हो । समवायि कारण का स्थान सर्वदा द्रव्य 
को ही मिलता है, यह न्याय-वैशेषिक का सिद्धान्त है । 


(ख) असमवायि कारण--समवायि कारण के साथ सम्बन्ध रखनेवाला कारण 
असमवायि कारण हैं। किसी कार्य के समवायि कारण के' साथ असमवायि कारण का 
सम्बन्ध कभी तो (द्रव्य की उत्पत्ति में) साक्षात्‌ (97००) होता हैं और कभी (गुण 
तथा कर्म की उत्पत्ति में भी) परम्परया ([707००) । प्रथम भम्बन्ध को वैशेषिक 
दर्शन में लष्वी प्रत्यासत्ति और दूसरे को महती प्रत्यासत्ति कहते हैं ।' 


द्रव्य की उत्पत्ति में असमवायि कारण का स्थान सलबंशवों के आरम्भक संयोग 
को हो सर्वदा प्राप्त है। घट के निर्माण में ऋएमवायि का-ण होता है दो कपालों का 
पंयोग । यह संयोग अव्यवस्थित अर्थात्‌ 7 7टायलट »ा ही सकता है, किन्तु वह 
असप्रयाय कारण नहीं हो सकता, क्यो उ् अआसम्भाक यानी कार्योत्याद संयोग 
पारी 3 ' मंगोग में जो द्रहय की असमय"वका फता उती हैं वह सर्वदा साक्षात्‌ 
॥0% ८2228 ममवाग- मे ही ॥। उदाहरण ४ प्रसभवायि कारण कपाल-संयोग 
को हो हे । घट का समवायि कारण है ऊपर) कंपाल-द्रय में समवाय सम्बन्ध 
में घट नतंसान है। समवाय साक्षात्सम्बन्धे। :: शतम है । घट का असमवायि कारण 
कपाल-संग्रोग भी, गुण होने के कारण अपि्यी /खाराणएत रूयथ कपालूइय में समवाय 
सम्बन्ध से ही वर्तमान है। इससे यह स्पष्ट हैक का 35 और असमसवायि कारण 
कपारू-संयोग, दोनों ही साक्षात्सम्बन्ध--समया4 ससम्बन्ध-से कपाल-द्वय में आश्रित 
हैं। इसे कार्येकार्थ प्रत्यासत्ति' भी कहते हैं?, क्योंकि कार्य घट और असमवायि कारण 
कपालउ्य-संयोग की एक अर्थ--कपाल-द्य--में प्रत्यासत्ति सम्निकर्ष---समवाय- है । 

प्रम्परा-सम्बन्ध से असमवायि कारण के उदाहरण के रूप में गुण आदि के 
असमवारि कारण लिए जा! सकते हैं । उदाहरणार्थ, घ्रट के रूप के असमवायि कारण 
कपाल-हप को लिया जा सकता है। कार्य तथा कारण का एक स्थान में रहना आव- 
इयक है। सोना प्रयाग में हो और आभूषण वारणासी में बने, यह असम्भव है । इस- 
लिए कारण (कपाल-रूप) और कार्य (घट-रूप) को किसी एक आधार में रहना 
चाहिए । यह साक्षात्‌ सम्बन्ध से सम्भव नहीं है। कपाल-रूप समवाय सम्बन्ध से 
कपालों में और घट का रूप समवाय सम्बन्ध से घट में हैं। कपाल और घट परस्पर 





(कह 
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कारण-कार्य के रूप में सम्बद्ध होकर भी एक नहीं हैं। इसलिए कारण और कार्य का 
एकत्र अस्तित्व नहीं बन पाता । चकि जिस प्रकार का रूप कपालों में रहता है उसी 
प्रकार का रूप उनसे निर्मित घट में भी पाया जाता है, इसलिए कार्य-कारण-भाव 
मानना, इन दोनों रूपों के बीच, आवश्यक हैं। इसलिए न्याय-वैशेषिक मत में 
परम्परा सम्बन्ध स्वीकार क्रिया गया है। कारण अर्थात्‌ कपालों का रूप समवाय 
सम्बन्ध से कपालों में आश्रित है; कार्य, घट का रूप, समवाय सम्बन्ध से घट में और 
घट समवाय सम्बन्ध से कपाल में आश्रित है। इसलिए कार्य (घट का रूप) अपने 
समवायि कारण के माध्यम से अपने असमवायि कारण (कपाल रूप) के आधार 
कपालों में वर्तमान माना जाता है। यही कारण है कि इस सम्बन्ध को परम्परा- 
सम्बन्ध कहते हैं। इसे कारणैकार्थ प्रत्यासत्ति भी कहा जाता है,” क्योंकि असमवायि 
'कारण--कपाल का रूप--कार्य घट-रूप के साथ साक्षात्‌ नहीं अपितु कार्य के समवायि 
कारण घट के साथ (माध्यम से) एक अर्थ--कपाल-हय---में समवाय सम्बन्ध से 
वर्तमान है अर्थात्‌ कार्य और असमवायि कारण एकत्र समवेत नहीं हैं, किन्तु कार्य का 
समवायि कारण और असमवायि कारण एकत्र (कपालू-द्रय में) समवेत हैं । 


(न्याय-वैद्ेषिक के समवायि कारण तथा असमवायि कारण के विभाजन का 
आधार समवाय का स्वीकार है। जैसे पहले कहा जा चुका है, समवाय सब दार्शनिक 
नहीं मानते । इसे स्वीकार करने में कई आपत्तियाँ हैँ, जिनमें समवाय का समवाय' 
मानने में अनवस्था प्रमुख है । इसके अतिरिक्त असमवादयि कारण के सिद्धान्त भी कुछ 
दुर्बल हैं। इसकी कोई एक व्यापक परिभाषा देना सम्भव नहीं है ! भिन्‍न-भिन्‍न कार्य 
के असमवायि कारण के छक्षण में विभिन्‍न प्रकार के संकोच (९०४०/४४४0॥5) 
आवश्यक हैं। साथ ही, आत्मा के विशेष गुण के असमवायि कारण की सामान्य 
परिभाषा में भी आत्मा के विद्येष गुणों से भिन्‍न' यह अंश जोड़ना अनिवार्य है । यह 
पक्ष भी दुर्बल हैं। इसमें कोई तक॑ नहीं है, मात्र दुराग्रह या रूढ़िवाद है?) । 


(ग) मिमित्त कारण--उक्त दोनों कारणों से भिन्‍न कारण निमित्त कारण हैं। 
निर्मित्त कारण अनेक होते हैं। इन अनेक निमित्त कारणों के भी दो वर्ग हैं, एक 





4, वही 


2, इस विषय में हमारा निबन्ध 7२०7-॥6९7७8॥ (४ए58ए &00 (86 9०) 
(ए्क्रात65 ० धी6 80फ' (8, १. एप्रएकशंए उठ्पातढी, ॥एथा 
968, ५० &57) द्र॒ष्टव्य है । 
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साधारण निममित्त कारण और दूसरा असाधारण निमित्त कारण । साधारण नि्ित्त 
कारण बे तत्त्व हैं जिनकी अपेक्षा प्रत्येक कार्य की उत्पति में हो। ये आठ या नौ 
हैं--(!) बुद्धि, (2) इच्छा, और (3) कृति (8807), (4) कार्य का श्रागभाव, 
जीवात्मा का अवृष्ट, (5) धर्म और (6) अधर्म, (7) काल, (8) दिक्‌ (59806) ओर 
(9) प्रतिबन्धक का अभाव। असाधारण निमित्त कारण उन्हें कहा जाता हे जो 
किसी एक कार्य के उत्पादन में आवश्यक हों; जैसे घट के नि्ित्त कारण कुम्भकार, 
चक्र आदि | 

(यह ध्यान में रखना चाहिए कि न्याय-वैशेषिक ने जो असमव यि कारण माना 
है वह भी अन्य दर्शनों की दृष्टि में निमित्त कारण का ही अंग है ।) 

उपयुक्त तीन कारणों की अपेक्षा केवल भावात्मक कार्य की उत्पत्ति में होती 
है। किन्तु अभावात्मक कार्य अर्थात्‌ ध्वंस के छिए एकमात्र निमित्त कारण 
आवश्यक है । 
ध्रलय (००५॥४० 70580000) 

समस्त जगत्‌ की उत्पत्ति की बात तभी तर्कसंगत हो सकती है, यदि इसका पहले 
अभाव हो । यही तथ्य कार्य की पूर्वोक्त परिभाष। से भी प्रकट होता है। समस्त जमत्‌ 
का अभाव ही प्रछयय है ।? अतः प्रल्य की प्रामाणिकता के बिना जगत्‌ की उत्त्ति का 
सिद्धान्त निराघार है । इसीलिए न्याय-वैद्येणिक के आचार्यों को प्रल्य-विरोधी मीमांसक 
के मत के विपरीत प्रलूय का समर्थन करना पड़ा है । 

मीमांसक दैनिक प्रलूय मानते हैं। दैनिक प्रलय का अर्थ यह है कि प्रत्येक 
क्षण किसी न किसी पदार्थ का विनाश अवश्य होता है। किन्तु प्रत्येक क्षण किसी न 
फिसी पदार्थ की उत्पत्ति भी अवश्य होती है। इसलिए विनाश--उत्पत्ति--विनाश--- 
उत्पत्ति का प्रवाह अविच्छिन्न रूप से चलता आ रहा है । समस्त भावात्मक कार्यो का 
एकाएक किसी समय में विनाश अर्थात्‌ प्रढझय मानना असम्भव है। मीमांसक के प्रलूय- 
विरोधों तर्क निम्नलिखित हैं-- 
(() प्रत्येक दिन के पूर्व रात, उसके पूर्व दिन, उसके पूर्व दूसरी रात की परम्परा 

अविच्छिन्न रूप में चलती आ रही है--यह तथ्य बार बार अपने जीवन में 





8., त० भा०, पु० 39 
2. प्रलय के विषय में न्याय-वैशेषिक के पक्ष की विद्येष जानकारी न्यायकुसुमांजलि 
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दिन-रात-दिन-रात के प्रवाह से, बिना किसी अपवाद के, प्रमाणित होता है | दिन- 
रात की परम्परा प्रल्य के समय नहीं रह सकती, क्‍योंकि सूर्य और चन्द्रमा आदि 
भी, जिनके आधार पर दिन और रात का विभाजन होता है, प्रलय में नहीं रहते । 
अतः दिन-रात की प्रामाणिक परम्परा से प्रलय का अभाव सिद्ध हैं । 


(2) मानव-जीवन का एक भी क्षण कर्म-शन्‍्य नहीं है। इन कर्मों का कल भी कर्ता को 
क्रमशः भोगना पड़ता है । यह सम्भव नहीं हैं कि एक ही साथ सभी जीबों के कर्म 
एक लम्बी अवधि के लिए फल देने से विमुख हो जाये। ऐसी स्थिति में प्रलय 
मानना सम्भव नहीं है, क्योंकि प्रलय मानने पर सभी जीवों के समस्त कर्यों को 
एकाएक फल देने से विमुख मानना असम्भव हैं । 


(3) जातिवाद के आधार पर भी प्रलय का अभाव सिद्ध है। ब्राह्मण से उत्पन्न व्यक्ति 
को ही ब्राह्मण कहा जाता है । प्रकय मानने पर प्रारम्भ में उत्पन्न व्यक्ति को ब्राह्मण 
नहीं कहा जा सकता । ऐसी स्थिति में उसकी सन्‍्तति के भी अब्राह्मण होने से 
जातिवाद का उच्छेद हो जायेगा । 


(4) किसी शब्द का क्‍या अर्थ है, यह तथ्य गुरु और शिष्य के व्यवहार के आधार पर 
तटस्थ जिज्ञासु सीखता है । अन्य आधार भी हैं, पर मुख्य यही है। इसी को इन 
शब्दों में भी कहा जाता है-- शब्दार्थ-सम्बन्ध (शक्ति) का ज्ञान व्यवहार से होता 
है । प्रलय मानने पर सुष्टि के प्रारम्भ में गुरु-शिष्य के अभाव में शब्दार्थ-सम्बन्ध 

का ज्ञान असम्भव हो जायेगा । साथ ही, विभिन्‍न कछाओं का ज्ञान भी प्राप्त न 
हो सकेगा, क्योंकि सृष्टि के आदि में शिक्षक की स्थिति प्रलयवादी दार्शनिक नहीं 
सिद्ध कर सकते । अतः प्रलय का सिद्धान्त अप्रामाणिक हैं । 


मीमांसक के प्रस्य-विरोधी उपर्युक्त मत का खण्डन न्याय-वैशेषिक के आचार्य 
अपने कर्कश तर्क तथा ईइवरवाद के आधार पर करते हैं। प्रथम प्रलय-विरोधी युक्त 
के उत्तर में न्‍्योय-वैशेषिक के आचायों का कहना है कि प्रत्येक दिन-रात की और 
प्रत्येक रात-दिन की पूर्वकल्पना तभी सफल हो सकती है जब प्रलय के खण्डन में कोई 
अन्य अकाट्य तर्क॑मीमांसक प्रस्तुत कर सकें। प्रथम युक्ति से तो इतना ही ज़िद्ध 
किया जा सकता है कि सृष्टि की अवधि में रात-दिन की परम्परा चलती रहती है। 
किन्तु सृष्टि का प्रारम्भ है या नहीं, यह विषय॑ परस्पर विरोधी मतों द्वारा संदिग्ध है । 
अतः प्रत्येक दिन-रात के पूर्व दूसरी दिन-रात की कल्पना में सन्देह है । इसे ही संदिग्ध 
व्यभिचार [प्रत्येक दिन-रात अन्य दिन-रात की पूर्व-कल्पना करती है, इस व्याप्ति में) 
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कहा गया है। मीमांसकों का दूसरा तर्क भी तुच्छ है। जिस प्रकार रात के मध्य- 
भाग में एक ही समय असंख्य जीव सुघुष्ति की अवस्था में पहुँच जाते हैं, उसी प्रकार 
ईदवर की इच्छा से एक ही साथ निश्चित अवधि के लिए सभी जीवों के कर्म फल देने 
से विमुख हो सकते हैं। तीसरी युक्ति के विरोध में न्याय-वैशेषिक का कहना है कि 
प्रारम्भ में गोबर से और बाद में पुनः वृश्चिक (बिच्छू) से जिस तरह वृश्चिक की 
उत्पत्ति होती है उसी तरह सृष्टि के प्रारम्भ में ईदवर की इच्छा से अयोनिज--माता- 
पिता के बिना ही--ब्राह्मण आदि द्रीरों की उत्पत्ति होती हैँ और बाद में उन ब्राह्मण 
आदि दारीरों से । चौथी युक्ति के विरोध में प्रलयवादी न्याय-वैशेषिक के आचार्यों ने 
यह मान लिया हैं कि ईइवर ही जीवों को अनुगृहीत करने के निमित्त माया के प्रभाव 
से गुरु-शिष्य के रूप में प्रस्तुत होकर शब्दाधं-सम्बन्ध के परिज्ञान और विभिन्‍न 
कलाओं की शिक्षा का कारण बन जाता है। अतः मीमांसकों के उपयुक्‍त तकं-कुतर्क 
हैं। इसके अतिरिक्त जन्म, संस्कार तथा विद्या आदि में 'ह्वास के आधार पर भी प्ररूय 
का अनुमान किया जा सकता है । 


प्रलय के समय ईश्वरेच्छा और अदृष्ट से सम्पन्न आत्मा के संयोग से परमाणुओं 
में क्रिया होती है जिसके कारण दोनों परमाणु अलग हो जाते हैं । इससे द्वच्यणुकों का 
नाश हो जाता है जिसके फलस्वरूप व्यणुक आदि का भी क्रमशः नाश हो जाता है। 
नाश दो तरह से होता है--(क) समवायि कारण के नाश से और (ख) अंसमवायि 
कारण के नाश से ।” द्ृचणुक का नाश असमवायि कारण--दो परमाणुओं के संयोग 
के नाश से और वत््यणुक आदि का नाश समवायि कारण--द्थणुक आदि के नाश से 
होता है । मृष्टि की अवधि में भी इन्हीं दो तरीकों से कार्य का नाश होता है । 


(प्रछय के विषय में दोनों पक्षों के तकों में कुछ न कुछ अस्वाभाविकता है । 
यहाँ केवल दोनों पक्षों का सारांश प्रस्तुत किया गया है । आलोचना पाठकों के ऊपर 
छोड़ दी जाती है, क्‍योंकि कोई भी आलोचना सर्वसम्मत नहीं होती; यह व्यक्ति की 
दृष्टि को देन है ।) 


परमाणु कारणतावाद (१४००० १४००५) 


प्रतय की अवधि समाप्त हो जाने पर दो दो परमाणुओं के संयोग से द्अणुकों 
तथा तीन तीन द्वबणुकों के संयोग से एक एक वध्यणुक की उत्पत्ति के माध्यम से स्थूछ 
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भतों का प्रादर्भाव होता है। अब प्रदन यह है कि परभाणुओं के अस्तित्व का क्या 
प्रमाण है ? यदि परमाणु हैं तो उनका स्वरूप क्‍या है ? 

प्रथम प्रश्न का उत्तर यह है : एक पुस्तक 500 पृष्ठों की है और दूसरी 200 
पृष्ठों की । पहली पुस्तक को हर एक व्यक्ति बड़ी या मोटी पुस्तक कहेगा और दूसरी को 
छोटी । इसका एकमात्र आधार पन्‍नों की संख्या का महान्‌ अन्तर है । यह अन्तर 
इसलिये स्पष्ट रूप में हम जान पाते हैं और अन्य व्यक्ति को समझा भी सकते हैं कि 
इन पुस्तकों की इकाई का रूप निश्चित हैं। हम इनकी इकाइयों अर्थात्‌ पृष्ठों की 
गणना कर सकते हैं। इससे यह स्पष्ट है कि बड़ी-छोटी चीजों के बीच का अन्तर उन 
चीजों के अवयवों अर्थात्‌ इकाइयों की संख्या का जो अन्तर है उसपर निर्भर है। यह 
संख्या अवयबों के स्वरूप के स्पष्ट और निश्चित होने पर ही स्थिर की जा सकती हैं । 
अन्यथा अवयवों की संख्या के बारे में किये गये प्रइन का उत्तर होगा--अनन्त | यह 
एक ऐसी अस्पष्ट और अनिश्चित संख्या है कि इसको आधार मानकर अन्तर की तक- 
पूर्ण व्यास्या नहीं की जा सकती । उदाहरणार्थ सरसों का एक दाना और एक 
पहाड़ को लिया जा सकता है। दोनों के परिमाण (!9ंए्राषाआं००) में महान्‌ अन्तर 
प्रत्यक्ष-सिद्ध है। यदि इस अन्तर की व्याख्या की बात उठे तो समाधान तभी दिया 
जा सकेगा जब हम दोनों के अवयवों का एक निशद्िचत रूप मान लें। उन निश्चित 
अवयवों की संख्या में जो महान्‌ अन्तर है उसके आधार पर उक्त दोनों द्रव्यों के परि- 
माणों का अन्तर भी बतलाना सम्भव है। अवयवों की संख्या का अन्तर अन्ततोगत्वा 
मौलिक अवयवों (अन्त्य अवयवों) की संख्या के अन्तर के रूप में प्रस्तुत होता हैं । वह 
अन्तिम अवयव परमाणु है ।” 


यहाँ एक प्रश्न और उठ सकता है : पहले दो पुस्तकों का दुष्टान्त दिया जा. 
चुका है | उन पुस्तकों के अन्तर की व्याख्या उनके पृष्ठों की संख्या के अन्तर के आधार 
पर की गई है और यह स्वाभाविक भी है। इसी प्रकार एक बड़ी एवं एक छोटी 
दीवालों के अन्तर की व्याख्या हम आसानी से दोनों दीवालों में लगी इंटों की संख्या 
के अन्तर के आधार पर कर सकते हैं । ऐसी स्थिति में पुस्तक के पृष्ठों और इंटों से 
भी छोटे छोटे अवयवों के क्रम से परमाणु तक अवयवों की परम्परा को बढ़ाने में क्‍या 


. इन्हें परमाण इसलिए कहा जाता है क्‍योंकि इनसे छोटा कोई तत्त्व नहीं हैं। 
अवयव-विभाजन की परम्परा का परमाणओं में ही अच्त हैं ।--न्‍्या० भा० 
4/2[6 द 
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औचित्य है? इसका उत्तर यह है कि यदि पुष्ठों में एक छोटा हो, एक बड़ा, इंटों में 
एक छोटी हो, एक बड़ी, तो वहाँ भी उक्त प्रश्न उठ ही सकता है और इसलिए पृष्ठों 
आदि से भी छोटे अवयवों की कल्पना (च्वीकार। अनिवार्य हैं । 


उक्त प्रदन की परम्परा में एक प्रश्न यह भी उठता है कि यदि पृष्ठों आदि 
को अन्तिम अवयव मानने से सारी समस्याओं का समाघान नहीं हो पा रहा है तो 
फिर व्यणुक या तसरेणु” (जिसे न्‍्याय-वेश्ेषिक तीन दृध्णुकों से उत्पन्न मानते हैं) 
को ही अन्तिम अवयव क्‍यों न मान लिया जाय, परमाणु तक अवयव-परम्परा को 
क्‍यों बढ़ाया जाय ? इसके उत्तर में न्‍्याय-वैशेषिक के आचार्यों का वक्‍तव्य है कि 
चूँकि व्यणुक चक्षु से देखा जानेवाला एक पदार्थ है; इसलिए उसे भी अनेक अवयवों 
से निरमित्त होना ही चाहिए, क्योंकि हमारे समक्ष एक भी ऐसा भौतिक तत्त्व नहीं 
आता जिसे एक ओर हम अपनी आँखों से देखते भी हों और दूसरी ओर वह॒निरवयब 
भी हो । इसलिए व््यणुक के भी अवयव मानने पड़ते हैं। अब यह प्रइन उठ सकता 
है कि व्यणुक के जो अवयब होंगे उन्हें ही अन्तिम अवयव मान लेने में क्या आपत्ति 
हैं ? च्याय-वैशेषिक का कहना है कि उन्हें भी अन्तिम अवयव इसलिए नहीं माना जा 
सकता क्योंकि आँखों द्वारा देखे जानेवाले द्र॒व्यों के अवयव कभी निरवयव नहीं होते । 
हम शरीर को आँखों से देखते हैं। इसके अवयव हाथ, पैर आदि भी कई अवयवों से 
बने हैं, यह प्रत्यक्ष-सिद्ध है। ऐंसी स्थिति में प्रत्यक्ष दृष्ट त््यणुक के अवयवों को भी 
अवयकों से निर्मित मानना ही आवश्यक हैँ। अतः ज्यणुक के अवयवों को अन्तिम 
अवयव नहीं स्वीकार किया जा सकता । ज्यणुक के अवयवों के अवंयव ही परमाणु 
हैं। ये स्वयं निरवयव हैं, नित्य हैं। इनके अदयव इसलिए नहीं माने जाते कि ऐसा 
मानने में अनवस्था (पराधियरौ०८ 76४7७55) दोष आ जाता हैं। जब कहीं अवयवों की 
परम्परा का अन्त मानना ही है तो ज्यणुक के अवयव--दृथणुक--के अवयब में ही 
उसका अन्त भाव लेना उचित है । दृ्रणुक के अवयवों को भी सावयव--अवयवयुक्त--- 
मानने में कोई प्रमाण भी नहीं है अतः दृध्रणुक के अवयव परमाणु निरवयब हैं ।” 





), किसी छिद्र आदि के माध्यम से जब कमरे में सूर्य की किरण आती है तो उसको 
रेखा में घलियाँ दीखती हैं। एक-एक घूलि एक-एक वध्यणुक के आधार की 
मानती जाती है । |: 
2, मुकता०, कारि० 36-37 
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निरवयव होने के कारण ही परमाणु नित्य भी हैं । इन परमाणुओं को नित्य 
इसलिए भी माना जाता है कि सृष्टि के प्रारम्भ में उत्पन्न होनेवाले भूतों के समवायि 
कारण मिल सकें; नहीं तो सृष्टि के प्रारम्भ में किसी भौतिक तत्त्व के अभाव में सभी 
भूतों की, समवायि कारण के बिना ही, उत्पत्ति माननी पड़ेगी। यह कार्य-कारण- 
सिद्धान्त का उल्लंघन होगा । अतः परमाणुओं को नित्य मानना आवश्यक है । 
परमाणुओं के बारे में निम्नलिखित तथ्यों को ध्यान में रखना चाहिए :-: 
(।) परमाणु केवछ चार भूतों--पृथिवी, जल, तेज और वायु--के हैं । 
(2) ये नित्य तथा अविभाज्य हैं ।? 
(3) प्रथिवी-परमाणु के रूप, रस, गन्‍्ध और स्पर्श तेज के संयोग से बदल! जाते हैँ 
अन्य परमाणुओं के नहीं । 
(4) पृथिवी-परमाणुओं के रूप, रस, गन्ध और स्पर्श के अतिरिक्त सभी परमाणुओं 
वेः सभी गुण नित्य हैं । द 
(5) इनका जनसाधारण को प्रत्यक्ष ज्ञान नहों होता, किन्तु व्यणुक के अवयवों के रूप 
में दधणुकों की और इसके अवयवों के रूप में परमाणुओं की अनुमिति होती हे । 
हाँ, योगियों को परमाणुओं का प्रत्यक्ष ज्ञान भो होता है । 
(6) ये इस समस्त जगत्‌ के मूल उपादान कारण हैं । 


कन + नलिकननमबनननन 5 न?ीण०७ अल 


. परमाणु के विषय में देखिये, सेतु, पृ० <28; व्योम०, पु० 224: उप०, 44 [2. 
आदि । । क्‍ द द ््ि 

2 बौद्ध आदि दार्शनिक परमाणुओं के निरवयव होने के सिद्धान्त के प्रबद विरोधी 
हैं। इनका कहना हैं क्रि जब परमाणुओं का परस्पर संयोग होता है तो इन्हें 
अंशयुक्त अवश्य होना चाहिए, नहीं तो संयोग की व्याख्या नहीं की जा सकती । 
यदि अंशहीन हैं तो एक परस्पर संयोग का अभाव तथा कथंचित्‌ संयोग होने 
पर भी इनसे बने तत्वों के परिमाण में परमाणुओं के परिमाण से भिन्‍नता का 
अभाव अतिवार्य है। ऐसी दक्शा में सृष्टि का विकास असम्भव है। अतः तिरवयव- 
परमाणुवाद तकशुन्य पक्ष है। इसके उत्तर में व्याय-वैशेषिक का कथन हैँ कि 
मित्य-पदार्थ का संयोग काल्पनिक अंश को लेकर ही माना जा सकता है । इसलिए 
उक्त आपत्तियाँ निराधार हैं ) देखिये; न्‍्या० भा०, 4(2/20; न्या० वा०, 4/2| 
25; च्या० क०, पृ० 262-263 
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(7) ये 'अन्त्य विद्योष' के कारण परस्पर भिन्‍न हैं । 





(8) परमाणु में नित्य-- प्रकृष्ट--अणु-परिमाण भी है । इसके परिमाण को परिसण्डल? 
... एवं पारिमाण्डल्य परिमाण भी कहते हैं । पारिमाण्डल्य का अर्थ यद्यपि गोलाकार 
होता है, तपापि इसे मात्र परम-अणु-परिमाण का पर्याय मान लेना पर्याप्त है । 





(9) ईश्वर की इच्छा तथा जीवात्मा के अदृष्ट आदि के प्रभाव से ये गतिमान्‌ भी 
होते हैं । 


सृष्ठि-प्रक्रिया (९700688 0 (768४0०7) 


प्रत्य की अवधि समाप्त हो जाने पर विभिन्‍न प्राणियों को कर्म-फल का उप- 
हा भोग करने के उद्देश्य से परमेश्वर में सृष्टि करने की इच्छा होती है । उसके बाद उस 
. इच्छा के प्रभाव से ही सभी आत्माओं के फल-दान से विमुख अदृष्ट फल देने के लिए 
उन्मुख हो जाते हैं | तब फल देने के लिए उन्मुख अदृष्ट से युक्त आत्मा और वायु के 
परमाणुओं के संयोग से वायु-परमाणुओं में परस्पर मिलने के लिए अपेक्षित क्रिया 
उत्पन्न होती है । इस क्रिया के वायवीय परमाणु समवायि कारण, अदृष्टयुक्त आत्मा 
तथा इन परमाणुओं का संयोग असमवायि कारण और ईश्वरेच्छा एवं अदृष्ट आदि 
निमित्त कारण होते हैं । इस क्रिया के कारण दो-दों बायवीय परमाणु मिलकर एक 
एक हृचणुक का उत्पादन करते है। परमाणु इन हृच्णुकों के समवायि कारण, परमा- 
णुओं का संयोग असमवायि कारण तथा अदृष्ट आदि निभित्त कारण होते हैं। पुत्र. 
उक्त रीति से ही सभी द्चणुकों में क्रिया होती है जिससे तीन तीन द््णुकों का 
आपस में संयोग होता है । इससे एक एक व्यणुक की उत्पत्ति होती हैं। इस प्रकार 
व्यणुकों की उत्पत्ति हो जाने पर पुनः उनमें क्रिया तथा उससे चार-चार व्यणुकों के 
संयोग से एक-एक चतुरणुक और पाँच पाँच चतुरणुकों के संयोग से एक एक पंचाणुक 
की उत्पत्ति के माध्यम से विकसित होकर एक महावायरु नाम का स्थूलभूत उत्पन्न हो 
जाता है। यह नित्य-व्यापक आकाश में अप्रितहत रूप में अत्यन्त वेग के साथ बहता 
रहता हैं । इसके बाद इसो महावायु को आधार बनाकर उपयुक्‍त रीति से ही महान्‌ 
जल, स्थूल भृतात्मक जल, की उत्पत्ति होती हैं। यह भी प्रवाहित होता रहता है । 
इस प्रकार स्थूछ जल की उत्पत्ति हो जाने के पश्चात्‌ उपयुक्त क्रम से ही स्थूछ जल 
में महापृथ्वी की उत्पत्ति होतो है । पुृथिवी के उत्पादन के बाद उक्त पद्धति से महान्‌ 
तेज--स्थूल तेज--का प्रारम्भ होता है । इन सब भूतों में वायु का आकाश, जल का 
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वायु, पृथिवी और तेज का जल आधार माना गया है। जल और अग्नि का स्वाभाविक 
विरोध यद्यपि प्रसिद्ध है, तथापि सृष्टि के प्रारम्भ में यह विरोध शान्‍्त हो जाता है 8 
इसका कारण है जीवात्मा का अदृष्ट, जिसके फल का उपयोग तेज की उत्पत्ति के बिना 
पूर्ण नहीं हो सकता ।” बड़वानल और समुद्र में आधाराधेय भाव की बात भी प्राचीन 
परम्परा में आस्था रखनेवाले न्याय-वैशेषिक के आचार्यों में सुप्रसिद्ध थी ।/ इसलिए 
भी यह सम्भव है कि जल में तेज की उत्पत्ति हो। बिजली-रूपी तेज की उत्पत्ति तो 
आज भी जल से होगी ही हैं। इस प्रकार महाभतों की उत्पत्ति हो जाने पर परमेश्वर 
की इच्छा से ही तैजस परमाणुओं से एक महान्‌ अण्ड (८०»ए० ८४४) उत्पन्न होता 
हैं । इसमें पृथिवी के परमाणु भी छगे रहते हैं। यही कारण हैं कि यह अण्ड अग्नि 
की तरह नहीं हो पाता। इसी अण्ड में ईह्वरेच्छा से ही समस्त विश्व के उत्पादक 
(पितामह) चतुमुख ब्रह्मा का, सभी भुवनों--भूः, भुवः आदि सात ऊर्ष्व॑ तथा अतल, 
बितलछ आदि सात अधोलोकों--के साथ साथ उत्पादन होता है । ब्रह्मा का आधार 
होने के कारण इस अण्ड को बह्याण्ड' भो कहा जाता है । ब्रह्मा ईईइवर की इच्छा से 
ही अतिशय ज्ञान, वैराग्य और ऐश्वयं से सम्पन्न होकर विभिन्‍न जीबों के कर्म के तत्त्व 
को जान लेता है । तत्पश्चात्‌ कर्म के अनुसार भोग करनेवाले समस्त जीवों का वह 
उत्पादन करता है और अपने अपने कर्म के अनुसार उन्हें फल भी देता हैं। यही 
वैशेषिक शास्त्र में वणित सृष्टि-प्रक्रिया है ।* 

दो परमाणुओं से दधणुक और तीन हृथणुकों से एक व््यणुक की उत्पत्ति को 
स्वीकार करनेंवाला यह न्याय-वैशेषिक-पक्ष आरम्भवाद के नाम से प्रसिद्ध है। यह 
वाद प्रशस्तवाद और परवर्ती उदयन, श्रीधर आदि के ग्रन्थों में स्पष्ट रूप में उल्लिखित 
तथा युक्तियों से समर्थित हैँ । ५४%. जे $ कु 

(किन्तु एक प्राचीन दैशेषिक का सिद्धान्त आरशभ्यारम्भकवाद” नाम का भी 
था ।* दोनों में मौलिक अन्तर यही है. कि आरम्भवाद के अनुसार साक्षात्‌ अवयव 





_न्‍्या० क०, पृ० 429 

व्योम०, १० 300 

सष्टि-प्रक्रिया की विशेष जानकारी के लिए देखिये, प० घ० स॑०, पु० 27- 3 
यह मत रावण का था जिसने व० सू० पर एक भाष्य लिखा था--ऐसा ज्ञान 
हमें ब्रह्मसूत्र-शांकरभाष्य की टीका प्रकटार्थविवरण से प्राप्त होता है । प्रो० उई 

. अ्रशस्तपाद को भी इसी मत का समर्थक मानते हैं । देखिये, शर्ण, एा 
९5288 270507979, 77: 28-29 रे 
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हो किसी भी कार्य के समवायि कारण होते हैं जबकि आरम्यारस्भकवाद के अनुसार 
अन्त्य अवयव ही मध्यवर्ती अवयब-अवयवी का उत्पादन करते हुए उस विशेष परम्परा 
में उत्पन्न सब कार्यों के समवायि कारण होते हैँ। उदाहरणार्थ, आरम्भवादी के 
अनुसार व्यणुक के समत्रायि कारण हैं उसके संघटक तीन द्ग्नणुक जबकि आरभ्या- 
रम्भकवादी के अनुसार परमाणु ही दृणुक का निर्माण करते हुए व्यणुक के भी 
समवायि कारण हैं। इस मत में यह निर्णय करता कठिन है कि छहु॒परमाणओं में 
प्रत्येक दो दो परमाणु एक एक द्च्णुक का निर्माण कर पुनः अ्यणुक कां निर्माण करते 
हैं या कुछ तीन ही परमाणुओं में से कोई दो मिलकर एक हृच्रणुक का निर्माण 
(आरम्भ) करके तोसरे के साथ चिपक जाते हैं जिससे एक व्यणुक उत्पन्त हो जाता 
है । दृधणुक का निर्माण किये बिना ही तीन परमाणु मिलकर व्यणुक का रूप धारण 
कर लेते हैं, यह मत भी प्राचीन काल में कुछ वैशेषिकों में प्रचलित था, किन्तु यह 
मत आरभ्यारम्भकवाद कथमपि नहीं माना जा सकता। वर्त्तमान परिस्थिति में 
आरभ्यारम्भकवाद के विषय में बहुत कुछ कहना कठिन है ।? ह 
आरम्भवादी वैशेषिक आरम्यारम्मकत्राद को, संक्षेप में, इसलिए नहीं मानते 
हैं कि यह थाद बहुत ही वक्र हैं । परमाणुओं को ही सभी कार्यों का उपादान मानना 
ठीक नहीं है । 
दो ही परमाणओं से दृच्रणुक का आरम्भ 


आरम्भवाद के अनुसार दो परमाणुओं से द्ृथघणुक का आरम्भ माना गया है । 
इस विषय में यह स्वाभाविक है कि दो ही परमाणुओं से द्ृधणुकु का आरम्भ क्‍यों 
माना जाता है ? विश्लेषण करने पर इस प्रश्न के दो रूप हो जाते हैं--[(क) एक 
ही परमाणु से अथवा (ख) दो से अधिक परमाणुओं से एक दृथणुक का आरम्म क्यों 
होता है ? प्रथम प्रइन के उत्तर में आरम्मवरादी का वक्‍तव्य है कि चूँकि अज़्यबों का 
संयोग कार्य द्रव्य का असमवायि कारण होता है और संयोग कम से कम दो अवयवों 
का ही सम्भव है, इसलिए एक परमाणु से एक दृ्णक का आरम्भ नहीं मानाजा 
सकता | चूँकि दो परमाणुओं से एक हृच्णुक का आरम्मं मान लेने पर प्रथम पक्ष नानने 
में आई आपत्ति अर्थात्‌ असमत्रायथि कारण की असम्भावनत्ता का निराकरण भी हो जाता 


. इसके जिशेष विवरण के लिए डा> माहुड़ो का ग्रन्थ 5006७ 8 १५४४४- 
शक्षं६०आ८३ (८४ 0५४०५, 09. 82-88 देखना चाहिए |. 
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है और दो से अधिक परमाणुओं के एक द्यणुक के आरम्भक होने में कोई प्रमाण भी 
नहीं है, इसलिए दूसरे प्रश्न का समाधान भी सहज है । 


एक ज्यणुक का आरम्भ तीन द्ृथणकों से 


अब प्रश्न है, यदि दो परमाणुओं से एक द्ृचणुक की उत्पत्ति हो सकती हैं 
तो दो दचणुक्ों से एक दृच्रणुक की उत्पत्ति क्‍यों नहीं मानी जाती ?? न्याय-वैशेषिक 
का उत्तर यह है कि वजध्यणुक के प्रत्यक्ष के छिए आवश्यक महत्यरिणाम के उत्पादन के 
निमित्त तीन दबणुक्ों से ही एक त्यणुक की उत्पत्ति मानी जाती है। तात्पर्य यह है 
कि व्यणुक का चक्षु से होतेवाला प्रत्यक्ष यह सिद्ध करता है कि उसमें महत परिमाण 
है, क्योंकि उसके बिना द्रव्य का चाक्षय प्रत्यक्ष कथमपि नहीं होता । व्यणक के उत्पन्न 
होते के कारण उसके महत्‌ परिभाण को भी उत्पन्न मानना ही है। महत्‌ परिमाण 
की उत्पत्ति उपादान कारण के महत्‌ परिमाण से, उपादान कारण--अवयवों--की 
बहुत्व संख्या से और शिथिल संयोग से होतो हैं। चेकि दहृच्यणुक अपकृष्ट अणु-परिमाण 
वाला द्रव्य है इसछिए प्रथम आधार पर तो व्यणक के महत्‌ परिमाण की उत्पत्ति 
स्वीकार करना असम्भव है । तीसरा आधार भी माना नहीं जा सकता, क्‍योंकि दच- 
णुकों का संयोग शिथिल नहीं होता । यह बात ज्यणुक के अवलोकन से ही स्पष्ट है । 
अतः एकमात्र दूसरा आधार बचा रह जाता हैं जिसको लेकर ज्यणुक के महत्‌ परिमाण 
की व्याख्या की जा सकती है। इसलिए कम से कम तीन हृचणुकों को एक च्यणुक 
का समदाणि कारण कहा गया है । तीन से अधिक की आवश्यकता नहीं है, क्योंकि 
बहुत्व संख्या का प्रयोजन तीन दृद्णुक मान लेने पर पूर्ण हो जाता हैं। अतः तीन 
दरचणुकों से ही एक व्यणुक या आरम्भ माना गया हैं ।* उपादात कारणों के गुण से 
कार्य में गुण की उत्पत्ति भी होतो है (कारणगुमा: कार्यगुणान्‌ आरभन्ते) । 


. त० भा०, पृ० 85; विशेष जानकारी के लिए देखिये, न्‍्या० क०, पु० 79-80 
2. जिस कारण से एक परमाणु से एक दृथ्णुक का आरम्भ नहीं माना गया हैं उसो 
कारण से एक दृद्यणक से एक ज्यणक का आरम्भ भी नहीं मोना जा सकता। 
 अतएवं एक द्वच्णक से एक ध्यणक के उत्पादन को प्रदन नहीं उठाया गया हैं। 
3 त० भा०, प० 85-86 
4. नन्‍्यायकन्दकलीकार तीन हचणकों से और चार-पाँच आदि द्वबणकों से भी कार्य की 
... उत्पत्ति मानते हैं। ऐसा लगतः है कि चतुरणुक आदि को ये 4 ज्यणकों से उत्पन्न 
न मानकर चार द्चणुकों से ही उत्पन्न मानते हैं। देखिये, न्‍्या० क०, पु० 
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हो किसी भी कार्य के समवायि कारण होते हैं जबकि आरभ्यारम्भकवाद के अनुसार 
अन्त्य अवयव ही मध्यवर्ती अवयव-अवयवी का उत्पादन करते हुए उस विशेष परम्परा 
में उत्पन्न सब कार्यो के ससवायि कारण होते हैँ। उदाहरणार्थ, आरम्भवादी के 
अनुसार व्यणुक के समत्रायि कारण हैं उसके संघटक तीन दृच्णुक जबकि आरभ्या- 
रम्भकवादी के अनुसार परमाणु ही द्रचणुक का निर्माण करते हुए व्यणक के भी 
समवायि कारण हैँ । इस मत में यह निर्णय करता कठिन है कि छह ॒परभाणओं में 
प्रत्येक दो दो परमाणु एक एक द्च्रणुक का निर्माण कर पुनः अ्यणुक का निर्माण करते 
हैं या कुल तीन ही परमाणुओं में से कोई दो मिलकर एक दर णुक का निर्माण 
(आरम्भ) करके तीसरे के साथ चिपक जाते हैं जिससे एक व्यणुक उत्पन्त हो जाता 
है । दृधणुक का निर्माण किये बिना ही तीन परमाणु मिलकर व्यणुक का रूप धारण 
कर लेते हैं, यह मत भी प्राचीन काल में कुछ वैशेषिकों में प्रचलित था, किन्तु यह 
मत आरभ्यारम्भववाद कथमपि नहीं माना जा सकता। वर्त्तमान परिस्थिति में 
आरभ्यारम्भकवाद के विषय में बहुत कुछ कहना कठिन है ।? 
_आरम्भवादी वैशेषिक आरभ्यारम्भकवाद को, संक्षेप में, इसलिए नहीं मानते 
हैं कि यह धाद बहुत ही वक्र हैं। परमाणुओं को ही सभी कार्यों का उपादान मानना 
ठीक नहीं है । 
दो ही परमाणओं से दच्णुक का आरम्भ 


आरम्भदाद के अनुसार दो परमाणुओं से द्ृ्णक का आरम्भ माना गया हे । 
इस विषय में यह स्वाभाविक है कि दो ही परमा णुओं से द्थणुकु का आरम्भ क्‍यों 
साना जाता हैं ? विहछेषण करने पर इस प्रश्न के दो रूप हो जाते हँ--(क) एक 
ही परमाणु से अथवा (ल) दो से अधिक परमाणुओं से एक हथणुक का आरम्भ क्‍यों 
होता है ? प्रथम प्रइन के उत्तर में आरम्भवादी का वक्‍तव्य है कि चूँकि अव़यवों का 
संयोग कार्य द्रव्य का असमवायि कारण होता है और संयोग कम से कम दो अवयवों 
का ही सम्भव है, इसलिए एक परमाणु से एक द्थ णुक् का आरम्भ नहीं माना जा 
सकता । चूंकि दो परमाणुओं से एक उ्यणुक का आरम्भं मान लेने पर प्रथम पक्ष मानने 
में आई आपत्ति अर्थात्‌ असमवायि कारण की असम्भावना का निराकरण भी हो जाता 





3. इसके विशेष विवरण के .छिए डा० भाडुड़ो का ग्न्य अध्रया८४ 49 प४४३७- 
. १2४६४९७९४ +(९४७79805, 79. 82-88 देखना चाहिए। 











वेशेषिक दर्शन : 367 
है और दो से अधिक परमाणुओं के एक दचणुक के आरम्भक होने में कोई प्रमाण भी 
नहीं है, इसलिए दूसरे प्रश्न का समाघात भी सहज है । 
एक जअ्यणुक का आरम्भ तीन द्चणकों से 


अब प्रव्न है, यदि दो परमाणुओं से एक दृद्यणक की उत्पत्ति हो सकती हैं 
तो दो द्रयणुक्रों से एक दृचणुक की उत्पत्ति क्‍यों नहीं मानी जाती ?? न्याय-वैशेषिक 
का उत्तर यह है कि व्यणुक के प्रत्यक्ष के लिए आवश्यक महृत्यरिणाम के उत्पादन के 


निमित्त तीन हचणुकों से हरी एक व्यणुक को उत्पत्ति मानी जाती हे । तात्पर्य यह्‌ है 


कि व्यणुक का चक्षु से होनेवाला प्रत्यक्ष यह सिद्ध करता है कि उसमें महत्‌ परिमाण 
है, क्योंकि उसके बिना द्रव्य का चाक्ष॒य प्रत्यक्ष कथमपि नहीं होता । व्यणक के उत्पन्न 
होते के कारण उसके महत परिभाण को भी उत्पन्न मानना ही है। महत परिमाण 
की उत्पत्ति उपादान कारण के मह॒त्‌॒ परिमाण से, उपादान कारण--अवयवों--की 
बहुत्व संख्या से और शिथिलू संयोग से होती है। चूंकि हथणुक अपहृष्ट अणु-परिभाण 
वाला द्रव्य है इसलिए प्रथम आधार पर तो वज्यणक के महत्‌ परिमाण की उत्पत्ति 
स्वीकार करना असम्भव है । तीसरा आधार भी माना नहीं जा सकता, क्योंकि दच- 
णुक्रों का संयोग शिथिल नहीं होता । यह बात व्यणुक के अवलोकन से ही स्पष्ट है । 
अतः एकमात्र दूसरा आधार बचा रह जाता हैँ जिसको लेकर त्यणुक के महत्‌ परिमाण 
की व्याख्या की जा सकती है । इसलिए कम से कम तीन द््णुकों को एक व्यणुक 
का समवादि कारण कहा गया है । तीन से अधिक की आवश्यकता नहीं है, क्‍योंकि 
बहुत्व संख्या का प्रयोजन तीन दृयणुक मान लेने पर पूर्ण हो जाता है। अतः तीन 

बणुकों से ही एक व्यणुक्त या आरम्भ माना गया हैं ।£ उपादान कारणों के गुण से 
कार्य में गुण की उत्पत्ति भी होतो है (कारणगुगा: कार्यगुणान्‌ आरभन्‍्ते) । 


पक 


. त० भा०, १० 85; विज्येप जानकारी के लिए देखिये, न्‍्या० क०, पृ० 79-80 

2. जिस कारण से एक परमाणु से एक द्ृयणुक का आरम्भ नहीं माना गया है उसी 
कारण से एक द्बणक से एक ज्यणक का आरम्भ भी नहीं मोना जा सकता। 

 अत्एव एक द्वचणुक से एक व्यणुक के उत्तादन को प्रश्न नहीं उठाया गया हैं । 

3 त० भा०, पु० 85-86 | 

4. न्‍्यायकन्दलीकार तीन द्यणकों से और. चार-पाँच आदि द्वथणकों से भी कार्य की 
उत्पत्ति मानते हैं । ऐसा लगतः है कि चतुरणुक आदि को ये 4 त्यणुकों से उत्पन्न 
न मानकर चार द्वअणुकों से ही उत्पन्न मानते हैं । देखिये, न्‍्या० क०, पृ० 80 
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दहृयणुक आदि का उत्पावक विजातीय (सिल०००४०००००७) परमाणु नहीं 


दो परमाणुओं के संयोग से दध्णुक तथा तीन दयणुकों के संयोग से व्यणुक 
की उत्पत्ति के माध्यम से स्थूछ भूत के आरम्भ की बात कही जा चुकी है। दचरणुक 
आदि की उत्पत्ति दो विजातीय परमाणुओं से, एक पृथिवी के और एक जल के पर-. 
माणुओं से, नहीं होती । न्याय-वैशेषिक का यह सिद्धान्त इस सिद्धान्त से सम्बन्ध 
रखता है कि उपादान कारण के गुणों से कार्य में गुणों की उत्पत्ति होती है। कारण 
के गुण कार्य के गुणों के असमवायि कारण होते हैं या निमित्त कारण । यह स्वाभाविक 
है । उजले घागे से बना कपड़ा उजला होता है, पीला या नीला नहीं । ऐसी स्थिति 
में यह आवश्यक है कि दो विजातीय परमाणुओं से एक दथणुक की उत्पत्ति नहीं हो 
सकती । उदाहरणार्थ, यदि एक पुथिवी और एक जल के परमाणु से एक द्थ् णुक की 
उत्पत्ति मान लो जाय तो दृद्यणुक के एक अंग जलीय परमाणु के, स्वाभाविक रूप 
में, गन्धहीन होने से वह दृचणुक गन्धमुक्त न हो सकेगा और ऐसे द्वअणुक़ों से बने 
त्यणुक में भी गन्‍्ध की सत्ता नहीं मानी जा सकेगी। इसका निष्कर्ष यह हुआ कि 
पृथिवी और जरू के परमाणुओं से एक द्च्णुक की उत्पत्ति स्वीकार करने पर इसके 
सभी परवर्ती रूप गन्ब-शून्य हो जाएँगे । इसलिए ऐसा मानना सम्भव नहीं है । इसी 
प्रकार पृथिवी और तेज के परमाणुओं से बने दअरणुक में गन्ध और रस की; पृथिवी 
और वायु के परमाणुओं से निर्मित द्धणुक में गन्‍्ध, रस और रूप की उत्पत्ति नहीं 
हो सकेगी । अतः सजातीय परमाणुओं से ही दैचणुक को उत्पत्ति नहीं माननी चाहिए।* 


इस प्रसंग में एक समस्या है। न्याय-वैज्येषिक दर्शन के अनुसार मानव-शरीर 
पृथिवी के परमाणुओं से दच उक-त्यणुक आदि के माध्यम से बना है। इसके उपादान 
कारण पाथिव तत्त्व हैं। क्रिन्तु शरीर में जल, तेज आदि भूतों के भी गुण पाये जाते 
हैं; इसलिए न्याय-वैशेषिक की पार्थिव शरीर में भी जल आदि के परमाणुओं का 
सम्बन्ध या संयोग मानना पड़ा है? । अन्तर इतना ही है कि पाथिव शरीर में छगे 
जलीय परमाणु आंदि इस शरीर क्रेमात्र निभित्त कारण हैं, पाथिव परमाणुओं की 
तरह उपादान कारण नहीं । यह विजातीय परमाणुओं का मिश्रण भूत के विकास की 
ह -//2 तथा ता० टी०, 3॥|28; और भी देखिये, बै० यु, 


7. योग बाग, 
५ मरिकाउकलार 
' 2. बैं» सू०, 424 7 5 कल, 
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प्रक्रिया में किस अवस्था में सम्भव है, वश्यंगूक की अवस्था में या उससे पदचात्‌ की 
अवस्था में, यह विषय वैशेषिक शास्त्र में, मेरी जानकारी जहाँ तक है, स्पष्ट नहीं किया 
गया है । 


अवयब तथा अवयबी 


दो परमाणुओं से एक दृ्णुक बनता है और तीन द्च्णुकों से एक व्यणुक । 
परमाणु दधणुक के और द्थणुक त्यणुक के आरम्भक अवयव (€शाऑंदधप्र७ा ?8705) 
हैं । अवयव ही अवयवी के समवायि कारण होते हैं। समवायि कारण होना इस बात 
पर निर्भर है कि अवयवी का अपने अवयवों के साथ समवाय सम्बन्ध है जिसका अर्थ 
है कि अवयव और अवयवी परस्पर अयुत-सिद्ध हैं--अवयवी को अबयवों से अलग नहीं 
किया जा सकता । इस तरह का घनिष्ठ सम्बन्ध अवयव और अवयबी के बीच सभी 
मानते हैं, नाम इस सम्बन्ध का अल्ग-अल्ग हो सकता है। ऐसी परिस्थिति में यह 
प्रइन उठना स्वाभाविक है कि अवयवी अवयवों से भिन्‍न एक नवीन पदार्थ है या नहीं, 
अर्थात्‌ अवयवों और अवयवी में तादात्म्य हैं या नहीं । न्याय-वैद्येषिक का मत है कि 
अवयवों से अवयवी भिन्‍न है । कारण और कार्य में निकटतम सम्बन्ध हो सकता है, 
परन्तु दोनों एक नहीं हो सकते । किन्तु बौद्ध दार्शनिक (वैभाषिक) यह नहीं मानते । 
उनका मत है कि अवयवों का समूह ही अवयवी है, समूह से अतिरिक्त अवयवी मानने 
की कोई आवश्यकता तथा ऐसा मानने में कोई प्रमाण भी नहीं है । 


न्याय-वैशेषिक के भाचायों ने उक्त बौद्ध मत का प्रबल विरोध किया हैं। 
इनका कहना हैं कि यदि अप्रत्यक्ष परमाणुओं का समूह ही हृचणुक, ज्यणक आदि नामों 
से कहा जाता है तो व्यणुक आदि का प्रत्यक्ष नहीं हो सकेगा, क्‍योंकि अप्रत्यक्ष वस्तु 
के समूह का भी प्रत्यक्ष नहीं होता । चूंकि अवयबी का प्रत्यक्ष होता है, इसलिये यह 
अवयवों के समूंह से बना एक भिन्‍न पदार्थ है ।* 


बौद्धों का कहना हैं कि जिस तरह केश का एक टुकड़ा दूर से नहीं दीखता, 
किन्तु उसका समूह दीखता है, उसी तरह एक परमाणु का प्रत्यक्ष भले ही न हो, किन्तु 


उसके समूह का भ्रत्यक्ष हो ही सकता है । इसलिये पूर्वकथित दोष देना उचित नहीं है । 


किन्तु न्याय-वैशेधिक इसका भी प्रबल प्रतिवाद करता है। केश का टुकड़ा अतीन्द्रिय 
नहीं है, समीपस्थ होने पर उसका भी प्रत्यक्ष होता ही है। इसलिये उसके समह को 


. न्या० बा०, 2(4/34 
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अप्रत्यक्ष वा अतीन्द्रिय तत्वों का समूह नहीं कहा जा सकता । किन्तु परमाणु अतीन्द्रिय 
हैं । अतः केश के साथ परमाण्‌ की तुलना अयुक्त है ।” द रा 

अवयवी इसलिये भी अवयवों से भिन्‍न हैं कि हम घट के मुह को पकड़कर 
उठा लेते हैं । यदि घट परमाणुओं का समूह मात्र होता तो एक स्थान पर उसे पकड़- 
कर उठाना असम्भव हो जाता । संग्रह (संयक्त द्रव्यों को आपस में चिपकानेवाला 
गण) के आघार पर समाधान देना भी बौद्धों के लिए असम्भव है ।? 

यह एक घड़ा हैं, यह अवयवी-घड़ा--में एकत्व संख्या की यथार्थ अनुभति 
भी यही सिद्ध करती है कि अवयवी अवयवबों के समूह से भिन्‍नत हैं। जिस समूह की 
प्रत्येक इकाई अतीन्द्रिय है उते एक कहना असम्भव है। तात्पर्य यह है कि अतीर्ि्द्रिय 
तत्त्वों के समृह के भी अतीन्द्रिय होने के कारण उसके विषय में 'यह एक है, इस 
प्रकार का प्रत्यक्षात्मक एकत्व ज्ञान नहीं हो सकता | दूसरे छब्दों में यह कहना हैं कि 
एकत्व संख्या की प्रत्यक्षात्मक प्रतीति उसी पदार्थ में होती है जिसमें महत्त्व हो, महत्‌ 
परिमाण हो । चकि परमाणु या उसके समृह में महत्‌ परिमाण नहीं है, इसलिये पर- 
माणु-समूह को एक नहीं कहा जा सकता । अतः 'एक घड़ा' को समह से भिन्‍न होना 
चाहिए 
उपयु कत तक-वितर्कों तथा कुछ अन्य युक्तितयों के आधार पर न्याय-वैशेषिक का 
सिद्धान्त हैँ कि अवयवी अवयवों के समुह से भिन्‍न पदार्थ है, दोनों के बीच तादात्म्य 


नहीं है । 


अवयवी के भेद 


इन अवयवियों के चार भेद हैं--पार्थिव, जलीय, तैजस और वायवीय । प्रत्येक 
अवयवी के 3-3 उपभेद हैं--शरीर, इन्द्रिय और विषय (00]००५5) । इनका विव- -: 
रण पृथिवी, जल, तेज और वायु की व्याख्या करते समय दिया जा च॒का है । 

इन अवयवियों में पाथिव अवयवी के रूप, रस, गन्ध और स्पर्श पाक-प्रक्रिया 
((#धांध4। ४०४०7) से बदल जाते हैं । बदलने के प्रसंग में वैशेषिक परमाणुओं में 
ओर नैयायिक अवयबियों में ही पाक मानते हैं, यह विषय भी न्याय-दर्शन की व्याख्या 
करते समय स्पष्ट किया जा चुका है। यह परिर्वतन कितने क्षणों (१(07०॥5) 


. न्या० सू०; न्‍्या० भा० आदि, 4/2/3- 4 
2. न्या० सू०; न्‍्या० भा०; न्‍्या० वा०, 2/(/36 
3. न्या० भा०, 2//37 
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होता है, इस विषय में, दृष्टिकोण की भिन्‍नता से, 5 से लेकर  क्षणों तक के 


सिद्धान्त, 'पील-पाक' के अनुसार, माने गये हैं। इन सबका स्पष्ट विवरण मैंने अपने 
ग्रन्थ वैशेषिक दर्शन : एक अध्ययन में (प० 94-05) पर प्रस्तुत किया है । 


प्रलय और सष्टि की अवधि 


ब्रह्म के सो वर्षों तक प्रलय और उसके बाद सौ वर्षों तक सृष्टि की अवधि 
मानी गई है ।” प्रल्य और सृष्टि, सृष्टि और प्रछुय की परम्परा अनादि काल से चलती 
था रही है। किन्तु इसका अन्त कभी होगा या नहीं, यह विषय न्याय-वैशेषिक के 
आचार्यों के लिए विवादास्पद है। यदि महाप्रलय हो तब तो उसके बाद सृष्टि नहीं 
होगी । किन्तु महाप्रलय के बारे में इन आचार्यों में मतभेद हैं। प्रलुय के समर्थन में 
पहले जो तर्क दिये गये हैं वे सब खण्ड-प्रलय से सम्बन्ध रखते हैं । 
जिस नियम से प्रक्य और सृष्टि की अवधि का निर्णय किया जाता है वह 
निम्नलिखित है 
ह 2 क्षण न्नद | लव 
2 लव  निर्मेष 
8 निर्मेष चल ] काष्ठा 
30 काष्ठा । कला 
30 कला नर £ मुहत्तं 
30 मुहूर्त्त | च् ! अहोरात्र (दिन-रात) 
5 अहोरात्र पक्ष _ 
.._2 पक्ष कु मास 
> मास ऋतु 
3 ऋतु  अयन 
2अयन. ! वर्ष (मानवीय वर्ष) 
 ] वर्ष 5 | दिव्य जहोरात्र (देवताओं का 
का दिन और रात) *ै 


], प० घ० सं०, पृ० 22 

2, नन्‍या० क्‌०, पु० ]23-]24. किर०, पृ० 343 | 

3. मानव का उत्तर अयन (उत्तरायंण) देवताओं का एक दिन और दक्षिणायन 
... देवताओं की एक रात हैं। द द 
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360 दिव्य अहोरात्र 5. | दिव्य वर्ष 


2,000 दिव्य वर्ष 4 युग (सत्ययुग, ज्रेता, द्वापर और 
है ........ कलियुग). 
],000 चतुयु ग घ्द ] ब्राह्म दिन । 2,000 चतुयुग 
,000 चतुयुग प्र  ब्राह्म रात्रि $ । ब्राह्म अहोरात्र 
360 ब्राह्म अहोरात्र 5. _ ब्राह्य वर्ष 
00 ब्राह्म वर्ष + 4 सृष्टि की अवधि 
00 ब्राह्म वर्ष. +> | प्रकलय की अवधि 


सृष्टि और प्ररूय का उद्देद्य 


न्याय दर्शन में ईश्वर के विषय में विचार करते समय यह कहा जा चुका है 
कि ईश्वर ने इस जगत्‌ का निर्माण जीवों को कर्म-फल का उपभोग कराकर उनपर 
अनुग्रह करने के लिए किया है । यही बात प्रलय के बारे में भी है। जब भोग करते- 
करते जीव थक जाते हैं तो उन्हें विश्राम दिलाने के लिए ईइवर प्रलय भी करता है । 
यह भी जीवों के ऊपर ईइबर का अनुग्रह है । 
उपसंहार द 

उपयु क्त विवरण से यह स्पष्ट हो जाता है कि वैद्येषिक दर्शन अत्यन्त उपयोगी 
और स्वाभाविक दर्शन है। इसके पदार्थ ऐसे अनुभवसिद्ध हैं कि हम अपने दैनन्दिन 
व्यवहार में भी सहज रूप में इन्हीं पदार्थों का उपयोग करते हैं। व्यावहारिक होने के 
साथ साथ इसको दूसरी विशेषता है तर्क के आधार पर वैज्ञानिक स्थिति का उद्‌- 
भावन । परमाणुवाद की स्थापना वैशेषिकों ने उस समय की थी जिस समय इस 
देश में वैज्ञानिक परीक्षण का कोई साधन उपलब्ध नहीं था। कुछ दिनों तक यह्‌ 
विश्वम लोगों में अवश्य था कि वैशेषिकों का पस्माणुवाद ग्रीस देश की देन है; किन्तु 
दोनों परमाणुवादों के तुलनात्मक अध्ययन से अब यह बात सिद्ध हो चुकी है कि ग्रीस 
देशीय परमाणुवाद का वैशेषिकों के परमाणुवाद पर कोई प्रभाव नहीं हैं ।? हां, वैशे- 
षिकों के परमाणुवाद में आज के विज्ञान की दृष्टि से कुछ कमी अवश्य है, किन्तु मात्र 
तक के द्वारा भूतों का परमाणु तक विश्लेषण कर देना एक असाधारण बौटिक उत्कर्ष 





. 43,20,00,000 मानव-वर्ष ब्रह्मा के एक दिन का मान है। 
2, शिबपीवडांशाना : गातांदा ए]50989,. ४०. 8, 7. 202-203 
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है। इसका अपलाप कोई नहीं कर सकता । यही स्थिति शब्द-सन्तान ($0णा6« 
छ९०) आदि सिद्धान्तों की है । इस दर्शन की महत्ता इससे भी सिद्ध है कि देश-विदेश 
के अनेक दार्शनिक किसी न किसी रूप में इसके चिन्तन की पद्धति से प्रभावित हैं । 
यह प्रभाव कहीं अस्पष्ट हैं और कहीं स्पष्ट, कदाचित्‌ प्रतिक्रियात्मक परिणाम को भी 
यह प्रस्तुत कर चुका है| थों तो कोई भी बात ऐसी नहीं है जिसकी प्रतिकूल आलो- 
चना असम्भव हो, फिर भी वैशेषिकों के मार्ग में दो बातें आज के विवेचकों को अधिक 
विचित्र लूगती हैं--(क) ईश्वर को अत्यधिक महत्त्व देना और (ख) सर्वत्र अदृष्ट का 
साम्राज्य मानना । किन्तु कर्मवाद नाम की यदि कोई भी वस्तु इस विश्व की चिन्तन- 
भूमि में है तब तो अदृष्टवाद भी मानना ही होगा । इसके अतिरिक्त वैशेषिक के मोक्ष 
की स्थिति भी अस्वाभाविक होने के कारण अन्य दार्शनिकों की कटु आलोचना का 
विषय रही है । यही कारण है कि भासव॑ज्ञ आदि न्याय-वैशेषिक के विद्वानों ने भी 


वात्स्यायन आदि के खण्डन के बावजूद पुराने नैयायिक-वैशेषिक आचार्यों की इस मान्यता 


की पुनः स्थापना की है कि मुक्तावस्था में आत्मा को नित्य-अखण्ड-सुख का अनुभव 
होता है । 











अध्याय 4 


लांख्य दर्शन 


विधय-प्रवेद् 


हिन्दुओं के षड्दर्शनों में सांख्य का स्थान विशेष महत्त्वपूर्ण रहा है। मैक्स- 
मूलर के मत में अद्वैत वेदांत के बाद हिन्दुओं का प्रमुख दर्शन सांख्य है। शंकराचार्य 
ने बहासुत्रभाष्य' में सांख्य का खण्डन करते हुए उसे “प्रधान मल्‍छ” कहकर संकेतित 
किया है। सांख्य के प्रवर्तक कपिल मुनि कहे जाते हैं। कपिल का नाम उपनिषद्‌ 
(स्वेता०, 5/2) भगवदुगीता (] 0/6) और महाभारत के शांतिपर्व में तथा अच्यत्र 
भादर के साथ उल्लिखित हुआ है। गीता में सांख्य शब्द का प्रयोग जगह जगह हुआ 
हैं; वहाँ वह ज्ञान-त्िष्ठा का वाचक है । गीता के ही अनुसार सिद्धों में कपिल मुनि 
भगवान्‌ की विभूति हैं। भागवत पुराण (3/24-25) में कपिल को चौबीस अवतारों 
में गिना गया है । 


भारतवर्ष में भौतिक जगत्‌ की वैज्ञानिक व्याख्या के प्रयत्न कम ही हुए हैं । 
. इस श्रयत्नों में जैनों तथा वैशेषिक का परमाणुवाद भौतिक जगत्‌ की एक महत्त्वपूर्ण 
व्यास्या अस्तुत करता हैं। दूसरी महत्त्वपूर्ण व्याख्या सांख्य दर्शन के प्रकृति-परिमाण- 
वाद में पायी जाती हैं । सांख्य की व्याख्या का एक महत्त्वपूर्ण पहलू प्रकृति के परिणाम 
या क्रसिक विकास (अथवा उत्क्रांति) की धारणा है। प्राचीन दार्शनिक सम्प्रदायों में 
“हू धारणा कम ही मिलती है। आधुनिक योरप में डाविन ने अपना विकास का 
: संप्रत्यय भ्रस्तुत किया। सांख्य के अनुसार भ्रक्ृति सत्त्व, रजस्‌ और तमस्‌ नाम के तीन 
गुणों की साम्यावस्था है; इस साम्यावस्था के भंग होने से सृष्टि की प्रक्रिया शुरू होती 
है । प्रकृति नितान्त सुक्ष्म है, इसीलिए उसे अव्यक्त भी कहते हैं। उसके विकास-क्रम 
में उद्भूत होने वाले तत्त्व व्यक्त कहलाते हैं। प्रकृति का प्रथम विकार बुद्धि या महत्तत्व 
है; यह भी बहुत सूक्ष्म है। इसके बाद क्रमशः अधिक स्थूल तत्त्व उद्भूत होते हैँ । अहंकार 
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से (जिसके वैकारिक, तेजस और भतादि तीन रूप होते हैं) पाँच तन्मात्राएँ और एकादशः 


इन्द्रियाँ उत्पन्न होती हैं.। तस्मात्राओं से पंचमहाभूत उत्पन्न होते हैं । 


प्रकृति और उसके परिणामस्वरूप तत्त्व मिलकर कुल चौबीस होते हैं। सांख्य 
का पच्चीसवाँ तत्त्व है पुरुष, जो विशेष महत्वपूर्ण है। पुरुष चैतन्य-स्वरूप, निष्क्रिय 
और निगुणि है। सांख्य का एक क्रांतिकारी सिद्धान्त यह है कि बुद्धि, अहंकार आदिं, 
जिनमें ज्ञान आदि कियाएँ होती हैं, वास्तव में प्रकृति के कार्य हैं। बुद्धि में होनेवाले 
सुख, दुःख आदि को पुरुष अविवेक के कारण अपने में घटित हुआ मान _ लेता हैं । यह 
मान लेना ही बन्धन है । इस अविवेक से छुटकारा पाना हो मुक्ति है। वास्तविक दृष्टि 
से पुरुष में न बन्धन होता है, न मोक्ष; पुरुष का पुनर्जन्म भी नहीं होता ! पुनर्जन्म या 
देहान्तर-प्राप्ति वास्तव में लिग-शरीर की होती हैं। लिग-शरीर अठारह तत्त्वों का 
बना हुआ है, अर्थात्‌ बुद्धि, अहंकार, ग्यारह इन्द्रियाँ ( मन, पाँच ज्ञानेन्द्रियाँ, पाँच 
कमन्द्रियाँ ) तथा पाँच तन्मात्राएँ । 


सांख्य का मोक्ष-सिद्धान्त बड़ा ही क्रान्तिकारी है। मोक्ष का अर्थ पुरुष द्वारा 
किसी बाह्य वस्तु या लोक की प्राप्ति नहीं है। पुरुष की अपने स्वरूप में अवस्थिति ही 
मोक्ष है । इस प्रकार.का मोक्ष इस विवेक-रूप ज्ञान से होता है कि पुरुष प्रकृति से 
_ भिन्‍न है, उसका प्रकृति से किसी तरह का लगाव नहीं है । पुरुष वास्तव में असंग हैं, 
उसमें प्रकृति के संसर्ग की प्रतीति उसमें अज्ञान या अविवेक के कारण है। इस प्रकार 
सांख्य दर्शन विवेक या ज्ञान को विशेष महत्त्व देता है। सांख्य का रास्ता ज्ञान-मार्ग है । 
बाद में अद्वैत वेदान्त ने भी ज्ञान-मार्ग को गौरव दिया । ज्ञानी व्यक्ति अपने को न कर्त्ता 
मानता है, न भोकक्‍ता । ऐसा ज्ञानी जीवित रहते हुए भी मुक्त होता है । 


सांख्य दर्शन का तीसरा महत्त्वपूर्ण सिद्धान्त ज्ञान के स्वरूप के सम्बन्ध में है 
जिन्हें हम मनोदशाएं कहते हैं, जेसे जानना, सुखी होना, दुःखी होना भादि, बे बस्तुतः 
पुरुष की दशाएँ नहीं हो सकतीं, क्योंकि पुरुष निष्क्रिय और विकारहीन है। किन्तु 
बुद्धि जड़ हैं। शुद्ध जड़ तत्त्व में ज्ञान आदि की सम्भावना नहीं है। सांख्य का मत हैं 
कि बुद्धि की वृत्तियाँ पुरुष की चैतन्य से आविष्ट या अभिज्वलित होकर ज्ञान, राग 
ठेष आदि का रूप धारण कर लेती हैं । बद्धि के ये विकार परुष भ्रमवश अपने में देखने 
और मानने लगता हैँ । इस प्रकार सांख्य पुरुष को निविकार मानते हुए भी विभिन्‍न 
मतोदशाओं की सम्भावना की व्याख्या कर देता है । 


.... यहाँ यह द्र॒ष्टव्य है कि संख्य के पुरुष और बअद्वंत वेदान्त के ब्रह्म में विशेष 
समानता है, भेद मुख्य यह है कि सांख्य पुरुषों की अनेकता मानता है। अद्ग॑त वेदांत 
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में मनोदशाएँ अन्तःकरण की वृत्तियाँ होती हैं। अहँत का मोक्षवाद भी सांख्य के विशेष 
. निकट है। कार्य-कारण का सिद्धान्त भी दोनों दर्शनों में प्रायः समान है । वैदिक दर्शन 
के ज्ञान-काण्ड के प्रबल समर्थक होने से दोनों में काफो समानता पायी जाती हैँ । बौद्ध 
दर्शन के विरोध में सांख्य और अद्व॑त वेदान्त, दोनों शाश्वत आत्मवाद की क्रमश: द्वैत- 
वादी और अद्वैतवादी व्यास्याएँ हैँ । न्‍्याय-वैशेषिक के परमाणुवाद और मोमांसा के 
कर्मवाद का भी ये दोनों समान रूप से विरोध करते हैं. तथा संन्यास पर जोर देते हैं । 
इस प्रकार सांख्य वेदान्त के नजदीक है, फिर भी हतवादी होने के नाते सांखुय से वेदा- 
न्तवादियों का काफी मतभेद रहा है । 


सांल्य का साहित्य 


सांड्य दर्शन की व्यवस्थित व्यास्या ईश्वरकृष्ण की सांख्यकारिका' ( तीसरी 
 शती ई० ) में की गयी है, जो उस दर्शन का सबसे प्रामाणिक अन्य है । इसमें 70 (या 
72 ?) कारिकाएँ हैं। सांख्यकारिका' पर सबसे प्रसिद्ध टीका वाचस्पति मिश्र की 
तत्वकौमुदी' है, जिसके मंगलाचरण में महामुनि कपिछ, उनके शिष्य आसुरि तथा 
पंचशिख नाम॑ के आचार्य की वन्दना की गयी है। किन्तु इन. आचार्यों की कृतियाँ 
अब उपलब्ध नहीं हैं । सांख्यकारिका' पर अन्य कई टीकायें मिलती हैं, जिनमें अज्ञात 
लेखककृत युक्तिदीपिका', गौड़पाद का भाष्य', माठरवृत्ति', जक्मंगला' और 
नारायणस्वामीकृत 'सांख्यचन्द्रिका' उपकब्ध हैं। एक छोटी प्राचीन पुस्तक 'तत्वसमास 
है जिसका समय एवं लेखक अनिश्चित हैं । 'सांख्यसूत्र 4वीं शती की रचना मानी 
जाती है जिसपर चार व्याख्या-ग्रन्य मिलते हैं, अर्थात्‌ अनिरुद्धकृत वृत्ति', महादेव 
_ बेदान्ती कृत सांख्यवृत्तिसारं,' विज्ञानभिक्षुकृत सांख्यप्रवचनभाष्य” और. नाग्रेशभट्ठ 
रचित लघुसांख्यसारवृत्ति'। इनमें अनिरुद्ध की वृत्ति सबसे प्राचीन और विज्ञानसभिक्षु 
का भाष्य: सबसे महत्त्वपूर्ण है। इनके अतिरिक्त सांख्यतत्त्वविवेचन', सांख्यतत्त्व- 
_याब्ार्थ्यदीपन' (जो तत्वसमास पर टीका है ), सांख्यतत्त्वप्रदीप', सांख्यपरिभाषा' 
आदि कतिपय लघु पुस्तकें मिलती हैं, जो सांख्य-संग्रह नाम से चौखंम्बा द्वारा प्रकाशित. 
हुई हैं। वास्तव में सांख्य का साहित्य परिमाण में थोड़ा ही है। यहाँ सांख्य दर्शन 
के प्रतिपादन में ईश्वरक्ृष्ण की कारिकाओं और तत्त्वकौमुदी आदि टीकाओं को ही 
आधार बनाया गया है। 


सांख्य के सिद्धांत 
हि हा सांख्य दर्शन का लक्ष्य तीन प्रकार के दुःखों की निवृत्ति क्रना हैं। दुःख तीन 
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प्रकार का है, आध्यात्मिक, आधिभौतिक और जआधिदेविक । जित दःखों का उद्गम 
मनुष्य के व्यक्तित्व में होता हैं वे आध्यात्मिक कहलाते हैं। उतके शारीरिक (रोग 
आदि) और मानसिक (चिन्ता, वियाद आदि) दो भेद हैं। दूसरे जीवों (मनुष्य, पश 
सर आदि) से प्राप्त दु:ख आधिभौतिक कहलाता है। भूत-प्रेत ग्रहों आदि से होनेबाला 
दुःख आधिदेविक है। इन दुःखों का थोड़ा बहुत उपचार लौकिक प्रयत्नों से सम्भव है, 
किन्तु उनसे पूर्ण मुक्तित ज्ञान या विवेक द्वारा ही साध्य है। वास्तव में उक्त दुःख से 
मुक्ति की कामना ही दार्शनिक जिज्ञासा को जन्म देती है। सांख्य के भत में दुःख- 
निवृत्ति तत्त्व-ज्ञान से.सम्भव है, अर्थात्‌ प्रकृति (अव्यक्त), पुरुष और व्यक्त (प्रकृति के 
विकारों) के ज्ञान से (व्यक्ताव्यक्तविज्ञानात)। इन तीनों के परस्पर भेद और अभद 
का ज्ञान दुःख की आत्यंतिक निवृत्ति का उपाय है । ज्ञान ही मुक्ति का साधन हैं, यह 
श्रुति-सम्मत भी है । 


पच्चीस तत्वों का स्वरूप 


सांख्य दर्शन पच्चीस तत्त्वों का ज्ञान देता है। इनमें प्रकृति और उनके तेईस 
विकारों (जिन्हें व्यक्त कहते हैं) तथा पुरुष का समावेश है। व्यक्षत तत्त्वों को विकृृति 
भी कह सकते हैं । वास्तव में प्रकृति और विकृृति दोनों सापेक्ष शब्द हैं । प्रकृति कारण 
होती है और विक्रति उसका कार्य । कोई तत्त्व अपने कारण की अपेक्षा से विक्ृृति और 
अपने परिणामभूत कार्य की अपेक्षा से प्रकृति कहलाता है । जिसे मुल प्रकृति कहते हैं, 
वह किसी की विकृति नहीं है । महत्तत््व, अहंकार और पाँच तन्मात्राएँ, ये प्रकृति एवं 
विक्ृति दोनों हैं । पाँच महाभूत, दस इन्द्रियाँ और मन केवल विक्ृति हैं । ये नये तस्त्वों 
को उत्पन्त नहीं करते, इसलिए प्रकृति नहीं कहलाते । पुरुष न प्रकृति है; न विकृति । 
अब हम सांख्यकारिका के अनुसार व्यक्त, अव्यक्त और पुरुष का सामान्य वर्णन (स्वरूप- 
निदंश) करेंगे । दसवीं कारिका इस प्रकार है :-- - 5... 


हेतुमदनित्यमव्यापि सक्रियमनेकमाश्रितं लिगम । 
सावयवं परतन्त्र व्यक्तं विपरीतमव्यक्तम ॥।१०।। 


इस कारिका में व्यक्त की विशेषताएँ बतलायी गयी हैं । प्रकृति के परिणाम से 

उद्भूत तत्त्व व्यक्त कहलाते हूँ । व्यक्त हेतुवाल अतएवं अनित्य हैँ, अव्यापी- अर्थात्‌ 
अपने सम्पूर्ण कारण को (जैसे महत्‌ का कारण प्रकृति है), जिसका वह स्वयं परिणाम 
व्याप्त न करनेवाल्ं है। प्रकृति महत्‌ को पूर्णतया व्याप्त करती है, किन्तु महत्‌ पूरी 
प्रकृति को व्याप्त नहीं करता । व्यक्त सक्रिय है, अनेक है (महत्‌ या बद्धि भी प्रत्येक 
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पुरुष की अलग होने से अनेकात्मक है), अपने कारण में आश्रित है और कारण में 
अनुमान करानेवाला (लिंग या हेतु) है, अवयववाला है, परतन्त्र अर्थात्‌ अव्यक्त पर 
निर्भर रहनेवाला है। प्रकृति इन सत्र बातों में व्यक्त से विरुद्ध धर्मवाली है । अगली 
कारिका में व्यक्त और अव्यक्त के सामान्य गुण बतलाये गये हैं :-- 


त्रिगणगमविवेकि विषयः सामान्‍्यमचेतन प्रसवर्धाम । 
व्यक्तं तथा प्रधान तदू विपरीतस्तथा च पुमानत्‌ ॥११॥ 


व्यक्त और अव्यक्त दोनों सत््व, रजस और तमस गणवाले हैं। वे अविविक्त 
हैं (अर्थात्‌ वें पथक नहीं किये जा सकते, व्यक्त तत्त्व अव्यक्त से अलग नहीं है और 
अव्यक्त या प्रधान अथवा प्रकृति भी स्वयं में विविक्‍त नहीं है । दूसरा अर्थ यह है कि ये 
सब सम्मिश्रित होकर ही क्रियाशील होते हैं। प्रकृति भी सत्त्व, रजस्‌ और तमस्‌ का 
मिश्रित रूप है |) व्यक्त और अव्यक्त दोनों (ज्ञान के) विषय हैं, सामान्य हैं अर्थात्‌ अनेक 
पुरुषों द्वारा ग्रहण-योग्य हैं अचेतन हैं और प्रसवर्र्मी हैं, अर्थात्‌ निरन्तर सरूप या विरूप, 
समान या विषम परिणाम (कार्य) उत्पन्न करते रहते हैं । इन सब बातों में पुरुष व्यक्त 
और अव्यक्त दोनों से विपरीत या भिन्‍न है । 


दसवीं कारिका में यह बतलाया गया है कि कुछ बातों में व्यक्त और अव्यक्त 
भिन्‍न या विपरीत गुणोंवाले हैं । कुछ बातों में पुरुष और प्रकृति में भी साम्य है । पुरुष 
भी हेतु-हीन, नित्य, निरवयव और अनाश्रित एवं अपरतन्त्र या स्वतन्त्र है । त्रिगणादि 
घ॒र्मों में ही वह व्यक्त और अव्यक्त दोनों से विपरीत हैं । आगे तीन गणों की विशेषता 
बतलायी गई है :-- 


प्रीत्यप्री तिविषादात्मका: प्रकाशप्रवत्तिनियमार्था: । 
अन्योध्त्याभिभवाश्रयजननमिथुनवृत्तनरच गुणा: ॥१२॥ 
सत्त्वं लघु प्रकाशकमिष्ट मुपष्टम्भक॑ चले च रजः । 
गुरुवरणकमेव हि तमः प्रदीपवच्चार्थतों वृत्ति: ॥१३॥ 


. भत्त्वगगुण, रजोगुण और तमोगुण क्रमशः प्रीति, अप्रीति और विषादात्मक हैं । 
सत्व गुण हल्का और प्रकाशक है, रजोगुण प्रेरक (प्रवर्तक, प्रोत्साहक) और क्रियाशील 
हैं, तमोगुण गुरुत्वघर्मी (भारीपन लानेवाला), कार्य का प्रतिबन्धक अर्थात आलस्यो 
त्पादक और काय॑ से रोकनेवाला है । इस प्रकार तीनों गण परस्पर भिन्‍न एवं विरोधी 
भी हैं। फिर भी जैसी बत्ती, तेल और दीपक परस्पर भिन्‍न होते हुए भी एक प्रयोजन: 
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को पूरा करते हैं, वैसे ही तीनों गुण भिन्‍न होते हुए भी एक स्थान में रहकर कार्य- 
सम्पादन करते हैं । 


प्रकृति का परिणाम : विकास-क्रम 


_ सांख्य के अनुसार जगत्‌ का मूल कारण अचेतन है, न कि ब्रह्म या ईइवर । 
यद्यपि सांख्य एक आस्तिक (अर्थात्‌ श्रुति को माननेवाला) दर्शन है, फिर भी वह अपने 
प्रमेयों की सिद्धि प्रमाणों या तर्को द्वारा करता है । यहाँ तर्क का अर्थ अनुमान समझना 
चाहिए। सांख्य प्रकृति और पुरुष दोनों की सिद्धि अनुमान से करता है, क्योंकि मूल 
प्रकृति और पुरुष दोनों ही प्रत्यक्ष के विषय नहीं हैं। इन अनुमानों या युक्तियों का वर्णन 
हम बाद में करेंगे । पहले हम परिणामवाद की चर्चा करेंगे । 


परिणामवाद 


कार्य-कारण के सम्बन्ध में सांख्य का मत सत्कार्यवाद कहलाता है। यह 
सत्कार्यवाद परिणासवाद भी है। परिणाम का अर्थ है एक तत्त्व का दूसरे तत्व के 
रूप में वास्तविक परिवर्तन (तात्त्विक अन्यथा-प्रथा या अन्यथा-भाव )। परिणाम का 
अथ यहाँ उत्पत्ति नहीं, अपितु आविर्भाव या प्राकट्य है। कारणभूत तत्त्व में जो 
अन्तनिहित हैं और प्रकट नहीं है, कार्यभत तत्त्त में वही प्रकट हो जाता है। इस 
अकार हम कह सकते हूँ कि परिणाम क्रिया द्वारा अमूत्त से मूर्त्त का, अस्पष्ट से स्पष्ट 
का, अव्यक्त से व्यक्त का या सूक्ष्म से स्थूलछ का आविर्भाव होता है। अवस्थित 
(स्वरूपत: स्थिर या अक्षुण्ण) द्रव्य के एक धर्म की निवृत्ति (तिरोधान) और दूसरे धर्म 
के प्रादर्भाव (प्रकट होने) का नाम ही परिणाम है ।? इसका तात्पर्य यह हैं कि 
कोई भी कार्य सूक्ष्म रूप में अपने कारण में विद्यमान रहता हैं। जब उसका आविर्भाव 
होता हैं तब उसे घटित या उत्पन्न कहा जाता हैं। वस्तुतः उसकी नयी सुष्टि नहीं 
होती, क्‍योंकि द्रव्य के गुणों या घर्मों में ही कुछ अन्तर हो जाता हैं। गुण और द्रव्य 
में भेद भी है और अभेद भी, अतः कार्य भी अपने कारण से सर्वथा भिन्‍न नहा होता + 
धर्म और धर्मी, अवयव और अवयवी परस्पर सम्बद्ध हैं, उन्हें न तो सर्वथा अलग 
माना जा सकता हैँ और न एक । इसी प्रकार सामान्य और विशेष में भी अभंदाभंद 
सम्बन्ध हैं; शक्ति ही' सामान्य है और उस शक्ति की प्रवृत्ति ही विशेष या कार्य है । 





4. परिणामों नामावस्थितस्य द्रव्यस्य धर्मान्तरनिवत्ति: धर्मान्तर प्रवत्तिइच ।--यक्ति- 
दीपिका, का० 9 
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शक्ति परिणामिनी इसलिए है कि उसमें पूर्व्मों का तिरोभाव होकर अन्य धर्मों या 
विद्येषों का आविर्भाव होता है; जैसे, पछाश का पत्ता जब धूप लगने से अपनी श्यामता 
का तिरोभूत करके पीतता को प्राप्त हो जाता है तब भी वह स्वरूपतः पलाश बना 
रहता हैं, केवल हरे के बदले अब वह पीला पत्ता कहा जाता है, धूप आदि के निमित्त 
से। परिणाम क्या है, इस सम्बन्ध में एक कारिका युक्तिदीपिका' में पायी 
जाती है : 

जहद्‌ धर्मान्तरं पूर्वमुपादते यदा परम्‌ । 

तत्त्वादप्रच्युतो धर्मी प्रिणामःस उच्यते ॥॥ 

-युक्तिदीपिका, सां० का०, 6 


वास्तव में एक ही द्रव्य में अनेक गुण होते हैं। धर्मों में फेर-बदल के पूर्व धर्मी 
सामान्य होता है, जैसे पृथ्वी सामान्य है और घट आदि विशेष, और ये घट आदि उसके 
धर्म कहलाते हैं । यह पृथ्वी-सामान्य की बुद्धि और घट-विशेष की बुद्धि धर्मान्तर परिणाम 
के कारण हैं। वही पुथ्वी-बुद्धि तन्‍्मात्राओं रूप-द्रव्य या सामान्य की अपेक्षा सामान्य 
न होकर विशेष ही कहलायेगी । इस प्रकार सभी विज्वेषों का अभाव जिंस तत्त्व में हो 
वह मूल प्रकृति है । 


अब हम प्रकृति के परिणाम या विकास की प्रक्रिया का संक्षिप्त वर्णन करेंगे । 
निम्न कारिका सृष्टि के विकास या प्रकृति के परिणाम-क्रम को समझाती है. 


प्रकृतेमहान्स्ततो5हंकारस्तस्माद्‌ गणइच षोडशकः । 
तस्मादपि षोडशकात्‌ पंचम्यः पंच भूतानि ॥22॥ 


. अक्ृति से महत्तत्त्व (बुद्धि), उससे अहंकार, उससे सीलह का समूह (अर्थात्‌ 
पाँच ज्ञानेन्द्रियाँ, पाँच कर्मेन्द्रियां, मन और पाँच तन्मात्राएँ) उत्पन्न होता है, पांच 
तन्मात्राओं से पाँच महाभूत उद्भृत होते हैं। उनका क्रम इस प्रकार है : शंब्द तन्मात्र 
से आकाश, जिसका गुण शब्द है; शब्द तन्मांत्र सहित स्पर्श तन्‍्मात्र से वायु, जिसमें 
शब्द और स्पर्श दोनों गुण हैं; शब्द-स्पर्श तन्मात्र सहित रूप तन्मात्र से तेजस या अग्नि, 
जिसमें शब्द, स्पर्श और रूप, तीनों गुण हैं; शब्द, स्पर्श, रूप तन्मात्र' सहित रस 
तन्मात्र से जल, जिसमें शब्द स्पर्श, रूप, रस / चार गुण हैं; और शब्द, स्पर्श, रूप 
रस तन्मात्र सहित गन्ध तस्मात्र से पृथिवी, जिसमें शब्द, स्पर्श, रूप, रस, गन्ध, पाँच 
गुण हैं, उद्भूत होते हैं । ये सब तत्त्व नवीन हैं। -पंचभूतों से कोई नवीन- तत्त्व, उत्पन्न 
नहीं होता । इसलिए महत्‌, अहंकार और पाँच तन्मात्राएँ प्रकृति-विक्ृति ' कहलाती 
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हैं, जबकि ग्यारह इन्द्रियाँ और पाँच महाभूत केवल विक्ृति हैं। मूल प्रकृति केवल 
प्रकृति है, वह॒ किसी ज्यादा मौलिक तत्त्व की विक्ृति नहीं है। पुरुष न प्रकृति है, न 
विकृति, वह न॒क्रिसी ज्यादा मौलिक तत्त्व का परिणाम है, न स्वयं किसी तत्त्व को 
उत्पन्न करता हैं। वस्तुतः पुरुष तोनों गुणों से रहित, निष्क्रिय, असंग और परिवर्तन- 
हीन है । वह विशुद्ध चतन्य-रूप हैं । 

अब हम बुद्धि का विशेष लक्षण बतलाएँगे । बुद्धि का विशिष्ट धर्म है अध्यव- 
साय (निएचय करना); इसके अतिरिक्‍न धर्म, ज्ञान, वैराग्य और ऐव्वर्य सत्त्वगुण- 
प्रधान बद्धि के धर्म हैं। तमोगुण-प्रधान बुद्धि में इनके विपरोत धर्म रहते हैँ । घम 
ज्ञान आदि मोक्ष की ओर ले जानेवाली विशेषताएँ हैं; अणिमा आदि ऐश्वर्य भी बुद्धि 
के धर्म हैं । 

अहंकार अभिमान को कहते हैं । गुण-भेद से अहंकार तीन श्रकार का होता 
हैं। सत्वगण-प्रधान अहंकार को वेकुृत कहते हैं। रजोगुण-प्रधान अहंकार तेजस 
कहलाता है और तमोगुण-प्रधान अहंकार भूतादि कहलाता हैं । सात्त्विक (वैकृत) 
अहंकार तैजस के साथ ग्यारह इन्द्रियों को उत्पन्न करता है । तामस अहंकार या 
भूतादि तैजस के साथ मिलकर पंचतन्मात्राओं को उत्पन्न करता हूं । राजस अहंकार 
अकेला कुछ उत्पन्न नहीं करता । बस्तुतः रजोगृण सब प्रकार की क्रियाओं का सामान्य 
कारण होता हैं । | 

यहाँ पाठकों को एक्र बात लक्ष्य करनी चाहिए | जिन्हें हम मन या चित्त की 
दाएँ कहते हैं, वे अन्तिम विश्लेषण में प्राकृतिक अर्थात्‌ प्राकृति का विकार हैं । चेतन 
पुएब के संयोग या सन्निधि मात्र से वे सचेतन बन जाती हैं । 


प्रकृति और पुरुष दो ही तत्त्वों को स्वीकार करने के कारण सांख्य एक दँत- 
बादी दर्शन है । यह दर्शन किसी सृष्टिकर्ता ईइबर को स्वीकार नहीं करता । 


सत्कायवाद 


सांख्य के ताक्त्विक सिद्धान्तों को समझने के लिए यह जरूरी हैँ कि हम उसका 
उर्य-ऋरण-सिद्धान्त ठोक से समझें । सांख्य के मूल तत्त्त, यानी प्रकृति का अनुमान 
सत्कार्यवाद पर निर्भर है। नन्‍्याय-वैशेषिक उत्पत्ति से पहले कार्य को असत्‌ मानते हैं ! 
सांख्यकारिका' इस असतकार्यवाद का खण्डन करके सत्कायंवाद का समर्थन करती 
है :--- द सं क्‍ 
असदकरणादपादानग्रहणात्सवंसंभवाभावात्‌ । 
शकतस्य शक्‍्यकरणात कारणभावाच्च सत्कायम्‌ ॥९॥ 
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उक्त कारिका में कारण के व्यापार से पहले कार्य सत्‌ होता है, यह सिद्ध करने 

के लिए पाँच हेतु दिये गये हैं :--- क्‍ ः द 
(!) असदकरणात्‌ू--यदि कारण के व्यापार से पहले कार्य को असत्‌ माना जाय तो 
उसे सत्‌ बनाना किसी के लिए सम्भव न होगा । वास्तव में अविद्यमान घट को 
(जो नैयायिकों के अनुसार बाद में उत्पन्न होता है) हम असत्‌ भी नहीं कह 
सकते । जब घट है ही नहीं तो उसमें असत्‌ धर्म कंसे रह सकता है। धर्मी के 
बिना धर्म नहीं रह सकता | तात्पर्य यह है उत्पत्ति से पहले घड़े को असत 
यानी असक्त्व धर्मवाला नहीं कहा जा सकता। वैसे बर्मवाले घट को किसी न 
किसी रूप में उत्पत्ति से पहले मौजूद रहना चाहिए। यह सिद्धान्त गीत से इस 
वक्तव्य के अनकल हैं कि असत का कभी भाव नहीं होता और सत्‌ का कभी 

अभाव नहीं होता--- 
नासतो विद्यते भावों नाभावो विद्यते सतः। (2/6) 


(2 ) उपादानग्रहणात्‌--उपादान के ग्रहण से भी । वाचस्पति मिश्र ग्रहण का अर्थ 
सम्बन्ध करते हैं । कार्य (घट) का अपने उपादान कारण (मिट्टी) से सम्बन्ध होता 
हैं । कोई भी सम्बन्ध दो सत्पदार्थों में रह सकता है, सत्‌ और असत्‌ में सम्बन्ध 
नहीं हो सकता । 

(3) सर्वसंभवाभावातू--यदि कहा जाय कि उत्पन्त होनेवाले कार्य का उत्पादक 
कारणों से कोई सम्बन्ध नहीं होता, तो ठीक नहीं; क्योंकि उस दक्ा में घट एक 
विशेष कारण मिट्टी से ही उत्पन्न हो, यह जरूरी नहीं रह जायगा । 

यदि घट मिट्टी और नदी के जल, दोनों से समान रूप से सम्बद्ध है, तो 
प्रहन उठता हैं कि वह मिट्टी से क्‍यों बनाया जाता है, जल या हवा से क्‍यों नहीं ? 
यदि कार्य सचमुच असत्‌ हो तो प्रत्येक चीज प्रत्येक दूसरी चीज -से उत्पन्न हो 
सकती है, किन्तु ऐसा नहीं देखा जाता। सब वस्तुओं से दूसरी सब वस्तुओं की 

: उत्पत्ति असम्भव होना यह सिद्ध करता हैँ कि कार्य असत नहीं होता । 

(4) शकतस्प शक्यकरणात्‌--देखा यह जाता है कि जो पदार्थ जिस चीज को उत्पन्न 
करने की शक्ति रखता है, उसी को उत्पन्न करता हैं। यह तर्क इससे पहले के 
तक का दूसरा रूप या प्रक हूँ । ्््््रऊस+ः 

(5) कारणभावात्‌ू--कार्य वास्तव में कारणात्मक होता हैं, कारण से भिन्‍न नहीं । 
चूंकि कारण मत्‌ होता हूँ इसलिए कार्य को भी सत्‌ मानना चाहिए । सांख्य क॑ 
अनुसार कार्य और कारण दोनों अभिन्‍न होते हैं । द 
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यदि तेल उत्पत्ति से पहले असत हो तो तिल से ही क्‍यों निकले, रेत से क्‍यों 

न निकले ? कार्य-कारण में कुछ न कुछ सम्बन्ध मानना ही पड़ेगा । यदि कार्य को कारण 
से बिलकुल भिन्‍न माना जाय तो उनमें कार्य-कारण-सम्बन्ध क्यों हुआ, यह बतलाना 
असम्भव हो जाता हैं। इश्नलिए किसी न किसी रूप में कार्य की उत्पत्ति से पहले सत्ता 


माननी चाहिए 


श्री शंकराचार्य ने अपने वेदान्तभाष्य में न्याय के असत्‌कार्यवाद का खंडन किया 
है । उनकी यक्तियाँ सांख्यकारिका से मिलतो-जुलती हैं । यदि घट को उत्पत्ति से पहले 
असत मानें तो घट की उत्पत्ति-क्रिया 'अकर्तक' या बिना कर्ता के हो जायगी ।. काय 
और कारण में अइव और महिष (भैंसे) के समान भेद नहीं प्रतीत होता । इसलिए उन्हें 
एक मानना चाहिए । (देखिये, ब्रह्मसूत्र, 2///8) 


अपने बह॒दारण्यकभाष्य में श्री शंकराचार्य ने सत्कार्यवाद का बड़ा सुन्दर निरूपण 
“किया हैं 


सर्व हिं कारण कार्यमुत्यादयत्‌ पूर्वोत्पन्तस्थ कार्यस्य तिरोधान कुर्बत्‌ कार्यान्‍तर- 
मुत्पादयति, एकस्मिन्‌ कारणें युगपदनेककार्यविरोधात्‌ । न च॒ पूर्वकार्योपमर्दे 
कारणस्य स्वात्मोपमर्दों भवति, पिण्डादि पूर्वकार्योपमर्दे मृदादि कारणं नोप- 
मृचते, घटादि कार्यान्‍्तरेथ्प्यनुवर्तते । कार्यस्य चाभिव्यक्तिलिगत्वातू ।....अभि- 
व्यक्ति: साक्षा दविज्ञानालम्बनत्व प्राप्ति: । न ह्यविद्यमानों घट उदितेथ्प्यादित्य 
उपल्ब्यते ।....प्राइमृदभिव्यक्तेमु दवयवानां पिण्डादि कार्यान्तर रूपेण संस्था- 
नम । तस्मात्पागुत्पते: विद्यमानस्थैव घटादिकार्यस्यावृतत्वादनुपलब्धि: ।-- 


बृहृदारण्यक उप» भाष्य, [2[ 


भावार्थ--जब कारण एक कार्य को उत्पन्न करता है तो वह दूसरे कार्य का 
तिरोधान कर देता है, एक कारण में अनेक कार्य एक साथ नहीं रह सकते । एक कार्य 
के नष्ट हो जाने पर मिट्टी (अर्थात्‌ कारण) घट के रूप में प्रतीत होती है । अभिव्यक्ति 
होता ही कार्य की उत्पत्ति है। अभिव्यक्ति का अर्थ हूं ज्ञान का विषय हो जाना। 
अविद्यमान घड़ा सूर्य के उदित होने पर भी नहीं दीख सकता । इसी प्रकार असत्‌ काय 
की कभी प्रतीति नहीं हो सकती । जब तक मिट्टी को अभिव्यक्ति नहीं होती तब तक 
मिट्टी के अवयव घटादि के आकार में रहते हैं। इसलिए उत्पत्ति से पहले घट मौजूद 
रहता है, सिर्फ उसके स्वरूप पर आवरण चढ़ा रहता हूँ, एसा मानना चाहिए 


कार्य का आवरण या आच्छादन करनेवाला कौन है ? उत्तर है, दूसरा काय । 
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एक कारण के अनेक कार्य हो सकते हैं, जिनमें से एक को छोड़कर एक समय में और 
सब अव्यक्त रूप में रहते हैं। अभिव्यक्त कार्य दूसरे कार्यों के आच्छादन के कारण होता 
है । एक ही धातु-खण्ड में अनेक मृत्तियाँ खोदकर बनायी जा सकती हैं, परन्तु एक समय 
में एक ही मूत्ति दिखायी जा सकेगी । इसी प्रकार हर एक कारण एक काल में एक ही 
कार्य का रूप धारण कर सकता है। 


ईदवर की कारणता का खण्डन 


सांख्य दर्शन जगत्‌ का मूल कारण प्रकृति को मानता है, ईइवर को नहीं । 
क्योंकि जड़ जगत त्रिगुणात्मक हैं, वह किसी अचेतन त्रिगुणात्मिका प्रकृति का ही कार्य 
हो सकता है, चेतन ईइवर का नहीं । स्वर्गीय श्री लोकमान्य तिलक ने सांख्यकारिका 
की एक लुप्त कारिका का उद्घार करने का प्रयत्त किया है। 74 वीं कारिका के 
गौडपादभाष्य में प्रकृति के अतिरिक्त जगतृ्‌कारण माननेवाले कई विचारकों के मतों का 
उल्लेख है । इन उल्लेखों का 7वीं कारिका में कहीं संकेत नहीं है । भाष्य के संकेतों के 
आधार पर श्री लोकमान्य तिलक ने निम्न कारिका गठित की है : 


कारणमीझ्वरमेके पुरुष काल परे स्वभाव वा 
अ्रजा: क्थं निगु णतो व्यक्त: काल: स्वभावश्च 


इस कारिका में कहा गया है कि कुछ लोग ईइवर को विश्व का कारण बतलाते 

हैं, कुछ पुरुष को, दूसरे लोग काल या स्वभाव को । काल या स्वभाव व्यक्त होने के 

कारण विश्व का कारण नहों बन सकते, सांख्य मत में वे प्रकृति के कार्य हैं। ईश्वर 

और पुरुष वस्तुतः निगुण हैं, भ्रकृति के तीन गुणों से असम्पृक्त हैं, इसलिए उनसे जगत्‌ 
की उत्पत्ति नहीं हो सकती ।? 

अनेक चिन्तकों ने यह मत श्रकट किया है कि विश्व की वस्तुओं में तरह तरह 

की प्रयोजनवती रचना पायी जाती है; यह रचना चेतन रचयिता की ओर संकेत 

करती है ।? इसके उत्तर में “ पुक्तिदीपिका' (का० 5-] 6) का कहना है कि यदि 

यह माना जाय कि जगत्‌ सर्वज्ञ ईश्वर की रचना है तो प्रश्न यह उठंगा कि यहाँ दुःख 

4.. दे० सांख्यकारिका रे गौडपादभाष्य, हेनरो टॉमस कोलब्रुक द्वारा सानुवाद सम्पादित, के 

बम्बई 924, परिशिष्ट, पू० 26029 55 4 055 8. 2०. 7 द 


॥> 


का 


के ढ हा हर दान में) इसे प्रयोजनमूलक युक्ति (0४००९०शंंव्वा 
वै8णा८या) कहते हैं।. “7. कैफ के $ पे 06068 


025: रे घ 
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क्यों पाया जाता है ? इसके उत्तर में ईश्वरवादी कहते हैं कि दु ख-सुख का कारण 
जीवों का धर्म और अधघर्म है। यहाँ प्रश्न उठता है कि सर्वज्ञ ईश्वरक्ृत जगत में अधर्म 
की उपस्थिति का अर्थ क्या हो सकता है ? यरोपीय दर्शन में इस स्थिति को अग्ृभ 
की समस्या” (70967 0० एस!) कहते हैं। किसी भी कोटि के ्रशभ की उप- 
स्थिति सर्वज्ञ, सर्वशक्तिसम्पन्न, करुणाशील ईश्वर के अस्तित्व से विसंगत है। दुःख 
और अधर्म दोनों अशभ हैं । 


कक के आओ, 


अपने ब्रह्मसूत्रभाष्य' में शंकराचार्य ने सूत्र “रचनानुपपत्तेश्व नानुमानम्‌ 
(2/2/) की व्याख्या करते हुए सांख्य के प्रकृतिकारणवाद का खण्डन किया है । 
अचतन-अधान या प्रकृति रचना-सम्पन्न जगत्‌ का कारण नहीं हो सकती, किन्तु 2/2| 
37 (पत्युरसामजस्थात्‌) सूत्र पर भाष्य करते हुए उन्होंने उन मतों का भी खण्डन 
किया है जो ईद्वर को जगत्‌ का केवल अधिष्ठाता कारण मानते हैं, जैसे न्याय-वैज्ञेंषिक 
और पाशुपतत मत। वहाँ उन्होंने ईइ्वर--कारणवाद की अनेक कठिनाइयों का संकेत 
किया है । उनमें एक यह है कि ईइवर हीन, मध्यम, उत्तम अनेक प्रकार की संष्टि करतें 
हुए राग-हष आदि दोषों से संपृक्‍्त माना जायगा । यदि यह कहा जाय कि जीवों के 
कर्मानुसार ईदवर हीन, मध्यम, उत्तम आदि भेद उत्पन्न करता है, तो कर्म और ईइवर 
एक दूसरे के आश्रित या परतंत्र बन जायेंगे ।* 


दूसरे, अधिष्ठाता कारण सशरीर ही देखा गया है, अतः सृष्टि से पहले ईश्वर 
को सशरीर ही मानना पड़ेगा । किन्तु यह सम्भव नहीं, क्योंकि शरीर का प्रादर्भाव 
सृष्टि के बाद होता है | ईश्वर को सशरीर माना जाय तो संसारी जीवों की भाँति उसमें 
भी भोग आदि की सम्भावना हो जायेगी जिससे उसका ईद्वरत्व भंग हो जायेगा ।? 


सांख्य को ज्ञान-मोमांसा 


भारतीय दर्शन के अनुसार तत्त्व को जानने का साधन प्रमाण हैं, इसलिए 
प्रत्येक दर्शन अपनी प्रमाण-मीमांसा और ज्ञान-मीमांसा का प्रतिपादन करता है। न्याय- 


. हीनमध्यमोत्तमभावेन हि प्राणिभदान्विदधत ईद्वरस्थ रागद्वेपादि दोष प्रसकते- 
रस्मदादिवदनौश्वर॒त्वं प्रसज्येत । प्राणिकमपिक्षितत्वादिति चेतू, न, कर्मेश्वरयो: 
प्रवर्त्य प्रवर्तयितृत्वे इतरेतराश्रयदोषप्रसंगात्‌ ।--ब्र ० सू०, 2/2/37 । 

2, सृष्ट्युत्तरकालभावित्वाच्छरीरस्य प्राकसुष्टेस्तदनुपपत्तेः । निरधिप्ठानत्वे चेश्वरस्य 
प्रवतंकत्वानुपपत्ति: ।--सशरीरत्वे हि सति संसारिवद भोगादि प्रसंगादीश्वरस्या- 


प्यनीश्वरत्वं प्रसज्येत ।--वही । 
25 
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वैशेषिक को भाँति सांख्य दर्शन श्रुति पर विशेष निर्भर नहीं करता, वह अपने प्रमेयों 
की सिद्धि के लिए मुख्यतः अनुमान पर निर्भर करता है। यों, सांख्य ने कभी खुलकर 
बेद का विरोध नहीं किया । वह श्रुति को मानता हैं और इसीलिए आस्तिक दर्शन 
कहलाता है । 2 कम 


सांख्य के अनुसार प्रमाण तीन हैं--प्रत्यक्ष, अनुमान और आप्त वचन | प्रमेय 
का ज्ञान किसी प्रमाण से ही होता है । गोचर वस्तुओं को हम प्रत्यक्ष रूप से जानते 
हैं, किन्तु जो वस्तुएँ इन्द्रिय-सम्वेद्य नहीं हैं उन्हें हम श्रुति अथवा आप्त बचन से जानते 
हैं । सांख्य की प्रकृति अथवा पुरुष दोनों अपरोक्ष तत्त्व हैं, उनकी सिद्धि के लिए सांख्य 
अनुमान का प्रयोग करता है । 


यहाँ प्रइन उठता है, प्रमाण किसे कहते हैं ? सांख्यकारिका' में प्रमाण का लक्षण 
नहीं दिया गया है| वाचस्पति मिश्र के अनुसार प्रमाण की व्युत्पत्ति से ही उसका लक्षण 
प्राप्त हो जाता है । जिसके द्वारा यथार्थ ज्ञान उत्पन्न किया जाता है, अथवा जो प्रमा या 
यथार्थ ज्ञान का कारण (साधन या जनक) है, वह प्रमाण हैं। सांख्य दर्शन में प्रमा-या 
यथार्थ ज्ञांन बुद्धि या चित्त का धर्म है। ज्ञान उत्पन्त होता है; यह उत्पन्न होना इस 
बात का द्योतक है कि ज्ञान का आश्रय विकारशील है। यह विकारशीलता पुरुष में 
सम्भव नहीं है, क्योंकि सांख्य का पुरुष निविकार और एकरस है, वह शुद्ध चैतन्य-रूप 
हैं। उसकी चेतना. नित्य है, वह उत्पन्न या नष्ट होनेवाली: नहीं है । इस दृष्टि से सांख्य 
का पुरुष अद्व॑त वेदान्त के ब्रह्म के समान हैं.। न्‍्याय-वैशेषिक के अनुसार आत्मा में इच्छा, 
द्वेष, ज्ञान आदि गुण उत्पन्न होते हैं, मुक्ति-दशा में उन गुणों का उत्पन्न होना बंद हो 
जाता है, किस्तु सांख्य के पुरुष में किसी तरह का विकार नहीं होता । 


ऐसी द्ला में उत्पन्न होनेवाले ज्ञान की परिभाषा क्या होगी ? सांख्य के मत में 
यथार्थ ज्ञान और आांत ज्ञान आदि बुद्धि या चित्त की वृत्तियाँ हैं । वाचस्पति मिश्र यथार्थ 


च् 


ज्ञान की परिभाषा इस प्रकार करते हैं-- 

._ वह चित्तवृत्ति जिसका विषय असन्दिग्ध अर्थात्‌ निश्चित है, अविपरीत है और 
नवीन है, प्रमा कहलाती है। विकल्पात्मक ज्ञान का विषय विपरीत होता हैँ, यानी 
अवस्तु-हप; विपरीत का उलटा विषय अविपरीत है, यानी यथार्थ वस्तु ॥ इस लक्षण 
में चित्तवृत्ति को ज्ञान या प्रमा कहा गया है, किन्तु वास्तव में चित्त या बुद्धि की 
वृत्ति जड़ है, उसे ज्ञान नहीं कह सकते । सांख्यसूत्र (/87) में प्रमा को दो तरह से 
परिभाषित किया गया है। वाचस्पति मिश्र श्री प्रमा को दो. प्रकार से परिभाषित 
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करते हैं। ऊपर हमने चित्तवृत्ति को प्रमा कहा है, दूसरी दृष्टि से पुरुष का बोध ही 
प्रमा है । 


योगसूत्रों के व्यासभाष्य' में प्रमा की दूसरी परिभाषा को स्वीकार किया गया 
है । उक्त भाष्य के अनुसार अर्थ या वस्तु के विशेष या सामान्य रूप को ग्रहण करतेवाली 
वत्ति प्रमाण है और पुरुष में उस चित्तवृत्ति का बोध प्रमा है । 


इस सम्बन्ध में सांख्य के व्याख्याकारों के तीन मत जान पड़ते हैं। वाचस्पति 
के मत में मख्य अर्थ बद्धि-वत्ति प्रमा है और गौण अर्थ में पुरुष का बोध । व्यास- 
भाष्य का मत हम ऊपर दे ही चुके हैं । सांख्य का सामान्य सिद्धान्त यह है कि पुरुष 
निष्क्रिय, निर्गण और असंग हैं। उस दृष्टि से वाचस्पतति का मत उपयुक्त हैँ। सुख, 
दूःख, ज्ञान आदि परिणाम बुद्धि में होते हैं, अविवेक के कारण पुरुष उन्हें आत्मसात्‌ 
करता प्रतीत होता है। इस प्रतीति के कारण ही प्रमा या बोध (जात) पुरुष का कहा 


गया है । 


सांख्यसूत्न और सांख्यप्रवचनभाष्यः का मत कुछ अधिक जटिल हैं। तकशास्त्री 
प्रमाण और प्रमा में अन्तर करते हैं; प्रमा प्रमाण-व्यापार के फल को कहते हैं । 
विज्ञानभिक्षु की परिभाषा इस प्रकार है : यदि प्रमा-रहूप फल को केवल पुरुषनिष्ठ 
माना जाय, तो वुद्धि-वृत्ति को प्रमाण कहा जायगा। यदि प्रमा को केवल बुद्धिनिष्ठ 
माना जाय तब इन्द्रिय-्सन्निकर्ष को ही प्रमाण मानना होगा और (उस दश्षा में) 
'प्रुष प्रमा का साक्षी होगा, प्रमाता नहीं होगा । यदि पुरुष के बोध और बृद्धि-वत्ति 
दोनों को प्रमा कहा जाय तब प्रमा-भेद से उक्त दोनों 'बद्धि-वत्ति और इन्द्रिय-सन्निकर्ष _ 
आदि) ग्रमाण कहे जाएँगे । तात्पर्य यह हैं कि यदि प्रमा पुरुषनिष्ठ हैँ तो बुद्धि-वत्ति _ 
प्रमाण है, और यदि प्रमा को बुद्धिनिष्ठ माना जाय तो इन्द्रिय-सन्निकर्ष को प्रमाण 
माना जायगा । यहाँ श्रों विज्ञानभिक्षु ते व्यासदेव (योगभाष्य) के इस मत का उल्लेख 


, इन्द्रियप्रणालिकया चित्तस्थ वाह्मवस्तृपरागात्‌ तद्दविषया सामान्यत्रिशेषात्मनोडर्थस्य 
_ विशेषावधारणप्रवाना वृत्ति: प्रत्यक्ष प्रमाणम्‌ । फलमविशिष्टः पौरुषेयश्चित्तबोध 
 >न्‍यो० भा०, /7, हरिभद्रसूरिक्ृत । 

पड़दर्शनभमुच्चय के टीकाकार मणिभद्र सांख्य के पुरुष को भोक्‍ता मानते 

: हैँ। उन्होंने निम्न इलोक उद्धत किया (या लिखा) है : अमृर्तश्चेतनो भोगी नित्य: 

सर्वग॒तो5क्रिय:, अकर्ता निर्गुण:, सूक्ष्म आत्मा कपिलदर्शने ।--दे०, चौखम्वा 
संस्करण, 957, पु० 3] हा 
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किया है कि बोध पुरुषनिष्ठ होता है । आगे वे कहते हैं कि यही सांख्य का भो मश्य 
सिद्धान्त समझना चाहिए ।* 

कारिकाओं की युक्तिदीपिका टीका के अनुसार बुद्धि-वृत्ति ही प्रमाण है। 
इसलिए सांख्य को अध्यवसायप्रमाणवादी कहा जाता है ।” यह मान लेने पर प्रमाण-फलछ 
या प्रमा पुरुषनिष्ठ कही जायगी । यह प्रमा अध्यवसाय-रूप प्रमाण से भिन्‍न है । 


अत्यक्ष 

अब हम अलूग अलग प्रमाणों का सांख्य-सम्मत विवरण देंगे । सांख्य तीन प्रमाण 
मानता हँ--प्रत्यक्ष, अनुमान और आप्त वचन | प्रत्यक्ष की परिभाषा इस प्रकार है-- 
प्रतिविषयाध्यवसायो दृष्टम्‌ । 'तत्त्वकौमुदी' की व्याख्या के अनुसार जो इस-उस विषय 
से सम्बन्धित होती है, अर्थात्‌ इन्द्रिय, उसके आश्रित होनेवाले अध्यवसाय (जो बद्धि 
का व्यापार या क्रिया है) को प्रत्यक्ष ज्ञान कहते हैं । इन्द्रिय का विषय से सन्निकर्ष 
होता है । इस सन्निकर्ष से बुद्धि में, तमोगुण के अभिभव द्वारा, जो सत्त्व गण का उद्रेक 
होता है उसे अध्यवसाय वृत्ति या ज्ञान कहते हैं । च्‌कि यह ज्ञान इन्द्रिय द्वारा होता है, 
इसलिए प्रत्यक्ष कहलाता है । यहाँ अध्यवसाय पद का अर्थ है बद्वि-व्यापार: ज्ञान उसी 
की संज्ञा है। विषय से सन्निकर्ष करती हुई इन्द्रियाँ उस विषय के आकार को या 
विषय के भ्रतिब्रिम्ब को ग्रहण करती हैं, यह प्रतिबिम्ब विषय के आकारवाली बद्धि-वत्ति 
को उत्यित करता है। यह बुद्धि-वृत्ति ही (प्रत्यक्ष) ज्ञान कहलाती है । तात्पर्य यह कि 
प्रत्यक्ष ज्ञान में बुद्धि या चित्त का विषयाकार परिणाम होता है । 


अनुमान 
अब हम अनुमान की चर्चा करेंगे। अतोन्द्रिय पदार्थ का ज्ञान करानेवारा 





. सांख्यसूत्र, /87, इस प्रकार है--द्वयोरेकतरस्य वाउप्यसन्निकृष्टार्थपरिच्छित्ति 
श्रमा तत्साधकतम यत्‌ तत्‌ त्रिविध प्रमाणम ॥। इस पर सांख्यप्रवचनभाष्य हे-- 
अन्न यदि प्रमारूपं फलं पुरुषनिष्ठमात्रमच्यते तदा बद्धिवत्तिरेव प्रमाणम । यदि च 
बुद्धि निष्ठमात्रमुच्यते तदा तृक्‍तेन्द्रिय सन्निकर्षादिरेव प्रमाणम । पुरुषस्तु प्रमासाक्ष्येव 
न प्रमातेति। यदि च' पौरुषेयः बोधो बुद्धिवत्तिश्चोभयमपि प्रमोच्यते तदा तकत- 
मुभयमंव प्रमाभेदेन प्रमाणं भवतति ।....पातंजल भाष्ये तु व्यासदेव: पुरुषनिष्ठबोध 
प्रमंत्यक्त: अतोध्वापि स एवं मख्यः सिद्धान्त: । 

2. पेस्मातू सिद्धमध्यवसायप्रमाणवादिन: प्रमाणात्फलमर्थान्तरमिति ।---सांरुग्र- 
कारिका, 6 
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प्रमाण या तो अनुमान है या आगम । अनुमान का प्रत्यक्ष से अन्तर यह है कि अनुमाल 
ज्ञान में इन्द्रिय और अर्थ का सन्निकर्ष नहीं होता । लिंग या हेतु (व्याप्य) द्वारा लिगी 
(व्यापक) का ज्ञान अनुमिति या अनुमान ज्ञान है; जैसे, घ्म से अग्नि का ज्ञान । इस 
उदाहरण में धूम व्याप्य है और अग्नि व्यापक । घूम की उपस्थिति अग्नि की उपस्थिति 
से व्याप्त रहती है । यहाँ तक न्याय और सांख्य के अनुमान-निरूपण में समानता है । 


कारिका के अनुसार अनुमान तीन प्रकार का होता है--पूर्ववत्‌, शेषवत्‌ और 
सामान्यतोदृष्ट । यह वर्गीकरण भी न्यायभाष्य में दिया गया हैं । 


अनुमान का पहला. विभाग वीत और अवीत, दो प्रकार का हैं। अच्चय व्याप्ति 
पर आधारित अनुमान वीत कहलाता है; इस व्याप्ति का रूप है, 'इसके होने पर वह होता: 
है (तत्सत्त्वे तत्सत्त्वम्‌ )--जहाँ धूम है, वहाँ अग्नि है । 

व्यतिरेक व्याप्ति पर आधारित अनुमान अवीत कहलाता है। इस व्याप्ति का 
रूप है, इसके न होने पर उसका न होना” ( तदसत्त्वे तदसत्त्वम ), जैसे, अग्नि के 
अभाव में घूम का अभाव होना । केवल व्यत्तिरेक व्याप्ति पर आधारित अनुमान अवीत . 
हैं । उदाहरणतः, पृथ्वी इतर महाभतों से भिन्‍न है, गंघवती होने के कारण। इस 
अनुमान का आधार निम्न व्यतिरेक व्याप्ति है, जो अन्य महाभु तों--आकाश, वोयु, 
अग्नि, जल--से भिन्‍न नहीं है, वह गन्धवाला नहीं है। यहाँ कोई अन्वय व्याप्ति 
उपलब्ध नहीं है । 


अवीत अनुमान का दूसरा नाम शेषवत्‌ है । 


वीत अनुमान दो प्रकार का होता है--पूर्ववत्‌ और सामान्यतोदृष्ट । जहाँ 
विशेष उदाहरण उपलब्ध होता है, यानी जहाँ स्वल्क्षण का साक्षात्कार होता है और 
उसके आधार पर सामान्य से विशेषित विशेष का अनुमान किया जाता है, वहाँ पूर्ववत्‌ 
अनुमान होता है । धूम को देखकर हम वह्तित्व सामान्य से विशेषित अग्नि का 
(अग्नि-विशेष) का अनुमान करते हैं। यहाँ धूम से समन्वित अग्नि ( जो स्वलक्षण-रूप 
हैं, यानी इन्द्रियों का साक्षात्‌ विषय ) प्रत्यक्ष अनुभव का विषय होती है। चकि यहाँ 
स्वलक्षण या विशेष देखा जाता है, इसलिए यह पूर्व॑त्रत्‌ अनुमान है, जिसका विषय 
स्वलक्षण सामान्य है, अर्थात्‌ ऐसा सामान्य जिसका विशेष उदाहरण देखा गया है । 
किन्तु वीत अनुमान का एक दूसरा विभाग भी है जिसे. सामान्यतोदृष्ट कहते हैं । इस 
अनुमान में किसी स्वलक्षण ( विशेष ) का साक्षात्कार नहीं होता, जिसके आधार पर 
तत्संबंधी सामान्य से विद्ेषित विशेष का अनुमान किया जाय'। घूम से वह्लि के 





390 : भारतीय दर्शन 
अनमान में हम धूम भौर वह्नि को साथ देखते हैं और वहित्व सामान्य से विशेषित 
विज्लेष का अनमान करते हैं । सामानन्‍्यतोदृष्ट अनुमान में कोई विशेष हमारे अनुभव 
का विषय नहीं होता; ऐसे अनुमान कां विषय अदृष्ट ह्वलक्षण सामान्य होता है । यहाँ 
वाचस्पति मिश्र ने, उदाहरण के रूप में, इन्द्रिय सम्बन्धी अनुमान दिया हैं। रूप, रस 
आदि का ज्ञान एक प्रकार की क्रिया है, प्रत्येक क्रिया का कोई करण होता है, 
जिसकी मदद से कर्ता क्रिया को सम्पन्न करता है। प्रत्यक्ष या देखना नाम की ज्ञान- 
क्रिया का भी कोई करण होना चाहिए । उत्तर है--ज्ञान की क्रिया का करण चक्ष 
इन्द्रिय है । इसी प्रकार दूसरी इन्द्रियों की सिद्धि होती है । जिस प्रकार पेड़ या लकड़ी 
काटने की क्रिया कुल्हाड़ी जैसे औजार (करण) की अपेक्षा करती है, उसी प्रकार रूप, 
रस, गंध आदि के ग्रहण या जानने की क्रिया नेत्र, जिह्ला (रसना), नासिका आदि 
करणभत इन्द्रियों की अपेक्षा करती है। चुकि इन्द्रियाँ अप्रत्यक्ष मानी जाती हैं, 
इसलिए यहाँ अनुमान का विषय अदृष्ट स्वलक्षण (विशेष उदाहरण के दर्शन से वंचित) 
सामान्य विशिष्ट विशेष हैं। इन्द्रिय को किसी ने देखा नहीं है, फिर भी हम इन्द्रियत्व 
प्रामान्य से विशिष्ट नेत्र आदि इन्द्रियों का अनुमान करते हैं । . यह सामान्यतोदुष्ट 
अनुमान है। सांख्य के मत में अतीन्द्रियः पदार्थों का अनुमान सामान्यतोदुष्ट से 


होता हू । 

वाक्य से जनित ज्ञान को शाब्दी प्रमा कहते हैं; आप्त श्रुति को आप्त वचन कहते. 
हैं । सांख्य के अनुयायी वेद या श्रुति को स्वतःप्रमाण मानते हैं, वे वेद को अपौरुषेय भी 
मानते हैं। कपिल आदि की स्मृति भी वेदमूलक होने के कारण प्रमाण है । 


जो परोक्ष (अतीचर्द्रिय) पदार्थ सामान्यतोदृष्ट अनुमान से भी सिद्ध नहीं होता 
उसकी सिद्धि आप्त, आगम या श्रुति से होती है। यहाँ सिद्धि शब्द का अर्थ बोध या 


ज्ञान समझना चाहिए । 


सांख्य का अम सिद्धान्त 


... भ्रत्येक भारतीय दर्शन में भ्रम की अलग व्याख्या दी गयी है । सांख्य दर्शन 
में भ्रान्त ज्ञान के लिए अविवेक शब्द का प्रयोग होता है। सांख्य के प्रमुख ग्रन्थ 
सांह्यकारिका और उसकी टीका (तत्त्वकौमुदी' में श्रांत ज्ञान या भ्रम का संम्यक्‌ 
विवेचन नहीं पाया जाता । वास्तव में सांख्य को अभिरुचि का केन्द्र प्रकंति और पुरुष 
से सम्बन्धित अविवेक है जो बन्धन का हेतु है। लौकिक घरातलछू पर जिसे भ्रम कहा 
जाता है, उसकी व्याक्ष्या में कारिका के प्रणेता की विशेष रुचि नहीं है। वैसे यह्‌ 
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माना जाता है कि सांख्य का भ्रम सिद्धान्त मीमांसक प्रभाकर के अख्यातिवाद के 
समान हैं। इसके समर्थन में सांख्यतत््वविवेचन में लिखा है :-- 


अविवेकात्‌ संसारः, विवेकात कैबल्यम्‌ । अर्थतः अख्यातिवादांगीकार: । अतएबवं 
इदं रजतमिति ज्ञान न भ्रमः, किन्तु स्वरूपतः अर्थतशच अविविक्तं ज्ञानद्रयम्‌ 
अस्य यादृशभिदंरजतमिति रजतज्ञानविषयीभूतं॑ तस्य याद्द्यममेव जगदिति 
निर्णयः ।--सांख्यसंग्रह, चौखम्बा संस्कृत ग्रन्थमाला, पृ० 32 । 


: भर्थात्‌ अविवेक से संसार है और विवेक से कैवल्य होता है। यहाँ अभिप्राय 
रूप में अख्यातिवाद का अंगीकार है | जब शक्ति में रजत के ज्ञान के उदाहरण में बस्तुतः 
भ्रम नहीं होता, वहाँ स्वरूप से और अभिप्राय से विविक्त न किये गये दो ज्ञान होते हैं । 
'यह रजत है इस ज्ञान में जिसके सामने जैसा रजत ज्ञान का विषय होता है, वैसा ही 
उसके लिए (ज्ञान का विषयभत) जगत रहता है। द 


सांख्य का भ्रम या ख्याति-विषयक सिद्धान्त इस प्रकार है : विश्व के सब पदार्थ 
तीन गुणों से निर्मित हैं, वे सुख-दुःख-मोहात्मक हैं । ज्ञान का विषय बनानेवाली प्रत्येर 
वस्तु में अनेक धर्म होते हैं, उन्हें सुख-दुःख-मोहात्मक कहता उन गणों के अनुरूप स्थल 
वर्गीकरण है। वस्तुएँ अपने विविध धर्मों के कारण सुखात्मक, दुःखात्मक और मोहा- 
त्मक होती हैं । उन्हें देखने या जाननेवाला पुरुष भी विभिन्‍न राग-विरागों से युक्त होता 
है । अपनी वासनाओं और प्रयोजनों के अनुरूप वह॒वस्तु-विशेष के कुछ पहलुओं या 
धर्मी को देखता है और कुछ को नहीं । उदाहरण के लिए, वह सीप के सफेद रंग और 
चमक को देखता है, किन्तु वह उसके हल्केपन को नहीं देखता ॥ इसलिए उसे सी में 
चाँदी का भ्रम होता है। इस दृष्टि से हम कह॒सकते हैं कि भ्रांत ज्ञान वास्तव में वस्तु 
का अपूर्ण ज्ञान है । 


यहाँ पाठक यह बात नोट करें कि सांख्य एक वस्तुवादी दर्शन है । ऐसे दर्शन के 
अनुसार देखने पर या . दूसरे ज्ञान के अवसर पर हम बाह्य वस्तु में अपनी ओर से किसी 
धर्म का आरोप नहीं करते । इस दृष्टि से कोई भी ज्ञान निरालम्बन (विषयहीन) या 
भ्रांत नहीं है। वास्तव में सांख्य के अनुसार, भ्रान्त ज्ञान अपूर्ण ज्ञान है। सांख्य की यह 
अख्याति प्रभाकर की अख्याति की व्याख्या से कुछ भिन्‍न है । 

सांख्यकारिका 3, की व्याख्या करते हुए वाचस्पति मिश्र कहते हैं कि एक 


सुन्दर स्त्री अपने पति में सुख उत्पन्न करती है और सपत्नी या सौत में दुःख । वही स्त्री 
तीसरे व्यक्ति अर्थात्‌ अन्य पुरुष में मोह उत्पन्त करती है। यही बात प्रत्येक वस्तु के 
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विभिन्‍न गुणों के बारे में कही जा सकती है । निष्कर्ष यह है कि भ्रान्त ज्ञान आंशिक 
या अपूर्ण ज्ञान होता है ।* 


सांख्य की तत्त्व-मीमांसा 

प्रकृति की सिद्धि--सांख्य की प्रकृति प्रत्यक्षगम्य नहीं है। प्रत्यक्ष ज्ञान में अनेक 
बाधाएं होती हैं; जैसे, विषय की अत्यन्त सृक्ष्मता, विषय की अत्यधिक दूरी या निकटता, 
इन्द्रिय-दोष, मन का अनवधान तथा इन्द्रिय और विषय के बीच व्यवधान । प्रकृति की 
उपलब्धि इसलिए नहीं होती कि वह नितान्‍्त सूक्ष्म है, उसका ज्ञान उसके कार्यों से होता 
है जो प्रकृति के लिग या अनुमापक हैं। 'सांख्यकारिका' प्रकृति की सिद्धि के लिए पाँच 
युक्तियाँ देती हैं :-- 


भेदानां परिमाणात्‌ समन्वयात्‌ शक्तितः प्रवृत्तेश्च 
कारणकार्यविभागादविभागाद्‌ वैश्वरूप्यस्य 
कारणमस्त्यव्यक्तम्‌ । 5/6 


() भेदानां परिमाणातू--महत्‌, अहंकार, पंचमहाभूत आदि कार्य परिमित या सीमित 
हैं। वाचस्पति के शब्दों में वे अव्यापी हैं । प्रत्येक कार्य अपने कारण की तुलना 
में परिमित या सीमित होता है और ऐसे कारण की ओर संकेत करता है जिसमें 
वह अव्यक्त रूप में वर्तमान है। इसीलिए बुद्धि (महत्‌), अहंकार आदि परिमित 
या सीमित कार्य अपने से अधिक व्यापक अव्यक्त कारण की ओर संकेत करते हैं । 
यह कारण अव्यक्त या प्रकृृति है। चूँकि परिमित या सीमित पदार्थ सबके सब 
कार्य होते हैं इसलिए अहंकार, महत्‌ आदि को विश्व का चरम कारण नहीं माना 
जा सकता । चरम कारण प्रकृति ही है ।* 





, सांख्य योग के अन्य ग्रन्थों में ख्याति सम्बन्धी दूसरे मत भी पाये जाते हैं । सांख्य- 
सूत्र, 3/56 में सदसत्ख्याति का समर्थन किया गया है। सांख्यसृूत्र, 2/33 के 
भाष्य में विज्ञानभिक्षु अख्याति को अस्वीकार करके विवेकाग्रह को ही ज्रांत ज्ञान 
का मुल तत्त्व मानते हैं। ऐसी दशा में देखनेवाली शुक्ति से भिन्‍न बुद्धिस्थ रजत 
को स्वीकार करना पड़ेगा। इस प्रकार के अभिमत (वक्तव्य) में वस्तुवाद की 

.... विशद्धता नहीं रह पाती । 

2. युक्तिदीपिका ज्यादा सीधे ढंग से कहती है कि जो परिमित वस्तु हैं उसकी उत्पत्ति 
देखी जाती है, इसलिए महत्‌ आदि कारणपूर्वक हैं । (यत्‌ परिमितं तस्य सत 
उत्पत्तिर्दष्टा) । 
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(2) समन्‍्वयात्‌--संसार के सब पदार्थ त्रिगुणमय हैं, उनमें यह एकता या समानता सर्वत्र 
पायी जाती है। सत्त्व, रजस्‌ या तमस्‌, इन तीन गुणों के समान रूप से समन्वित 
होने के कारण सब पदार्थ प्रीति, अग्रीति एवं विषाद उत्पन्न करने में समर्थ हैं । 
अतः उनकी इस समानता का मूल किसी एक मूल कारण में होना चाहिए । वह 
कारण प्रकृति है । 


(3) शक्तित: प्रवृत्तेदच--शक्तियुक्त कारण से ही कार्य की उत्पत्ति होती है। प्रत्येक 
काय का उद्गम एक कारण से होता है जिसमें उसे उत्पन्न करने की शक्ति निहित 
होती है । यहाँ शक्ति का अथे यही हे कि कार्य कारण में अनभिव्यक्त रूप में वर्तमान 
होता है । विह्व के त्रिगुणात्मक पदार्थों का एक चरम कारण होना चाहिए; वह 
कारण प्रकृति है । 


(4) कारण कार्य विभागादु--कारण और कार्य का विभाग होने से पहले कहा जा चुका 
हैं कि उत्पत्ति से पहले कार्य का सत्‌ होता है और अपने कारण में अनभिव्यक्त रूप 
में वर्तमान रहता हैँ। इस प्रकार विद्यमान कार्य ही कारण से आविर्भत होकर 
विभकत रूप में (कारण से भिन्‍न रूप में) प्रतीत होते हैं। यहाँ वाचस्पति मिश्र ने 
कछुए का उदाहरण दिया हैं । जैसे कछुए के शरीर में पहले से ही मौजद अंग (जो 
उसके भीतर समेटे हुए हैं) बाद में अलग अछूग निकले हुए दीखते हैं, वैसे ही 
विभिन्‍न कार्य कारण से विभकक्‍त होकर अलग प्रतीत होते हैं। इस प्रकार विभिन्‍न 
कार्यों में अव्यक्त कारण की कल्पना होती है ।? 

(5) अविभागाद्‌ वेइबरूप्यस्थ--विश्व के कार्य पदार्थ संहार-काल में अविभक्‍त हो जाते हैँ 
अर्थात्‌ अपने कारण में लय होकर अव्यक्त बन जाते हैं । इससे सिद्ध होता है कि 
उनका अव्यक्त कारण है । यह कारण प्रकृति हैं । 


चौथी युक्तित में यह कहा गया है कि उत्पत्ति के समय कार्य का कारण से 
आविर्भाव होता है अर्थात्‌ पहले से कारण में मौजद कार्य अभिव्यक्ति पाता हैं । पाँचवीं 
युक्ति में कहा गया है कि अपने विनाश के समय कार्य का कारण में तिरोभाव हो जाता 
हैं। इन दोनों युक्तियों का आधार सत्कार्यवाद का सिद्धान्त हैं। वाचस्पति मिश्र ने 





. युक्तिदीपिका ने उक्त तर्क की ज्यादा सरल व्याख्या दी है। यह कारण है, वह 
कार्य हैं, इस प्रकार का बुद्धि द्वारा विभाग कार्य-कारण-विभाग है। कारण और 
कार्य निर्वतक और निर्वर्य होते हैं, कारण से कार्य की निर्वत्ति या सिद्धि होती है, 
इस प्रकार कार्य कारण का अनुमापक होता है । 
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अपनी टीका में सबसे पहले इन दो युक्ततियों की व्याख्या की है और बाद में बाकी तीन 
यक्तियों की । सत्कार्यवाद का सिद्धान्त हम पहले ही समझ चके हैँ; वही ऊपर की युक्तियों 
का मल आधार है। चौथी एवं पाँचवीं युक्तियों का भाव यह है कि पहले से मौजूद कार्य 
के विभाग (विभक्‍त रूप में आविर्भाव) और अविभाग (विनाश के समय कारण में 
तिरोभाव) से अव्यक्त कारण की सत्ता सिद्ध होती है । बाकी' तीन युक्तियाँ त्रिगुणात्मक 
विश्व के आधार पर अव्यक्त प्रकृति को सिद्ध करती हैं । 


एक होने पर भी प्रकृति त्रिगुणमयी है । प्रकृति की एकता उस रस्सी की एकता 
के समान है जो तीन डोरियों के मिलाने से बनती है । पाठकों को यह याद रखना 
चाहिए कि सांख्य के तत्त्व, रजस और तमस्‌ न्याय-वैद्येषिक के अर्थ में गुण नहीं हैं ॥ 
वैद्ेषिक की परिभाषा में तो उन्हें द्रव्य कहना अधिक उपयुक्त होगा । सांख्य के अनुयायी 
गुण एवं गुणी में भेद नहीं मानते । गुण और गुणवान्‌ में तादात्म्य सम्बन्ध होता है । 
उत्तरकालीन सांख्य में इन तीनों में से प्रत्येक गुण को अनन्त कहा गया है । प्रकृति की 
असीमता गणों की अनन्तता के कारण है। यह सिद्धान्त वैद्ेषिक के परमाणुवाद के समीप 
आ जाता हू । 


प्रो० हिरियन्ता ने सांख्य की प्रकृति की एक विशेषता की ओर संकेत किया 
है । प्रायः संसार के विचारकों ने विश्व के मूल कारण को देश और काल में रहनेवाला 
माना है। सांख्य की प्रकृति देश और काल की सीमा के बाहर है। या यों कहिए, देश 
और काल प्रकृति के ही दुरवर्ती परिणाम हैं। प्रकृति देश काल को जन्म देती है, वह 
स्वयं इनमें नहीं है । द है 


सृष्टि के पहले प्रकृति के तीनों गुण साम्यावस्था में होते हैं। इस साम्य के 
भंग का ही नाम सृष्टि है। वैषम्य या विषमता जगत्‌ के मुल में वर्तमान है । प्रकृति 
की साम्यावस्था का भंग कैसे होता है, यह सांख्य की समस्या हैँ । वास्तव में सांख्य 
ते प्रलण और सृष्टि के सिद्धान्त को भानकर अपने को कठिनाई में डाल लिया हैं। 
सांख्य का केथन है कि पुरुष के सान्तिध्य या सामीप्य मात्र से प्रकृति की साम्यावस्था 
भंग हो जाती हैं। परन्तु सांख्य का पुरुष तो निष्क्रिय है, वह प्रकृति को गति देने का 
हेतु कैसे हो सकता हैं ? उत्तर में कहा जाता है कि जैसे चम्बक पत्थर स्वयं गतिमान 
हुए बिना भी लोहे में गति पैदा कर देता है, वैसे ही पुरुष की सन्तिधि मात्र से प्रकृति 
चंचल हो उठती है । पुरुष को मुक्त करने के लिए ही प्रकृति की सारी परिणमन क्रिया 
या विकास होता है । गाय के थनों से दूध अपने लिए नहीं बल्कि बछड़े के लिए प्रस्नवित 
होता है। द 
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प्रकृति का परिणाम होने से जितने पदार्थ उत्पन्न होते हैं, वे सब अव्यक्त-रूप में 
प्रकृति में वर्तमान थे। सांख्य नैयायिकों के आरम्भवाद का समर्थक नहीं है । संसार में 
कोई वस्तु नयी उत्पन्न नहीं होती । कारण में जो छिपा है वही (कार्य में) उत्पत्ति में 
प्रकट हो जाता है। इस दृष्टि से सांख्य का परिणामवाद आधुनिक विकासवाद से भिन्‍न 
है, आधुनिक विकासवादी नवीन की उत्पत्ति और कुछ ह॒द तक, प्रगति भी मानते हैं । 
सांध्य उन्नति और अवनति, सृष्टि और प्रय दोनों का समर्थक है । जिस क्रम से प्रकृति 
सृष्टि करती हैं उससे उलठे क्रम में विश्व को अपने में रूय भी कर लेती है । 


प्रल्यावस्था में भी प्रकृति निःस्पन्द और क्रियाहीन नहीं हो जाती, किन्तु उस 
समय उसमें सजातीय परिणाम होता है। सृष्टि-रचना विजातीय परिणाम का फल है । 
पानी से जो बर्फ बनता है वह सजातीय परिणाम हैं, पानी और बर्फ में कोई तात्त्विक 
अन्तर नहीं है । इसके विपरीत विज्ञातीय परिणाम का अर्थ है कारण वस्तु से ऐसे कार्य 
की उत्पत्ति जिसकी कुछ विद्येषताएँ उसे कारण से भिन्‍न-जातीय बनाती हैं । इस प्रकार 
का कार्य कुछ बातों में कारण के समान (सरूप) और कुछ में कारण से भिन्‍न गुणों 
वाल्ग (विरूप) होता है । प्रकृति से उद्भूत होनेवाले महत्‌, अहंकार आदि तत्त्व विजातीय 
परिणाम के उद्दाहरण हैं। जब प्रलुय का प्रारम्भ होता है तब सत्त्व आदि गणों में 
सजातोय परिणाम होने लगता है । 

सांख्य के विकासवाद या परिणामवाद की एक विशेषता यह है कि यह विकास 
निरुद्देश्य नहीं होता, बल्कि पुरुष के मोक्ष-साधन के लिए होता है। प्रकृति परुष 
की प्रयोजन-सिद्धि के लिए क्‍यों प्रवृत्त होती है, उसके भोग और मोक्ष को क्‍यों उपलब्ध 
कराती हैं, इसका ठीक उत्तर सांख्य में नहीं मिलता । पुरुष की उ हेश्य-पूर्ति प्रकृति का 


स्वभाव है।... 
पुरुष की सिद्धि 
द साख्य का दूसरा मूल तत्त्व पुरुष है। जैसा पहले कहा जा चुका है, पुरुष न 
कारण हूँ, न कार्य; उसका परिणाम नहीं होता । वह न प्रकृति है, न विकृति । पुरुष के 
अस्तित्व की सिद्धि के लिए सांख्यकारिका पाँच युक्तियाँ देती हैं :-- 
संघातपराथंत्वात्‌ त्रिगुणादिविपर्ययादधिष्ठानातू । 
पुरुषो5स्ति. भोकतृभावात्‌ कैवल्यार्थप्रवत्तेस्व ॥ 47 ॥ 
(१) संघातपराथर्थत्वात्‌ु-जितनी चीजें संघात-रूप होती हैं, भर्थात अनेक बिशेषों के 
मिश्रण से बनती हैँ, वे दूसरों के लिए होती हैं । खाट शयन करनेवाले के लिए 
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होती है, इसलिए खाट को देखकर शयन करनेवाले का अनुमान किया जा सकता 
है । सुख-दुःख-मोहात्मक होने के कारण त्रिगुणमयी प्रकृति और उसके समस्त 
कार्य संघात-रूप हैं, वे जिस दूसरे के लिए हैं वह पुरुष है । तो क्या पुरुष संघात- 
रूप नहीं है ? नहीं; क्‍योंकि पुरुष तीनों गुणों से मुक्त है। पुरुष त्रिगुण पदार्थों 
से भिन्‍न हैं। सांख्य के अतिरिक्त अन्य दर्शनों में संसार की रचना को देखकर 
ईश्वर की सत्ता का अनुमान किया जाता है । विश्व की विचित्र रचना उसके रचयिता 
की ओर संकेत करती है । यह युक्ति योरोपीय दर्शनों में भी मिलती है । प्रसिद्ध 
सन्देहवादी ह्यूम भी इसे ईश्वर के अस्तित्व का प्रमाण समझता था। किन्तु सांख्य ने . 
इस युक्ति का दूसरे ही रूप में प्रयोग किया है। “रचना” रचयिता की ओर नहीं, 
बल्कि अपना उपभोग करनेवाले की ओर इंगित करती हे । पहूंग सोनेवाले की 
सिद्धि करता है, पलंग बनाने वाले नहीं । द 


(2) त्रिगुणादिविपयंयाद--तीनों गुणों से भिन्‍न होने से। इसकी एक और विशेषता 
भी बतलायी गयी हैं। भारतीय नाम तभी सार्थक है जब भारतीयों से भिन्‍न लोग 
भी मौजूद हों । यदि सब मनुष्यों का एक ही राष्ट्र होता तो विभिन्‍न राष्ट्रवाची 
शब्द व्यर्थ हो जाते । इसी प्रकार संसार के पदार्थों का त्रिगणमय होना, गुणहीच 
पुरुष को सिद्ध करता है। पुरुष को त्रिगुणमय मानने से अनवस्था दोष भी आता 
हैं। यदि पुरुष संघात है तथा और किसी के लिए है तो उस और किसी को भी 
ओर किसी दूसरे के लिए मानना पड़ेगा एवं इस प्रकार दूसरे के लिए' का कभी 
अन्त न होगा । 





(3) अधिष्ठानात्‌ू--सुख-दुःखमय जितने पदार्थ हैं उनका कोई न कोई अधिष्ठाता होता 
हैं, ऐसा देखा गया है । इसलिए बुद्धि, अहंकार आदि का कोई अधषिष्ठाता होना 
चाहिए । अधिष्ठाता पुरुष के बिना अनुभूतियों में एकता या अलग व्यक्तित्व नहीं 
आ सकता । द 


(4) भोकक्‍्तृभावात्‌--सुख-दुःख आदि का कोई भोक्‍ता या भोगनेवाला होना चाहिए। 
यदि कोई भोक्ता न हो तो अनुकूल और प्रतिकूल अनुभव किसे हो ? दूसरी व्याख्या... 
यह भी है कि बुद्धि आदि सारे पदार्थ दृइय हैं, उनके द्रष्टा का होना आवश्यक है । 
: दृश्य से द्रष्टा का अनुमान किया जाता हे । यहाँ भोक्ता होने का. अर्थ है. द्रष्ठा 
: होना । बुद्धि, अहंकार आदि दृश्य हैं, सुख-दुःख-मोहात्मक होने से, जैसे पृथिवी, इस 
अनुमान से बुद्धि आदि का दृदय होना सिद्ध होता है । 
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कैवल्याथंम्‌ प्रवृत्ति :--मनुष्य में कैवल्य के लिए प्रवृत्ति पायी जाती हैं, जो पृरुष 
के अस्तित्व का द्योतक है। बुद्धि, मन्त आदि सुख-दुःख इत्यादि गुणों से युक्त हैं, 
उनसे दुःख-निवृत्ति या कैबल्य की इच्छा नहीं हो सकती। इसलिए कैवल्य की 
इच्छा पुरुष का अस्तित्व सिद्ध करती है। कैवल्य जेसी ऊंची चीज की आकांक्षा 
हमारे व्यक्तित्व के मुंल में किसी चेतन तत्त्व की उपस्थिति को सिद्ध करती है । 


यहाँ पाठक इस बात को लक्षित कर कि पुरुष की सिद्धि के लिए उक्त सारे 
प्रमाण बुद्धि की उपाधि से युक्त पुरुष की सत्ता ही सिद्ध करते हैं । यदि पुरुष को बुद्धि 
या प्रकृति से सम्पुक्त न माना जाय तो उसका अनुमान नहीं हो सकता | स्वयं सांख्य 
के अनुसार प्रकृति लिंग या अनुमापक नहों हु, बुद्धि प्रकृति का लिंग है, न कि पुरुष का। 
इसो प्रकार अहंकार आदि का अपने-अपने कारणों का अनुमान करा सकते हूँ, पुरुष का 
नहीं । अगली कारिका में पुरुष की अनेकता सिद्ध की गयी है । उसके लिए दी गयी 
युक्तियाँ भी उपाधि-संयुकत पुरुष पर हो लागू होती हैँ । 





पुरुष अनेक हैं । प्रत्येक पुरुष का जन्म, मरण और इन्द्रियाँ अलग-अलग होती 
हैं। सबकी प्रवृत्तियाँ भी भिन्‍न-भिन्‍न होती हैं, एक काम में सबकी प्रवृत्ति एक साथ 
नहीं होती । विभिन्‍न पुरुषों में तीन गुणों का विपर्यय पाया जाता है। किसी को प्रकृति 
सत्त्व-प्रधान है, किसी की रजोगुण और तमोगुण-प्रधान । 


ग्यारहवीं कारिका में व्यक्त और अब्यक्त (प्रकृति) के कतिपय सामान्य धर्म 
बतलाये गये थे । वहीं यह भी बतलाया गया था कि पुरुष उन सब धर्मों की अपेक्षा से 
विपरीत है । तात्पर्य यह हुआ कि पुरुष त्रिगुण-हीन है, विवेकी (विविक्‍त), अविषय 
है, असामान्य (असाघारण, अनेकों द्वारा अग्राह्म), चेतन, और अप्रसवधर्मी अर्थात्‌ अप- 
रिणामी है। पुरुष की इन विशेषताओं से उसकी दूसरों विशेषताएँ अनुगत होती हैं । 
पुरुष चेतन है, इसलिए द्रष्टा है; वह विषय नहीं है, अपितु विषयभूत प्रकृति और उसके 
कार्य उसके सम्मुख दशशित होते हँ--उसके देखने के लिए होते हैँ, इसलिए पुरुष साक्षी 
है। चंकि पुरुष स्वभावतः सत्त्व, रजस्‌ आदि तीन गुणों से रहित है, इसलिए उसका 
कैतल्य स्वत: सिद्ध है। सुख-दुःख आदि में लिप्त न होने के कारण पुरुष मध्यस्थ अथवा 
'उदासीन है। चूंकि पुरुष महत्तत्व्आदि की तरह अन्य वस्तुओं से मिश्चित होकर क्रिया- 
शील नहीं होता (क्योंकि पुरुष विविक्त और अपरिणामी है), इसलिए सिद्ध होता है 
कि वह अकर्ता है। (कारिका० 49) । द 


सांख्यतन्त्र में वास्तव में पुरुष असंग, उदासीन और अकर्ता हूँ । वास्तविक कर्तृत्व 
बुद्धि में रहता है जो उपचारवश पुरुष में आरोपित कर दिया जाता है| यहाँ हमें सांख्य 
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की अभिमत लिग-शरीर की अवधारणा समझ लेती चाहिए । लिग-शरीर या लिग- 
देह अठारह तत्त्वों से निमित है, अर्थात्‌ बुद्धि या महत्तत्त्व, अहंकार ग्यारह इन्द्रियाँ 
और पांच तम्मात्राएँ। ग्यारह इन्द्रियों में पाँच ज्ञानिन्द्रियाँ, पाँच कर्मन्द्रियाँ और मन 
(जो ज्ञानेन्द्रिय और कर्म रिद्रिय दोनों है) सम्मिलित हैं। सांछ्य कारिका के अनुसार : 


तस्मात्तत्संयोगादचेतन॑ चेतनावदिव लिंगम । 
गुणकर्तत्वेषषि तथा. कर्तेंव भवत्युदासीन: ॥२०।॥ 


पुरुष के संयोग से अचेतने लिगें-शरीर भी चेतना-युकत जान पड़ता है। कतुल्व 
(कर्तापन) प्रकृति के गुणों में है, फिर भी उदासीन पुछुष कर्ता जैसा दिखायी पड़ता है। 
भगवद्‌गीता में कहा गया है कि सारे कर्म प्रकृति के गुणों द्वारा किये जाते हैं, पर अहंकार 
से विमृढ़ चित्तवाला पुरुष मैं ऊरता हूँ, ऐसा मान लेता है। वास्तव में सांस्य सिद्धांत 
में बन्वत, मोक्ष और पुनर्जन्म पुदंष के नहीं होते । विभिन्‍न पुरुषों से सम्पृक्त अकृति ही 
पुरर्जन्म, बन्वन और भोक्ष की भागितवी होती है। बन्चन, शोक्ष और संसार पुरुष में 


किये जाते हूँ; वे पुरुष में दीखते हैं, पर वास्तव में वहाँ होते नहीं । जैसे सेवकों 








आरोपित | 
. सिना आदि) का जय-पराजय स्वामी (राजा) में उपचरित होता है, वैसे ही भोग और 
अपवर्ग प्रकृतिगत होते हुए भी अविवेक (विवेकाग्रह) के कारण पुरुष से सम्बद्ध किये 
जाते हैं । 
बरकृति और पुरुष का सम्बन्ध 

.... द्वतवादी दर्शन की सबसे बड़ी कठिनाई स्वीकृत दो तत्वों के बीच सम्बन्ध का 
निरूपण है। सांख्य दर्शन भी इस कठिनाई से मुक्त तहीं है। जैसा कि कहा जा चुका 
है, सांख्य दर्शन किसी सृष्टिकर्ता ईईवर को नहीं मानता । पुरुष की सन्निधि मात्र से किसी 
तरह प्रकृति की साम्यावस्था का भंग और उससे परिणाम द्वारा तत्त्वों की सृष्टि होती 
हैं। इस प्रकार पुरुष और प्रकृति का सम्बन्ध लड़े-अन्धे के सम्बन्ध के समान है। 
निष्क्रिय होने से पुरुष लगढ़। या गतिहोन है, उसी प्रकार प्रकृति अचेतन या अन्धी है ! 
दोनों के मिल जाने से सृपष्टि-कर्म होता है। प्रकृति का उ्ंश्य हैं परुष द्वारा देखा 
जाना, पुरुष का उद्देश्य है कंवल्य । परस्पर दोनों एक दुसरे का उद्देश्य पूरा करते हैं 
(का० <]) | जैसे ज्ञान या चेतनाशून्य दूध बछड़े के पोषण के लिए गाय के शरीर 
से प्रखवित होता है, वैसे ही ज्ञानशून्य (अचेतन) प्रकृति की विक्ृतति (परिणमन 
क्रिया) पुरुष की मृक्तित के लिए है (कारिका 57)। इस प्रदन के उत्तर में कि 
निष्क्रिय पुरुष प्रकृति के परिणमित होने या सृष्टि करने की प्रेरणा कैसे दे सकता 
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है, कहा जाता है कि जैसे चुम्बक पत्थर (अयस्कान्त मणि) स्वयं गतिमान हुए बिना 
ही लोहे में गति पैदा कर देती है, वैसे ही पुरुष की सन्निधि मात्र से प्रकृति क्रियाशील 
हो जाती है। इस प्रकार सांख्य ने प्रकृति और पुरुष का सम्बन्ध बताने के लिए आहू- 
कारिक भाषा का सहारा लिया जाता हैं। द 


पुरुष का विद्येष सम्पर्क बुद्धि से रहता है। लेकिन इस सम्पर्क या सम्बन्ध का 
स्वरूप स्पष्ट करना कठित है । ग्यारह इन्द्रियाँ, अहंकार और बुद्धि मिलकर सांख्य- 
सम्मत तेरह कारण (विषय-ज्ञान के साधन) बनती हैं। इनमें मत और अहंकार सहित 
बुद्धि, जो समध्त विषयों का अवगाहन करती है, या ज्ञान करती है, मुख्य है, बाकी 
इन्द्रियाँ गौण या अप्रधान हैं (का० 35) । बृद्धि, अहंकार और मन की अपेक्षा है भी 
प्रधान है । बुद्धि सबसे सूक्ष्म है और इसलिए पुरुष की छाया उसके चैतन्य के आवेश 
को ग्रहण करती है । जैसे रफटिक पत्थर समीप रखे हुए जपा कुसुम के रंग को ग्रहण 
कर लेता है, वेसे ही बुद्धि पुरुष-चैतन्य की छाया ग्रहण करके पुरुष जैसी बन जाती 
है (पुरुष-स्त्ररूपा) ! ऐसी बुद्धि पुरुष के मोग को उत्पत्त या दक्षित करती है, पुरुष के 
भोग को साधती है । तात्पय यह है कि बुद्धि के माध्यम से पुरुष त्रिगुणात्मक जगत से 
भोक्‍ता या साक्षी के रूप में सम्बद्ध होता है, वैसे ही जैसे राजा सेनाध्यक्षों आदि के 
माध्यम से विजेता या भोक्ता होता है। बाद में बुद्धि ही प्रकृति और पुरुष के भेद को 
पुरुष में साधती है। एक प्रकार से पुरुष और प्रकृति में भिन्‍नता हमेशा से सिद्ध है ॥ 
इसरी दृष्टि से कहा जाता है कि बुद्धि इस अन्तर को जानती या व्शित करती है । 
जैसा पहले कहा जा चुका है, पुरुष के बन्धन और मोक्ष दोनों ही अवास्तविक अर्थात्‌ 
अविवेक-रूप या अविवेक द्वारा कल्पित हैं, इस अविवेक को हटाना ही बृद्धि का कार्य 
है । इस कार्य द्वारा बुद्धि पुरुष को उपकृत या कृतार्थ करती जान पड़ती हैं । 


बुद्धि और पुरुष के सम्बन्ध को किस प्रकार निरूपित किया जाय, यह सांख्य 
की समस्या हैं। पुरुष और छिग-शरीर अथवा पुरुष और बुद्धि का सम्बन्ध देश- 
काल में घटित होनेवाला संयोग नहीं है । बीसवीं कारिका में संयोग शब्द का प्रयोग 
हुआ है । वाचस्पति मिश्र संयोग का अर्थ सम्तिधान (समोपता) करते हैं। योगभाष्य 
(2/23) पर टीका करते हुए वाचस्पति मिश्र ने संयोग का अर्थ बोग्यता किया है। 
दात्पर्य यह कि बुद्धि और पुरुष के बीच ओर प्रकृति एवं पुरुष के बीच भो एक प्रकार 
का पूर्वस्थापित सामंजस्थ-सा पाया जाता है, जिसके कारण वे एक दूसरे का उपकार 
करते हैं। योग दर्शन में पुरुष और बुद्धि के संयोग का कारण अविद्या बतलायी गयी 
है और अविद्या को विपर्यय ज्ञान की वासना से समीक्ृत किया गया है । पाठक देखेंगे 
कि यहाँ सांख्य की स्थिति में एक तरह की दुविधा पायी जातो है। एक ओर वह 
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पुरुष की असंग मानता है और दूसरी ओर पुरुष और प्रकृति एवं पुरुष और बुद्धि के 
बीच सम्बन्ध देखना चाहता हैं। यहाँ स्मरण रखना चाहिए कि योग की अविद्या कोई 
अलग तत्त्व नहीं है। वह बुद्धि की ही वृत्ति या धर्म है। सांख्य-योग की दुविधापूर्ण 
स्थिति से बचने के लिए अद्ठैन वेदान्त ने माया, अविद्या एवं अध्यास के सम्प्रत्ययों का 
सहारा लिया। उससे यह स्पष्ट घोषित किया कि आत्मा का बन्धन उसमें अनात्मा 
के अध्यास के कारण है, €वयं अध्यास अविद्याजन्य है। इस भेद के अतिरिक्त सांख्य 
और वेदान्त दोनों ही मानते हैं कि पुरुष या आत्मा के बन्धन और मोक्ष वास्तविक 
नहीं हैं । 
कर्म-सिद्धान्त, पुनर्जन्म ओर मोक्ष 

अन्य आस्तिक दर्शनों की भाँति सांख्य भी कर्म-सिद्धान्त, पुनर्जन्म और मोक्ष 
की मानता है, किन्तु इन सबमें सांख्य की अपनी मौलिक दृष्टि है। सांख्य अच्छे बुरे 
कर्मों का सम्बन्ध सत््व, रजस्‌ आदि गुणों से जोड़ता है। भगवद्‌गीता ने सात्त्विक, 
राजस और तामस आहार एवं यज्ञ, दान आदि कम बतलाये गये हैं। ये सारे वर्णन 
सांख्य का प्रभाव दरशाते हैं, इसी प्रकार पुनर्जन्म की प्रक्रिया पर सांख्य ने यह नवीन 
विचार दिया कि एक स्थूल शरीर के दूसरे स्थल शरीर में जानेवाली आत्मा नहीं, 
अपितु लिंग-देह या लिग-शरीर हैं । 

जैसा ऊपर कहा जा चुका है, सांख्य के तात्त्विक मतानुसार पुरुष के बन्धन और 
मोक्ष वास्तविक नहीं हैं, वे एक प्रकार से पुरुष में आरोपित हैं । मेरा प्रकृति से वास्तविक 
सम्बन्ध नहीं है, मैं वस्तुतः बद्ध नहीं हूँ, यह तत्त्व-ज्ञान ही मोक्ष हैं । एक प्रकार से 
यह तत्त्व-ज्ञान भी बुद्धि की वृत्ति है, किन्तु यह बुद्धि-वृत्ति बुद्धि का अन्तिम व्यापार है 
जिसे अनुष्ठित करके बुद्धि और उसके साथ प्रकृति का सारा पसारा अपने को पुरुष से 
अलग कर देता है। वैसे, सांख्य मानता है कि प्रत्येक पुरुष के साथ बुद्धि, अहंकार, मन 
आदि से गठित लिग-शरीर अनादि काल से संबंधित है। यह संबंध अविवेक-मूछक है 
और विवेक से विघटित (समाप्त) हो जाता है । द 

देखने में लगता है कि जड़ प्रकृति और चेतन पुरुष अत्यन्त भिन्‍न हैं, किन्तु 
सांख्यन्योग के मत में सत्त्वगुण-प्रधान बुद्धि पुरुष से, प्रकाश गुण की अधिकता के कारण 
उतनी भिन्‍न नहीं रह जाती । दोनों में स्वच्छता-मूलठक समानता हो जाती है जिसके 
कारण वे एक दूसरे को प्रतिबिम्बित करते हैं। सत्त्वगुण-प्रधान बुद्धि में ही धर्म, ज्ञान, 
वैराग्य आदि गुणों की प्रतिष्ठा होती है। अणिमा आदि सिद्धियाँ भी बुद्धि का धर्म हैं । 
विवेक ज्ञान बुद्धि में ही उत्पन्त होता है। “योगसूत्र' में कहा गया है, 

सत्त्व पुरुषयोः शुद्धिसाम्ये कैवल्यम्‌ । (3/5 5) । 





सांख्य दर्शल :40] 


जब रजस्‌ और तमस्‌ के हटने से बुद्धिल्सत्त्व शुद्धता में पुरुष के समान हो 
जाता हैं तब कैवल्य होता हैँ । इस प्रकार की शुद्धि बुद्धि में सत््व और पुरुष की अन्यता 
(खिननता) का प्रत्यय मात्र रहता है और सारे क्लेश दग्ध (जले हुए) बीजों जैसे बन 
जाते हैं । दूसरे शब्दों में, इस प्रकार की बुद्धि केवल विवेक-छ्याति की बाहुक होती 
है । यहाँ सांख्यन्योग प्रकृति और पुरुष के ढेत को काफी मृदुल बना देता हैँ। मुक्त 
होने पर पुरुष के लिग-शरीर का, जो अनादि काल से उससे सम्बद्ध रहा है, विनाश 
हो जाता है । 





भारतीय दर्शन में सांख्य का विशिष्ट स्थान हैं। उसकी विचार-पद्धति में 
निहित प्रकृति और उसके परिणाम द्वारा सृष्टि की धारणाएँ नितान्त मौलिक और 
क्रान्तिकारी हैं | सांख्य मत में अन्तःकरण, बुद्धि या चित्त प्रकृति के ही परिणाम हैं; 
एक प्रकार से हमारी तथाकथित मानसिक क्रियाएँ मुख्यतया भौतिक तत्त्व हैं। यह 
सिद्धान्त आधुनिक फिजियालॉजिकल साइकॉलॉजी (शरीरक्रिया मनोविज्ञान) के बहुत 
समीप है । 


सांख्य के समीक्षकों में अद्दैत वेदान्त के प्रतिष्ठापक शंकराचार्य का स्थान 
विद्िष्ट है। उन्होंने सांख्य को अपना प्रधान प्रतिपक्षी माना है; इसका मतलब यह है 
कि वे सांख्य को विशेष महत्त्व देते हैं। बस महत्त्व का कारण सांख्य का मोक्षसिद्धान्त 
है। सांख्य की भाँति अद्वेत वेदान्त भी ज्ञान से मोक्ष मानता है। ज्ञान बन्धन को 
काट सकता है, क्योंकि बन्धन वास्तविक नहीं हैं। ज्ञान किसी वस्तु का विनाश नहीं 
कर सकता, वह वस्तु का प्रकाशक होता हैं । अद्वैत वेदान्त बन्ध या बन्धन को अविद्या- 
कृत मानता हैं। चकि अविया ज्ञान द्वारा हटायी या नष्ट की जा सकती है, इसलिए 
ज्ञान ही मोक्ष का साक्षात्‌ कारण हैं । यहाँ शंकर को सांख्य से मुख्य शिकायत यह हैं 
कि वह प्रकृति को नित्य मानता है। जब कि शंकर की माया (जो विश्व का कारण 
है) सदसद्विलक्षण, अनिर्वत्ननीय अथवा मिथ्या है । सांख्य के अनुसार पुरुष के बन्धन 
का कारण उसका प्रकृति या बुद्धि से तादात्म्य अनुभव करना है, बुद्धिगत सुख-दुःख 
आदि की वृत्तियों का पुरुष में आरोप ही बन्घन हैँ । किन्तु यदि प्रकृति नित्य है तो 

बन्धन की आशंका सदैव बनी रहेगी। 


चूंकि प्राचीन भारतीय मोक्षवाद को दर्शन का सबसे महत्त्वपूर्ण अंग मानते 
थे, इसलिए उन्होंने सख्य और अद्वेत वेदान्त को विशेष महत्त्व दिया । 
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शंकर (और 'ब्रह्मयूत्र) का दूसरा आक्षेप प्रकृति की जगत्‌कारंणता के विरुद्ध 
है । इस आक्षेप के दो रूप हैं । प्रथमतः प्रकृति, अचेतन होने के कारण, जीवों के 
दरीर आदि में पायी जानेवाली रचना (डिजाइन) की व्याख्या नहीं कर . सकती। 
जीव-शरीरों की रचना ऐसी है कि वह उनके अनेक प्रयोजनों की पूछ्ति करती है, इस 
रचना का श्रेय जड़ प्रकृतिको नहीं दिया जा सकता । वह रचना एक बुद्धि-सम्पन्त 
चेतन कर्ता की ओर इंगित करती है । द 
दूसरे-सांख्य का यह कहना कि प्रकृति. पुरुष के भोग और मृक्ति के छिए प्रवृत्त 
होती है, समझ में आने योग्य नहीं है। सांख्य का यह प्रयोजनवाद उसके दर्शन का 
सबसे कमजोर अंश है । जिस प्रकार बछड़े की शरीर-ृद्धि के लिए अचेतब दूध गाय 
के थनों से प्रत्न वित होने लगता है, उसी प्रकार अचेतन प्रकृति अज्ञात भाव से. पुरुष 
के मोक्ष के लिए प्रवृत्त होती है, यह दृष्टान्त युक्ति का काम नहों दे सकता और सांख्य 
के प्रयोजनवाद में विश्वास उत्पन्त कराने में नितान्त असमर्थ है । 
सांख्य निद्धान्त का तीसरा कमजोर अंश उसकी प्रकृति और पुरुष, अथवा 
बुद्धि और पुरुष के सब्बन्ध की धारणा है। यहाँ भी प्ांख्य उपमाओं या दृष्टान्तों 
का सहारा लेता है--स्वच्छ स्फटिक अपने समीप के जपाकुसुम के रंग ग्रहण करता. 
जात पड़ता है, इसी प्रकार बुद्धि पुरुष के चंतन्य से उज्ज्वलित होकर चेतन जैसा 
व्यवहार करतो है। यह स्थिति तकं-बुद्धि द्वारा समझ में आने योग्य नहीं है । बसे 
ही, सांड्य का सिद्धान्त कि पुरुष की सन्निधि मात से प्रकृति क्रियाशील हो जाती 
है और सृष्टि करने लगती है, स्वीकार के योग्य नहीं है । किन्तु यह आक्षेप कम 
महत्त्वपूर्ण है। 'सांख्य के लिए यह जरूरी नहीं है कि वह सृष्टि और प्रलय के. 
सिद्धान्त को स्वीकार करे।” चूंकि सृष्टि और प्रलय की मान्यताएं उन दिलों 
प्रचलित थीं, इसलिए सांख्य के आचार्यों को उन्हें मान लेना स्वाभाविक जान 
पड़ा; अन्यथा ज॑तों की भाँति सांख्य भी सम्पूर्ण प्रलय और सृष्टि के भन्तव्यों को 
छोड़ सकता था। इस दशा में उसे गुल प्रकृति की साम्पावस्था की कल्पना भी 
नहीं करनी पड़ती । 














भारतीय दर्शन मृूछ रूप से दो वर्गों में विभाजित हैं, आस्तिक दर्शन तथा 
नास्तिक दर्शन । वेद के दृष्टि-बिस्दु से जीवन दर्शन की व्याख्या करनेवाले दर्शन 
आस्तिक कहे जाते हैं तथा तदितर दर्शनों की नास्तिक संज्ञा पड़ी” योग शास्त्र 
आस्तिक दर्शनों के अस्तर्गत है । वैदिक वाडमय में योग के तत्व बिखरे पड़े हैं। जिस 
योग शास्त्र का हम आगे प्रतिपादन करेंगे उसे व्यवस्थित, दार्शणि 
का श्रेय मह॒षि पतञ्थडि को है । 








व्याकरण शाघ्त्र में युजिर्‌ योगे तथा युज्‌ समाधौं, ऐसी दो घातुएँ मिलती 
हैं। यहाँ युज्‌ समाधी से निष्पनन्‍्न योग शब्द गुहीत है। पतण्शल्ति द्वारा उपदिष्ट 
वृत्तिनिरोधवाली योग-साधना वियोग-अ्रधान होने से यहाँ संयोगात्मक थोग को नहीं 
लिया गया है | 








पातजञ्जल याग-सूत्र पर दो प्रकार की टीकाए लिखी गयीं; कुछ व्याब्या-प्रधान 
हैँ ओर कुछ वृत्ति-प्रधान | व्याख्या-प्रधान दीकाएँ जिनमें प्रसंगानुसार पर-मत 
के खण्डन के साथ उदाहरण-सहित, सूत्रों के गृढ़ आशय को युक्तियों सहित हृदयंगम 
कराया गया है। व्याख्याकार सूत्रार्थ की सीमा में बँघा नहीं होता । वह पूर्वापर सूत्रों 
से सद्भति बैठाते हुए सूत्रनिष्ठ सिद्धान्तों का प्रतिपादन करने में स्वतन्त्र होता है । 
इस भ्रकार की विशद .वयासख्यान-शैली से यह छाभ होता है कि जिज्ञासु को शास्त्र के 
पद-पदाथ सरलता से स्फुरित होते हैं और वह॒सिद्धान्तों को आत्मसात करने में समर्थ 
होता है। दूसरे प्रकार के वृत्ति-प्रधान दीका-प्रंथों में वृत्तिकार सूत्रगत प्रत्येक शब्द 
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के अर्थ को स्पष्ट करने में ही अपनी कृतकृत्यता समझता है । वह लूम्बी-चौड़ी योजना 
बनाकर परमत के खण्डन में अभिरुचि नहीं रखता । उसका रूक्ष्य शास्त्र की गृत्थियों 
को सुलझाना नहीं रहता। इस श्रकार की अति संक्षिप्त टीकाओं से जिज्ञास शास्त्र के 
मूल सिद्धान्तों मात्र को सुगमता से पकड़ (समझ) पाता है। उपयुक्त वर्णन से स्पष्ट 
है कि सूत्र के व्याख्यान के लिए दोनों प्रकार की प्रणालियाँ उपादेय एवं संग्राह्म है । 


योगसूत्र पर सर्वप्रथम अत्यन्त पाण्डित्यपूर्ण व्यासभाष्य” लिखा गया। यह्‌ 
अति विस्तृत एवं दुरूह प्रन्‍्थ है । मह॒धि पतञ्जछि के अति संक्षिप्त सृत्रों में छिपी हुई 
उनकी व्यापक दृष्टि को परख पाने का वैदुष्य आचार्य व्यासदेव में था। यदि इस 
चतुर पारखी को योगशास्त्र का प्रमुख व्याख्याता कहें तो अत्यक्ति न होगी । इनकी 
पैनी बुद्धि ने योग के प्रत्येक सिद्धान्त को ऊहापोह के साथ श्रस्तुत किया है। आगे 
चलकर आचार्य वाचस्पति तथा विज्ञानभिक्षु सरीखे विद्वानों ने व्यासभाष्य” प्र 
विस्तृत व्यास्याएँ लिखीं । व्यासभाष्य' पर आचार्य वाचस्पति मिश्र की तत्त्व- 
वैशारदी नामक टीका मिलती है। परवर्ती विद्वानों में तत्त्ववशारदी' ने उतना ही 
समादर प्राप्त किया जितना “्यासभाष्य” ने। वाचस्पति मिश्र का एकमात्र उद्देश्य 
महषि व्यास के योग-सम्बन्धी दार्शनिक मम्तब्यों की प्रामाणिक व्याख्या करना था। 
उन्होंने तत्त्ववैशारदी' में कहीं भी व्यासदेव के विरुद्ध व्याख्यान नहीं किया है । इसी 
लिए तत्त्ववैशारदी” व्यासभाष्य के अधिक निकट समझी जाती है। व्यासभाष्य” पर 
दूसरी व्याख्या आचार्य विज्ञानभिक्ष की उपलब्ध हैं । इनके “योगवातिक' में जहाँ एक 
ओर भाष्यार्थ का स्पप्टीकरण दृष्टिगोचर हीता है, वहाँ दूसरी ओर वाचस्पति मिश्र 
कत व्याख्यान की यत्र-तत्र अप्रौढ़ता, अप्रामाणिकता अर्थात्‌ भाष्य-विरुद्धता की चर्चा 
भी मिलती है । इनका योगवारतिक” आलोचला-प्रधान प्रन्थ है, विशुद्ध व्यास्या-प्रधान 
प्रन्थ नहीं । योगवात्तिक' में सांख्य-योग-बेदान्त दर्शनों के समन्वय का प्रयत्न भी है । 
इस समच्तयात्मक कोण से उन्होंने भाष्य की पंक्तियों का तामञ्जस्य स्थापित किया है + 
इन दोनों टीकाओं का निष्पक्ष भाव से पर्यवेक्षण करने पर हम इस निष्कर्ष पर पहुँचते 
हैं कि आचार्य वाचस्पति मिश्र की दार्शनिक बुद्धि कहों भी व्यासदेव के भाष्य को 
समझने में चकी नहीं है । वैसे, व्यक्तिगत बुद्धि-वैभव से दोनों टीकाओं में अपनी 
अपनी विशेषता परिलक्षित होती है। तत्त्ववैशारदी” पर राघव नन्‍द ने पातज्जल- 
रहस्य नाम की टीका लिखी । इन्होंने आचार्य वाचस्पति मिश्र के मन्तव्य को सुस्पष्ट 
करने का भरसक प्रयास किया है । ओर 'तत्त्ववैशारदी” की पंक्तियों का ठीक ठीक अर्थ 
लगाया हूँ । अपने उद्देश्य को पूर्ण करने में ये सफल भी हुए हैं । इन तीन व्याख्या-प्रंथों 
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के अतिरिक्त व्यासभाष्यः पर हरिहरानन्द आरण्यक की भाषस्वती टीका है। अत्यन्त 
प्रवाहपूर्ण तथा सरल भावा में व्यासभाष्य की पंक्तियों का स्पष्टीकरण भाश्वती टीका 
में मिलता हैं। यद्यपि ये आचार्य मिश्र एवं भिक्षुके बाद के व्याख्याकार हैं, तथापि 
भिक्षु तथा मिश्र का नामोल्लेख करते हुए इन्होंने अपने ग्रन्थ को खण्डन-मण्डन-परक 
बनने नहीं दिया है। फिर भी वे मौन रूप से मिश्र की विचार-शैली से अधिक प्रभा- 
वित दिखलायी पड़ते हैं। इस प्रकार ऊपर वर्णित व्यासभाष्य तथा तदाधारित चार 
ग्रन्थों को आधुनिक इतिहासकारों ने व्याल्या-प्रधान टीकाएँ कहा हैं । 


दूसरी तरफ पातञ्जल योग पर सूत्रार्थ-प्रधान वृत्ति-प्रन्थ भी लिखे गये हैं ॥ आज 
का पाठकवर्ग केवल भोजदेव के “राजमार्तण्ड', रामानन्द यति की 'मणिप्रभा' तथा सदा- 
शिवेन्द्र सरस्वती के 'योगसुधाकर” के नामों से परिचित है। आचार्य नारायणतीर्थ 
सरीखे प्रकाण्ड विद्वान योग साहित्य में उचित स्थान न पा सके तथा उनके द्वारा प्रति- 
पादित योग के ववोन सिद्धान्तों से पाठकगण अब तक छाभान्वित नहीं हो सके । इन 
विद्वानों ने वामपंथी (उल्टी-सीधी) विचारधारा को प्रवाहित किया हो, ऐसी बात भी 
नहीं है। उत्होंने पूर्वांचायों के महत्त्वपूर्ण सन्देश को नवीनता का जामा पहनाकर मुख- 
रित किया है; योग-परम्परा की रक्षा के साथ-साथ वे नवीन सिद्धान्तों की स्थापना 
करने में सफल हुए हैं। आचार्य नारायणतीर्थ का यह वैदुष्य उनकी “योगसिद्धान्त- 
चन्द्रिका में विकसित हुआ है । इनका योग का दूसरा ग्रन्थ 'सूत्रार्थवोधिनी' है। योग- 
सिद्धान्तचन्द्रिका' की अपेक्षा यह अत्यर। लघु है। आचार्य नागेश भट्ट ने योगसृत्र पर 
लघु एवं बृहत्‌ दो टीकाएँ लिखीं। इनकी बुहद्योगसूत्रवृत्ति' योगवार्तिक' पर आधारित 
हैं और लघुयोगसूत्रवृत्ति पर 'तत्वैज्ञारदी' का प्रभाव परिलक्षित होता है। इतना 
सब होते हुए भी विषयप्रतिपादन की शैली उनकी निजी है। भावागणेशकृत योग- 
दीपिका, भावागणेश्ीय योगसूत्रवृत्ति' के नाम से प्रसिद्ध है। भावागणेश विज्ञानभिक्षु 
के शिष्य थे। योगसूत्र पर अनन्तदेव पण्डित की 'पदचन्द्रिका' नाम की वृत्ति भी मिलती 
है । योग की टीकाओं में 'पदचन्द्रिका' लघुतम है। इसमें कुछ नवीन सूत्र उपलब्ध होते 
हैँ, जो अन्य टीकाओं में नहीं हैं। योग साहित्य की सेवा करनेवालों में आचार्य बलदेव 
सिश्र का ताम भी अविस्मरणीय है| इनका योगदीपिका' नामक ग्रन्थ है। ये वाचस्पति 
मिश्र के अनुयायी प्रतीत होते हैं । 


क्‍ उपयु क्‍त प्रकाशित टीकाओं के अतिरिक्‍त योग की कुछ अप्रकाशित टीकाएँ भी 
प्राप्त हुईं हैं; जैसे, महामहोपाध्याय गोपाल सिश्र का 'पातञ्जलसूत्रविवरण”, आचार्य 
सुरेद्धतीर्थ की कारिकामयी टीका, षिसानन्द की योगसूत्रवृत्ति तथा भवदेव मिश्र 
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की योगसूत्र की व्याख्या आदि | योग की इन अमुद्वित टीकाओं पर अनुसन्धान किया 
जा रहा है । अभी तक पातज्लल योग पर इतना ही साहित्य उपलब्ध हो सका है । 


योग के आचारयों का काल-निर्णय 





इस छोटे से अध्याय में योग के व्याख्याकारों के काल को सप्रमाण प्रस्तुत करना 
असम्भव है । यह इतिहास का विषय है । यहाँ मैं टीकाकारों के पौर्बापर्य का निर्दर्शन 
मात्र कर रही हूँ । महषि प्तज्जलि का सम्भावित समय दूसरी शती ई० और व्यास« 
भाष्य का चौथी शती मात्रा जाता है । वाचस्पति मिश्र का नवीं शताब्दी, भोजदेव 
का 309 ई०, रामानन्द यति, विज्ञानभिक्षु और भावागणेश का सोलहवीं शताब्दी, 
नागेश भट्ट का 7660 ई०, नारायणतीर्थ का सत्रहवीं शताब्दी, सदाशिवेन्द्र सरस्वती 
का अठारहवीं शताब्दी, हरिहरानन्द आरण्यक का उन्तीसवीं शताब्दी का अन्तिम तथा 
बीसवीं शताब्दी का प्रारम्भ, अनन्तदेव पण्डित का बीसवीं शताब्दी तथा बलदेव मिश्र 
का काल भी बीसवीं शताब्दी माना जाता है। योग के अन्य आचार्यों का काल अभी 
निश्चित नहीं हो पाया है। योग के आचार्थों के काल का निर्दर्शन मात्र इसलिए किया 
गया कि योग के सिद्धान्तों का अध्ययन करते हुए पाठकों को यह जानना सुकर हो जाय 
कि किसका किसपर प्रभाव पड़ा है । 


सांख्य ओर योग का सम्बन्ध 

यह विचारणीय है कि न्‍्याय-वैशेषिक की भाँति समान तन्त्र' के निर्वाहक सांख्य 
एवं योग का कैसा संबंध है। सांख्य एवं योग, दोनों समान विद्या के प्रतिपादक शास्त्र 
हैं। सांख्य अध्यात्म विद्या का सैद्धान्तिक रूप है, योग उसका व्यावहारिक रूप । सांख्य 
दर्शन में यह सिंद्धान्त प्रतिष्ठित हुआ कि विवेक-ज्ञान' से कैवल्य प्राप्त होता है । योग 
दर्शन विवेक-ज्ञान' किस प्रकार प्राप्त हो सकता है, इस व्यावहारिक पक्ष का व्यास्यान 
करता है ! दोनों एक दूसरे के पूरक हैं। दोनों दर्शनों की ज्ञान-मीमांसा, कर्म-मीमांसा, 
प्रमाण मीमांसा, सुष्टिल्मीमांसा, तत्त्वन्मीमांसा, संसार-मीमांसा तथा कैवल्य-मीमांसा 
तुल्य हैं । 

बहुत से विद्वान ईश्वर को लेकर योग को सांख्य से पृथक्‌ बतलाते हैं । उनका 
वक्तव्य हैँ कि सांख्य निरीश्वरवादी और योग ईइ्वरवादी हैं । लेकिन यह धारणा निमूल 
प्रतीत होती है। योग का ईश्वर सांख्य के पुरुष तत्त्व से भिन्‍न नहीं है अपितु पुरुषों 


, यह मत श्री राधाकृष्णन्‌ का है (दे० इण्डियन फिलॉसफी, भाग 2, 4934, पु०« 
34-42) 
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में सवत्कृष्ट अर्थात्‌ पुरुष-विशेष हैँ। जिस प्रकार नील घट घटत्व-जाति-विशिष्ट अनंत 
घटों से भिन्‍न नहीं है, उसी प्रकार पुरुष- विशेष (ईइवर) पुरुषत्व-जाति-विशिष्ट अनंत 
पुरुषों से भिन्‍न नहीं हूँ । अर्थात्‌ जाति की तुल्यता से पुरुष-विश्येष एवं पुरुष एक ही हैं । 
दूसरी बात यह ध्यातव्य ह कि योग दर्शन भी, सांख्य की भाँति, ईश्वर को सृष्टि का 
कर्ता या कारण नहीं मानता । योग दर्शन में ईश्वर-प्रणिधान को एकाग्रता-प्राप्ति का 
उपाय बतलाया गया हूँ । 


योग 


चित्त को वृत्तियों के निरोध को योग कहते हैं । चित्त त्रिगुणात्मक है, क्योंकि 
उसकी कारणभ्ृृत प्रकृति त्रिगुणात्मिका है। सत्त्व, रजस्‌ एवं तमस्‌, ये तीन गुण हैं । 
चित्त के विषयाकार परिणाम को वृत्ति कहते हैं। चित्त एक महासमुद्र है जिसमें वत्ति 
रूपी उद्याम तरंगें उठती एवं लीन होती रहती हैं । चित्त की पाँच वत्तियाँ हँ--प्रमाण, 
विपर्यय, विकल्प, निद्रा एवं स्मृति । वृत्ति-विरोध का अर्थ वृत्तियों का अभाव अर्थात्‌ 
नाश करना नहीं है, क्‍योंकि योग सत्कार्यवादी है। सत्कार्यवाद के अनुसार किसी भी 
सत्‌ पदार्थ का नाश नहों होता । “निरोध' शब्द अभिभव एवं तिरोभाव के अर्थ में 
आया है । चित्त की पाँच भूमियाँ हैं--क्षिःत, मृढ़, विक्षिप्त, एकाग्र एवं निरुद्ध । चित्त 
की इन पाँचों भूमियों में वृत्तिनिरोध देखा जाता है। चित्त एक विषय को छोड़कर 
दूसरे विषय को ग्रहण करता है । इस प्रकार पहलेवाले विषय की वृत्ति का रुकना निरोध 
हैं । लेकिन योग श्ञारः में इस प्रकार से वृत्ति-निरोध को मान्यता नहीं मिली है । चित्त 
की पहली तीन भूमियाँ योग के लिए उपयोगी नहीं हैं। एकाग्र एवं निरुद्ध भमि में 
होनेवाला वृत्तिनिरोध ही योग कहा जाता है। चित्त की क्षिप्त आदि ठीन अवस्थाएँ 
अ्यत्न-निरपेक्ष कर्थात्‌ स्वाभाविक हैं। चित्त को क्षिप्त आदि भूमियों से ऊपर उठाकर 
एकाग्र एवं निरुद्ध भूमियों से प्रतिष्ठित करने वे लिए प्रयत्न अपेक्षित है। वृत्ति-निरो; 
घात्मक योग दो प्रकार का है : () सम्प्रज्ञात और (2) असम्प्रज्ञात । 


सम्प्रजात योग 


जब तक पुरुष शरीर से संबन्धित है तब तक चित्त की वृत्तियाँ या उनके संस्कार 
बने ही रहते हैं । असम्प्रज्ञात योग या समाधि चित्त की संस्कार-देष अवस्था है; उस 
अवस्था में चित्त की वृत्तियाँ उद्बुद्ध या अनुभव का विषय नहीं होतीं । किन्तु. सम्प्र- 
ज्ञात योग में सूक्ष्म विषयों से सम्बन्धित वृत्तियाँ रहती हैं ।. सम्प्रज्ञात योग के चार भेद 
बताये गये हँ--वितर्कानुगत, विचारानुगत, आनन्दानुगत तथा अस्मितानुगत। किसी 
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भी योग की अवस्था में संशय और विपर्यय से रहित ध्येय-विषयक प्रज्ञा था ज्ञान होता 
हैं। भोजवृत्ति में समाधि का अर्थ भावना-विशेष किया गया है, यह परिभाषा सम्प्र- 
ज्ञात योग पर छागर होती है । सवितर्क आदि योग के शेदों का कारण भाव्य (भावना 
का विषय) या ध्येय. (ध्यान का विषय) की' भिन्‍नता है। सवितर्क समाधि में महाभत 
आदि स्थुल विषय भाव्य होते हैं, इन विषयों का ज्ञान शब्दार्थ के उल्लेख से संयुक्त 
रहता हैं, अतएवं वहाँ पूर्वापर का अनुसन्धान भी रहता है। उसी आल्म्बन के रहते 
हुए जब शब्दों का उल्लेख तथा पूर्वापर का अनुसन्धान नहीं रहता तब नि्वितर्क समाधि 
होती है । निवितर्क योग में अर्थ का साक्षात्कार शब्दों के उल्लेख के बिना होता है। 
इसी प्रकार सविचार योग में, जिसका विषय तन्मात्राएं और अन्तःकरण होते हैं, जब 
भाव्य विषय को देश-काल-धर्म आदि से संबद्ध करके देखा जाता हैं तब सविचार योग 
या समाधि होती है। उसी विषय को जब देश-काल और धर्म के अवच्छेद से अलग 
रखकर भावित किया जाता है तब निविचार योग सिद्ध होता है। उक्त दोनों (वितकनु- 
गत और विचारानुगत) प्रकार की समाधि को ग्राह्म समापत्ति कहते हैं। यहाँ उनमें 


भावना का विषय द्रष्टा या ज्ञाता के बाटर होता है। जिस योग या समाधि में रजत 


और तमसू्‌ से अनुबिद्ध अन्तःकरण का सत्त्व (सत्त्वगुणी अंश) भावना का विषय होता 
है, उसे सानन्‍द (आनन्‍्दानुगत) समाधि कहते हैं। इस समाधि में भाव्य के रूप में सुख _ 
एवं प्रकाशमय सत्त्व मुख्य होता है और चिति शक्ति गौण । चूंकि चित्त का सत्त्व अंश. 
सुखमय हूँ इसलिए आनन्‍्दानुगत योग में सुख का अनुभव प्रधान होता हैं। इस योग 
में प्रधान-पुरुष-हूप तत्त्व भावना का विषय न हीं होता, इसलिए इसे ग्रहण समापत्ति 
कहते हूँ । चौथा सम्प्रज्ञात योग सास्मिता समाधि कहलाती है। इसमें रजोगुण और 
तमोगुण से अनभिभूत शुद्ध सत््व (चित्त का मत्त्व अंश) का आलम्बन करके भावना 
की जाती है, किन्तु यहाँ ग्राह्म (भावना का विषय) सत्त्व दब जाता है और चिति 
शक्ति का उद्रेक रहता है, इसलिए इसे अस्मितानुगत (सास्मित) योग कहते हैं। 


ऊपर हमने सम्प्रज्ञात योग के चार भेदों को परिभाषाएँ भोजवृत्ति के अनुसार 
दी हैं । इस स्थल में व्यासभाष्य के दो अमुख व्याख्याकारों, वाचस्पति मिश्र और विज्ञान- 
भिक्षु, के बीच मतभेद भी है | यहां इस सबका उल्लेख आवश्यक नहीं । उल्लेख-योग्य 
बात केवल यह है कि निवितर्क योग की अवस्था में योगी को पदार्थों का जो साक्षा- 
त्कार होता है वह श्रुति, अनुमान आदि का सापेक्ष नहीं होता । इसके विपरीत, व्यास- 
भाष्य के अनुसार, श्रुत ज्ञान तथा अनुमान का आधार योगी का प्रत्यक्ष ही है। निबि- 
तक योग में होनेवाल्ा प्रत्यक्ष निविकल्पक कोटि का होता है, साथ ही वह॒चक्षु आदि 


योग दर्शन : 409 


इन्द्रियों का अपेक्षी नहीं होता । इस प्रत्यक्ष को योगज पर-प्रत्यक्ष कहते हैं। इसी 
प्रकार निविचार समाधि में योगी की जो प्रज्ञा होती है उसे ऋतम्भरा कहते हैं । उस 
अवस्था में सूक्ष्म विषयों का यथार्थ एवं परिपूर्ण साक्षात्कार होता है। योग की ये सब 
अवस्थाएँ सबीज समाधि कहलाती हैं । 


प्रज्ञात धोग 


यह योग वस्तुतः निर्बीज समाधि है। इस समाधि में सब प्रकार को वृत्तियों 
का विराम हो जाता है, केवल वृत्ति-संस्कार मात्र रह जाते हैं। चित्त का परिणाम 
चार प्रकार का होता है । जिसे हम साधारण व्युत्यान या जागृति की अवस्था कहते 
हैं उसमें क्षिप्त और मूढ़ चित्तवृत्तियाँ रहती हैं । दूसरी अवस्था समाधि-प्रारम्भ है जो 
सत््वगुण के उदय से सम्भव होती है । इन दोनों से उत्कृष्ट अवस्थाएँ एकाग्रता और 
निरोध की हैं। इन दश्ाओं में प्रत्येक बाद की दशा पूर्वदशा से श्रेष्ठ और उस पूर्वदज्षा 
के संस्कारों को नष्ट करने या दबा देनेवाली होती हैं। उदाहरण के लिए, व्युत्थान- 
जनित संस्कार समाधि-प्रारम्भ से उत्पन्न संस्कारों द्वारा नष्ट किये या दबा दियें जाते 
हैं । इसी प्रकार एकाग्र दशा से उत्पन्न संस्कार समाधि-प्रारम्भवाले संस्कारों को दबा 
देते हैं। वैसे ही निरोधज (निरोधदशा से उत्पत्न संस्कार) एकांग्रता-जनित संस्कारों 
को दबा देते या नष्ट कर देते हैं । 

असम्प्रज्ञात समाधि किसी वस्तु का ध्यान करने से सिद्ध नहीं हो तकती, 
उसके लिए विराम प्रत्यय का अभ्यास करना चाहिए। यह विराम प्रत्यय क्या है ? 
ऊपर कहा गया है कि विकर्तानुगत, विचारानुगत आदि योगों में कोई न कोई भाव्य 
विषय उपस्थित रहता है, इन विषयों का निषेध अपेक्षित है, विषयों की चिन्ता या 
भावना का त्याग ही विराम प्रत्यय है। विराम प्रत्यय निर्वस्तुक अर्थात्‌ वस्तु के 
आलम्बन से शून्य होता हैं। इस प्रकार असम्प्रज्ञात समाधि में चित्त निरालम्बन जैसा 
होता है । इसीलिए यह निर्बीज' समाधि कहलाती है । 

व्यासभाष्य के अनुसार यह असम्प्रज्ञात समाधि या योग दो प्रकार का होता 
है, उपाय प्रत्यय औरं भव प्रत्यय । उपाय' प्रत्यय समाधि योगियों को होती है । इसका 
वर्णन बाद में करेंगे । भव प्रत्यय विदेह तथा प्रकृति-लय जीवों का होता हैं। जिनके 
झरीर की निरपेक्षता (शरीर के बिना) में बुद्धि-वृत्तियाँ रहती हैं वे (देवयोनि-विशेष) 
विदेह कहलाते हैं । इनका असम्प्रज्ञात योग जन्मतः सिद्ध होता है, क्‍योंकि उनमें सहज 
(ओऔत्पत्तिक) ज्ञान रहता है । प्रकृति-लय भी देवयोनि-विशेष होते हैं; ईइवर अथवा 
अकृति (अहंकार, बुद्धि आदि) की उपासना द्वारा अधिकार प्राप्त करके स्वेच्छा से 
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प्रकृतिछीत रहते हैं। अधिकार-समाप्ति के बाद वे मुक्त हो जाते हैं ।” दुसरे योगियों. 
को उपाय प्रत्यय नाम का असम्प्रज्ञात योग श्रद्धा, वीर्य, स्मृति, समाधि एवं प्रज्ञा द्वारा 
प्राप्त होता है। ये श्रद्धादि परस्पर उपाय-उपेय-भाव से सम्बद्ध हैं; अर्थात्‌ श्रद्धा बीर्य ' 


का उपाय है, वीर्य स्मृति का उपाय है और ऐसे ही आगे । 





योग के अनुसार तेरह करण हैं--बुद्धि, अहंकार तथा ग्यारह इन्द्रियाँ । “बत्ति' 
करणों का ज्ञानात्मक परिणाम है। बंद्धि की निश्चयात्मिका वृत्ति, अहंकार की 
अभिमानात्मिका वृत्ति, मत की संकल्प-विकल्पात्मिका वृत्ति तथा इन्द्रियों की आलो+ 
चनात्मिका वृत्ति कही गई हैं। करणों की ये विशिष्ट वृत्तियाँ प्रमाण, विपर्यय, 
विकल्प, निद्रा एवं स्मृति नाम की पाँच सामान्य वृत्तियों से युक्त हैं ।? प्रमाण आदि 
वृत्तियाँ 'क्लिष्ट. एवं अविलष्ट' के भेद से दो प्रकार की हैं। कर्माशय की संग्राहक 
वृत्तियाँ, अविद्या आदि क्लेश के कारण उत्पन्न होने से 'क्लिष्ट' कही जाती हैं! दूसरी 
तरफ कर्माशय को उत्पन्न न करनेवाली अर्थात्‌ गुणाधिकार की विरोधिनी वृत्तियाँ, 
विवेक-ब्ञानपूर्वक होने से, 'अक्लिष्ट' कही जाती हैं । सर्वप्रथम अविलष्ट वृत्तियों के 
द्वारा क्लिष्ट वृत्तियों को अभिभूत किया जाता है। तदनन्दर अक्लिष्ट वृत्तियों का 
निरोध करना पड़ता है। क्लिष्ट वृत्ति की अपेक्षा अक्लिष्ट वृत्ति श्रेष्ठ है, फिर भी 
पुरुष के स्वस्वरूपावस्थान-रूप कैवल्य के लिए अक्लिष्ट वत्ति का भी निरोध कर 
चित्त को वृत्ति-शून्य बनाना आवश्यक हैं। अतः मोक्ष-प्रतिबन्धिका अक्लिष्ट वत्ति 
निरोध-योग्य है । 


असाण-- प्रभीयतेथ्नेन इति प्रमाणम्‌', इस व्युत्पत्ति के अनुसार जिसके द्वारा 
अ्रमा अर्थात्‌ यथार्थ ज्ञान की उत्पत्ति होती है उसे 'प्रमाण' कहते हैं । प्रमाण तीन प्रकार 
का हूं “-भ्त्यक्ष, अनुमान तथा आगम। योग झास्त्र में प्रत्यक्ष आदि तीन से कम 


!, देखिये, यो० सू०, 4-9 पर विज्ञानभिक्षु का योगवातिक । यहाँ भोजदेव की 
व्याख्या व्यासभाष्य तथा उसके व्याख्याताओं से भिन्‍न हैं। भोजदेव के अनुसार 
विदेह-प्रकृति-छयों का योग योगाभास मात्र है--वहु असम्प्रशात का भेद नहीं 
है। वस्तुतः असम्प्रज्ञात समाधि के भेद मानना उसकी तात्विक परिभाषा के 
विरुद्ध 5हरता हैं । 

2. प्रमाणविपर्ययविकल्पनिद्रास्मृतयः ।--योगसूत्र, |6 

», प्रत्यक्षानुमानागमाः प्रमाणानि ।--वही, /7 


योग दर्शन : 45$ 


तथा उनसे अधिक प्रमाणों को माननेवाले दार्शनिकों की प्रमाण-मीमांसा को आलोच्य 
श्रेणी में रखा गया है। योग में प्रमाण के द्वारा प्रमा की उत्पत्ति जिस पद्धति से मानी 
गयी है, वह अन्य दर्शनों से भिन्‍न है । यहाँ इच्द्रियार्थ-सम्निकर्ष, लिंग-ज्ञान तथा पद- 
ज्ञान के मात्यम से परिणमित चित्तवृत्ति-हूप प्रमाण के द्वारा पौरुषेय-बोध' (पुरुष को 
होनेवाला ज्ञान) होता है । पौरुषेय-बोध की पद्धति आगे स्पष्ट की जायेगी। 


अ्रत्यक्ष--जिस प्रकार तड़ाग आदि में भरा हुआ जल, नालिका के द्वारा खेत 
में पहुँचकर, क्यारियों के आकार को प्राप्त कर छेता है, उसी प्रकार इच्द्रिय-रूप नालिका 
की सहायता से चित्त बाह्य पदार्थ से संयुक्त होकर विषय को ग्रहण करता है अर्थात्‌ 
उसका विषयाक्रार परिणाम होता है । चित्त की इसी विषयाकारता को प्रत्यक्ष प्रमाण 
कहते हैं ।* प्रत्यक्षात्मिका चित्तवृत्ति पदार्थ के सामान्य एवं विशेष दो रूपों में से 
विश्येप रूप को मुख्यतः ग्रहण करती है। प्रत्यक्ष प्रमाण से प्रत्यक्ष ज्ञान उत्पन्न होता 
हैं। इसे योग शास्त्र में पौरुषेय-बोध' कहते हैं । ज्ञान का स्वरूप मैं अमुक विषय 
(घटादि) को जान रहा हूँ, इस प्रकार का है 





अब यह प्रश्न उठता है कि पुरुष को किस प्रकार ज्ञान होता हैं? इस विषय 
में योग के व्याध्याकारों में वैमत्य है । आचार्य वाचस्पति मिश्र, रामानन्द यति, नारा- 
यणतीर्थ, सदाशिवेद्ध सरस्वती तथा बलदेव मिश्र का एक मत है। इन विद्वानों का 
वक्तव्य हैं कि जिस प्रकार मल-रहित अत्यन्त परच्छ दर्पण तथा स्फटिक मणि में प्रति- 
बिम्ब को ग्रहण करने की सामर्थ्य है, उसी प्रकार राजस-तामस मरू से रहित सत्त्वगुण- 
प्रधान बुद्धि में प्रतिबिम्ब-ग्राहिका शक्ति है। जब बुद्धि का विषयाकार परिणाम होता 
है तब विषयाकारित बुद्धि में पुरुष का प्रतिबिम्ब पड़ता है । इस प्रतिबिम्ब-रूप घटना 
का प्रभाव बुद्धि (जिसपर प्रतिबिम्ब पड़ता है) तथा पुरुष (जिसका प्रतिबिम्ब पड़ता है) 
दोनों पर पड़ता है । अर्थात्‌ बुद्धि अपने को चेतन समझने छंगती है और पुरुष अपने 
को बुद्धि से संयुक्त विषय का ज्ञाता समझने लगता है। इस प्रकार विषयाकारित बुद्धि 
के माध्यम से पुरुष सें जिस ज्ञातृत्व धर्म का आरोप होता है, वही 'पौरुषेष-बोध' अर्थात्‌ 
अत्यक्ष प्रमा है और बुद्धि-वृत्ति प्रत्यक्ष प्रमाण हैं। इस पक्ष के अनुसार यह सिद्ध होता 
हैं कि जिस प्रकार बुद्धि में पुरुष का प्रतिबिम्ब पड़ता है, उसी प्रकार परुष में बद्धि 
का प्रतिबिम्ब नहीं पड़ता । पुरुष में बुद्धि का प्रतिबिम्ब पड़ना आवश्यक भी नहीं है । 


न्‍'अली कक ननननीनननन+++++ नम नगफिल न लीन 


, इच्द्रियप्रणालिकया हि. चित्तस्य बाह्यवस्तुपरागात्‌....वत्तिः प्रत्यक्ष प्रमाणम्‌ ।-- 
व्यासभाष्य, पृ० 28 हु क्‍ 
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'बिम्व और उसका कार्य प्रतिबिम्द अभिन्‍न होता है', इस सिद्धान्त के अनुसार पुरुष 
के प्रतिब्म्ब में प्रतिफलित बुद्धि के विषयाकार रूप से ही बिम्बभत पुरुष अपने को 
विषय का ज्ञाता तथा सुख-दुःख जादि का भोवता समझने लगता है। वाचस्पति आदि 
आचार्यों का यह मत 'प्रतिबिम्बवाद' के नाम से प्रसिद्ध है। दूसरी तरफ आचार्य विज्ञान- 
भिक्षु, भावागणेश तथा नागेश भट्ट बुद्धि एवं पुरुष दोनों में एक दूसरे के प्रतिबिम्ब की 
कल्पना करते हैं । इन आचारयों का कहना है कि यदि चेतन पुरुष में विषयाकार बुद्धि 
का प्रतिबिम्ब पड़ना न माना जाय तो पुरुष को सर्वदा सभी बस्तुएँ ज्ञात रहने की 
अव्यवस्था उत्पन्न होगी, क्‍योंकि नित्य एवं विभु पुरुष का समस्त पदार्थों के साथ 
सर्वदा संयोग-सम्बन्ध बना रहता है । इस अव्यवस्था को हटाने के लिए बिम्बभत पुरुष 
में विषयाकार बुद्धि का प्रतिबिम्ब मानना आवश्यक है। इससे पुरुष को तभी विषय क्‍ 
का ज्ञान होगा जब उसमें बुद्धि-वृत्ति का प्रतिबिम्ब पड़ेगा । विज्ञानभिक्षु आदि आचार्यों 
का उपयु कत मत परस्पर प्रतिबिम्बवाद' के रूप में जाना जाता है । इस प्रकार पौरुषेय- 
बोध की पद्धति समझ में आ जाती हे । 


अडुमान--अनुमान व्याप्तिमूलक हैं। व्याप्ति दो वस्तुओं के नियत सम्बन्ध को 
कहते हैं; जैसे अग्नि एवं धूम की व्याप्ति है, अर्थात्‌ जहाँ घूम रहता है वहा वह 
अवश्य रहती हैं। पाकशाला, यज्ञशाला आदि में अग्नि के बिना धूम की सत्ता नहीं 
देखी गयी है। इस प्रकार धूम एवं अग्नि के व्याप्ति सम्बन्ध को जाननेवाला व्यक्त 
जब टूर से पर्वत आदि पर धूम-रेखा को उठता हुआ देखता है तब उसकी 'यह पर्वत 
वह्िवाला है, इस प्रकार की चित्तवृत्ति बनती है। इसे अनुमान प्रमाण कहते हैं। 
तदनन्तर पुरुष को पहले बतलायी गयी प्रतिबिम्ब-प्रणाली से 'मैं वज्नि का अनुमान कर.. 
रहा हूँ , इस प्रकार का अनुमिति-ज्ञान होता है। अनुमान से पदार्थ के सामान्य रूप का 
शान होता है । अनुमान तीन प्रकार का है--पूर्ववत्‌, शेषवत्‌ तथा सामान्यतोदृष्ट । 
योगसिद्धान्तचन्द्रिका में अनुमान के भेदों पर प्रकाश डाला गया है।* 


आागस--अम, श्रमाद, प्रवञ्चनों तथा इन्द्रियों के असामर्थ्य आदि दोषों से रहित 
आपस पुरुष के शब्द को सुनकर श्रोता की जो. शब्दार्थ-विषयिणी चित्तवृत्ति बनती है, 
उसे आगम प्रमाण कहते हैं । तदन्तर प्रतिबिश्वविधया शब्दाकार वृत्ति से अभिन्‍न हुए 
पुरुष को शाब्दबोध होता है । इसे शाब्दी प्रमा कहते हैं । रु 
आम कलर अल 


. योगसिद्धान्तचन्द्रिका, पृ० 9 


योग दर्शन : 4! 3 


अमेयसिद्धि: प्रमाणाद्धि? अर्थात्‌ प्रमाण द्वारा प्रमेय की सिद्धि होती है, इस 
उक्ति से प्रमाणवाद की उपयोगिता समझ में आ जाती है । 


विपयंय-- विपर्यय-वृत्ति मिथ्या ज्ञान पर आधारित हैं। तद्ग॒प में प्रतिष्ठित न 
होनेवाला ज्ञान मिथ्या है |? शुक्तित का शुक्ति के रूप में ज्ञान न होकर रजस के रूप 
में जो ज्ञान होता है, उसे 'तिपर्यय' कहते हैं। आचार्यों ने उभयकोटिक संशयात्मक _ 
ज्ञान--यह स्थाणु है अथवा पुरुष हँ--को भी विपर्यय के अन्तर्गत रखा है ।? योग में 
विपरीत ज्ञान की अवस्थाएँ--अविद्या, अस्मिता, राग, देष एवं अभिनिवेश्ञ के रूप में 
कही गई हैं। विपर्यय और प्रमाण में वाज्य-बाघक-भाव-सम्बन्ध है । 'यह रजत नहीं 
है, इस प्रकार के उत्तरकालिक यथार्थ ज्ञान से शुक्ति में होनेवाला यह रजत है”, इस 
प्रकार का पूर्वकालिक भ्रम-ज्ञान बाधित हो जाता हैं। आरोपित 5 स्तु का स्वरूप वया 
है, इस सम्बन्ध में भारतीय दार्शनिकों का एक मत नही है । न्याय-वैश्येषिक तथा भाद् 
मीमांसकों ने 'अन्यथाख्यातिवाद', प्राभाकर मीमांसकों ने अख्यातिवाद'; वेदान्तियों 
ते अनिर्ववनीय ख्यातिबाद', माध्यमिक दौदड़ों ने असत्ख्यातिवाद! तथा योगाचार 
बौद्धों ने आत्मख्यातिवाद' का समर्थन किया हैं । वौद्धों की भाँति योगाचारों में भी 
मतभेद दिखायी पड़ता हैं । भ्रम-ज्ञान के स्थल में आचार्य विज्ञानभिक्षु, भावागणेश एवं 
नागेश भट्ट ने “अन्यथाख्यातिवाद' की स्थापना की है ।/ आचार्य नारायणतीर्थ ने 
आरोपित वस्तु को सदसद्रप मानकर 'सदसत्ख्यातिवाद' का समर्थन किया हैं ।5 


नंयायिकों के अन्यथाख्यातिवाद से योग के अन्यथाख्यातिदाद में अन्तर बतलाते 
हुए आचार्य विज्ञानभिक्षु ने लिखा हैं--नैयायिकों के समान हृटूट आदि स्थानों में पहले 
से विद्यमान रजत' भ्रम-ज्ञान का विषय नहीं हो सकता, क्योंकि प्रत्यक्ष ज्ञान के लिए 
विषय का सन्तिकृष्ट रहना आवश्यक हूँ । दूसरा हेतु यह हैं कि सन्निक्ृष्ट शुवत्यादि 
को त्यायकर दूरस्थ “रजत' की कल्पना करने में भौरव दोष आता हूँ । तीसरा हेतु 
यह हैं कि स्तरप्त में देखे हुए रजत को इस समय नहीं देख रहा हूँ, इस प्रकार की 





। ->संख्यकारिका, 4 । 
 विपर्ययों मिथ्थाज्ञानमतद्गपप्रतिष्ठमू ।--योंगसूत्र, /8 

संशयस्याप्यत्रेवान्तभाव: ।--योगवातिक, पृ० 36 । 

अत्र च शास्त्रेज्यथास्याति: सिद्धान्त: ।--बही, पृ० 33 

स्वप्नशुक्तिरजतादयोडपि चित्तपरिमाणा एवं बाधाबाधाम्यां सद सद्रपा इति सद- 
सत्ख्याति: । योगसिद्धान्तचन्द्रिका, पृ० 8 9. 3 


(» >> ७० > 
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स्वरूपतः बाध-बुद्धि नहीं बन पायेगी, क्‍योंकि जाग्रत्‌ अवस्था में रजत का स्वरूपतः 
बाध नहीं हो सकता। ज्ञानाकार को भ्रम का विषय मानने पर उपयुक्त दोष नहीं 
आते हैँ। इस प्रकार विज्ञानभिक्षु आदि ने योगदर्शन में अन्यथाख्यातिवाद को प्रतिष्ठित 
किया । आचार्य नारायणतीर्थ का वक्तव्य है कि जिस प्रकार जपाकुसुम का लौहित्य 
बिम्ब-रूप से सत्‌' हैं और स्फटिक मे प्रतिबिम्ब-रूप से असत्‌ है, उसी प्रकार सुवर्ण- 
कार की दूकान में स्थित रजत 'सत्‌' हैं और जु॒कत्यादि में अध्यस्त रजत असत्‌' हैं। 
इस प्रकार पदार्थ के सदसद्रप होने से 'सदसत्ख्यातिवाद' सिद्ध होता है । अपने आशय 
_ को प्रकारान्तर से स्पष्ट करते हुए इन्होंने लिखा हैं: यदि शुक्ति में अध्यस्त रजत 
सर्वथा अलीक (असत्‌) होता तो असत्‌ नश्यृंग, खपुष्प, वन्ध्यापुत्र आदि के समान उसका 
कभी भी प्रत्यक्ष न होता । लेकिन स्थिति इससे भिन्न है, अर्थात्‌ वह वास्तविक रूप 
में दिखलायी पड़ती हैं । इस प्रकार शुक्ति में अध्यस्त रजत को 'असत्‌” नहीं कह सकते 
हैं। उसे 'सत्‌ भी नहीं कह सकते हैं, क्योंकि “ यह रजत नहीं है, इस प्रकार के उत्तर- 
कालिक ज्ञान से कल्पित रजत का बाघ देखा जाता है। अतः पदार्थ सदसद्रूप सिद्ध 
होता हैं। सांख्य ने भी 'सदसत्ख्यातिवाद' को माना है ।! अन्यथाब्यातिवाद की 
अपेक्षा सदसत्ख्यातिवाद योग के सिद्धान्तों के अधिक निकट है । द 


योग में विपर्यय को संसार का कारण कहा गया हैं। लेकिन शुक्त में होने- 
वाला रजत-भ्रम, रज्जु में होनेवाला सर्प-भ्रम, एक चन्द्र में होनेवाला द्विचन्द्र-विषयक 
अम-जञान ससार का कारण नहीं है, क्योंकि उत्तरकालिक यथार्थ ज्ञान से इन दैनन्दिन 
अमों की निवृत्ति हो जाती है। शरीर में होनेवाला आत्माभिमान ही संसार का 
कारण है, क्योंकि 'शरीर आत्मा नहीं है, ऐसा शाब्द-बोध रहने पर भी व्यक्तियों की 
शरीर के प्रति आत्मत्व-बुद्धि बनी रहती हे । 


विकल्प---तीसरी विकल्पशवृत्ति भी मिथ्या-ज्ञान की जनक है। शब्दज्ञान के 
मसाहात्म्य से यह बाधित-विषय-विषयक होती है । मह॒धि पतंजलि ने बाधित विषय 
को वस्तुशून्य' शब्द के द्वारा व्यक्त किया है ।” “पुरुष का चैतन्य, 'राहु का सिर, 
पुरुष का अनुत्पत्ति धर्म! आदि विकल्प के उदाहरण हैं। इन उदाहरणों में पष्ठी 
विभकित के द्वारा पुरुष और चैतन्य, राहु और सिर, पुरुष और अनुक्तत्ति धर्म में जो 
भेद की प्रतीति हो रही है, वह वास्तविक नहीं हैं । ऐसा ज्ञान रहने पर भी इन वाक्यों 





4. सदसत्ल्यातिर्बाधाबाधाम्याम्‌ । सांख्यसूत्र, 5/56 
2. छब्दज्ञानानुपाती वस्तुशन्यों विकल्प: ।-- योगसूत्र, ।/9 
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के श्रवण के अनन्तर जो तदाकार वृत्ति बनती है उसे विकल्प कहते हैं । विकल्प-व॒त्ति 
से होनेवाला भ्रम-ज्ञान बाव-बुद्धि से प्रतिबध्य नहीं होता, अर्थात्‌ बाध-बुद्धि के बाद 
भी विकल्प-व्यवहार चलता रहता है, लेकिन विपर्यय ज्ञान का बाघ-बुद्धि से प्रतिबन्ध 
देखा जाता है। विकल्‍प का विषय अलीक' होता है और विपर्यय का विषय सत्य 
होता हैं। अतः विकल्प को बाधित-विषय-विषयक वृत्ति तथा विपर्यय को बाधित-ज्ञान- 
विषयक वृत्ति कहा जाता है। इस प्रकार विपर्यय एवं विकल्प के अन्तर से स्पष्ट है कि 
विपर्यय का विकल्‍प में अन्तर्भाव नहीं क्रिया जा सकता | व्यासभाष्य की अपनी बंगला- 
टीका में हरिहरानन्द आरण्यक ने विकल्प के तीन भेद बतलाये हैं--वस्तु-विकल्प, क्रिया- 
विकल्प तथा अभाव-विकल्प । इनमें उन्होंने महर्षि व्यासदेव द्वारा प्रदत्त उदाहरणों को 
घटित किया हैं । पुरुष का चैतन्य” तथा राहु का सिर, ये वस्तु-विकल्प के उदाहरण 
हैं। बाण रहता है, क्रिया-विकल्प का उदाहरण है। (पुरुष अनुत्पत्ति धर्मवाला है', 
यह अभाव-विकल्प का उदाहरण है। इस प्रकार वस्तुत्व, क्रियात्व तथा धर्मत्व रूप से 
अलीक (मिथ्या) पदार्थ-विषयक विकल्प-वृत्ति होती है । 


निद्रा--चौथी वृत्ति “निद्रा' का सम्बन्ध सुषुप्ति-काल से है । जाग्रत्‌ काछ सुषुप्ति- 
कालिक स्मृति का स्मारक है। अर्थात्‌ जाग्रत्‌ अवस्था में चित्त सुषुप्ति में हुए अनुभव 
का स्मरण करता है । किसी वस्तु के अभाव-ज्ञान का आलरूम्बन करनेवाली वृत्ति निद्रा 
कही जाती हैं ।* तमोगुण की अधिकता रहने से इस समय सात्त्विकी एवं राजसी वृत्तियों 
का अभाव रहता हैं। चित्त की जाग्रत्‌ एवं स्वप्नकालिक वृत्तियों के समान निद्रा-वृत्ति 
का विषय बाह्य पदार्थ नहीं होता । तमोमयी निद्रा चित्त के सत्त्वादि को ही विषय 
बनाती है । विषय के आधार पर व्याख्याकारों ने निद्रा के तीन भेद किये हैं--सात्त्विकी, 
राजसी तथा तामसी। सात्त्विकी निद्रा का अनुभव करनेवाला जाग्रत्‌ काल में मैं 
सुखपूर्वक सोया", इस प्रकार का स्मरण करता है । राजसो निद्रा से व्यापृत पुरुष जागने 
पर मैं दुःखपुर्वक सोया, ऐसा कहना सुनाई पड़ता है। तामसी निद्रा से प्रबुद्ध व्यक्ति 
अपने को मोहयुक्त (आल्स्य-युक्त) पाता है। इसमें व्यक्ति का "मैं मोहपूर्वक सोया', 
ऐसा स्मरणात्मक ज्ञान प्रमाण होता है। सुषुष्ति में यदि पुरुष को सुख, दुःख अथवा 
मोह का अनुभव न हो तो जाग्रत काल में सुखादि का स्मरण होना अत्यन्त असम्भव 
रहता है, क्योंकि स्मृति-पथ में अनुभुत विषय ही आते हैं । स्मरण एवं अनुभव में कार्य- 
कारण-भाव-सम्बन्ध है । अतः योगशास्त्रियों ने 'निद्रा' को वृत्ति-रूप से स्वीकार किया 


, अभावसप्रत्यया लम्बना वृत्तिनिद्रा ।--योगसूत्र, /40 
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है। निद्रा, प्रमाणादि वृत्तियों की भाँति चित्त की ही वृत्ति है। वेदान्तियों ने निद्रा 
को साक्ष्याश्रित अविद्या की वृत्ति माना हैं। न्‍्याय-वैशेषिकों ने तो सुषुप्ति को ज्ञानाभाव 
की अवस्था घोषित किया है। योगवातिक' तथा योगसिद्धान्तचन्द्रिका' के ऊपर निदिष्ट 


इन दोनों मतों को आलोचना की गयी है । 


स्वृति--पांचवीं वृत्ति स्मृति है। यह पहली चार वृत्तियों पर आधारित है। 
प्रमाणादि वत्तियों द्वारा ज्ञात विषय को स्मृति अपना विषय बनाती है । इसका स्त्रस्मृत 
विषय भी पुन:-पुनः आलम्बन बना करता है। अतः वृत्तियों में सबसे अन्त में इसे रखा 
गया है। यह अनुभूत विषय को 'संस्कार' की प्रणाली से ग्रहण करती है । संस्कार 
अनुभव की उत्तर-दशा है। नष्ट हुआ अनुभव संस्कार रूप में अपनी छाया चित्त में 
छोड़ता है। समय आते पर ये उद्बोधक से उद्बुद्ध होकर वृत्ति के माध्यम से स्मरणा- 
त्मक ज्ञान को उत्पन्न करते हैं। ज्ञान-विषयिणी स्मृति अनधिगत-विषयिणी कभी भी 
नहीं हो सकती । अधिगत विषय का पुनर्वोध कराने के ही दर्शन-जगत्‌ में उसने महत्त्व- 
पूर्ण स्थान प्राप्त किया है। यह अपने जनक अनुभव के द्वारा अजित सम्पत्ति का ही 
उपयोग करती है। पर-सम्पत्ति के सम्प्रमोष (चुराने) की तृष्णा इनमें नहीं है । उपर्युक्त 
वर्णन से मह॒धि पतंजलिकृत स्मृति का लक्षण स्पष्ट हो जाता हैँ । 


'स॒ घट: अर्थात्‌ वह घट है, इस ज्ञान के पश्चात्‌ होनेगले 'घट:” अर्थात्‌ घट 
हैं, इत्याकारक ज्ञात को, जिसे अभुष्टतत्ताक कहते हैं, विज्ञानभिक्ष्‌ एवं भावागणेश को 
छोड़कर अन्य सभी व्याख्याकारों ने स्मरणात्मक माना है। इन दोनों आचार्यों ने इसे. 
अनुभव कोटि का बतलाया है 2 स्मृति दो प्रकार की है--भावितस्मर्तव्या तथा अभा- 
वितस्मर्तव्या । स्वप्नावस्था में होनेबाली स्मृति 'भावितस्मर्तव्या' तथा जाग्रत्‌ अवस्था 
में होनेवाली स्मृति 'अभावितस्मर्तव्या' कही जाती हैं। स्वप्न में मनःकल्पित पदार्थ ही 
ज्ञान का -पय होता है, इसलिए इस काल की स्मृति को भावितस्मर्तव्या' कहा गया 
हैं। इससे भिन्‍न जाग्रतृकालिक स्मृति को अभावितस्मर्तव्या' कहा गया है। आचार्य 
व्यासदेव ने अनुभव एवं स्मरण के अन्तर को ग्रहणाकारा पूर्वा बुद्धि तथा 'ग्राह्माकारा 
पर्श स्मृति: , इन शब्दों द्वारा स्पष्ट किया है। 


इस प्रकार मह॒धि पतञ्जलि ने योगश्चित्तवृत्तिनिरोध:' सूत्र के द्वारा यह माना 





! अनुभुतविषयासम्धमोष: स्मृति: । --योगसूत्र, 200 88 
2. श्रमुष्टतत्ताकं तु संस्कारमात्रजन्यमपि जानमनुभवमध्ये प्रवेशनीयम्‌ ।--योगवारलिक, 
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हैं कि ऊपर उल्लिखित चित्त की वृत्तियों का निरोध मुसमुक्षु के लिए आवश्यक है। अब 
विचारणीय यह है कि जन्म-जन्मान्तर से विषय-वाटिका में विचरण करनेवाले चिंत्त की 
वृत्तियों का किस प्रकार निरोध किया जाय ? 


वृत्ति-निरोध के उपाय 


प्रत्येक प्राणी की अजित शक्तियाँ भिन्‍न-भिन्‍न हैं । प्रत्येक का अपना-अपना 
आश्लित्व, जीने का मापदण्ड एवं साधना-क्षेत्र पृथक्‌्-पथक्‌ होता है। योगशास्त्र में 
घने की तीन श्रेणियाँ की गयी हैं--उत्तम, मध्यम एवं अधम। इन्हें योगरूढ, 
यूऋहाल सथा आरुरुक्षु भी क्रशः कहा जाता है। उत्तम साधक वह है, जिसे अपने 
पूर्वजः्त में ही योग की सर्वोत्कृष्टता का बोध हो चुका है तथा मोक्ष-प्राप्ति की तीज 
इच्छा से जिसकी आधी योग-साथना पूर्वजन्म में ही पूर्व हो चुकी है। ऐसे बहिरज्- 
योग-सिद्ध उत्तम साधक अदष्टवर्शात देहपात के पश्चात वर्नमान जीवन में उससे आगे 
प्रना प्रारम्भ करते हैं । जड़भरत आदि परमहंंस संनन्‍्यासियों की उत्तम साधकों में 
गणना की जाती है। मह॒षि पतञझ्जलि ने उत्तम साधकों के चित्तवृत्ति-निरोध के लिए 
अभ्यास-वैराग्यय उपाय बतलाया है। वर्नमान जीवन में योग-साधनारत वानप्रस्थियों 
को मध्यम साधक कहा जाता है। क्रिया-योग से इनकी योगसाधना का श्रीगणेश होता 
है। वे क्षपापात्र हैं जिनमें आत्म-बोध की जिज्ञासा जाग्रत्‌ ही नहीं हुई है । केवल घुठन- 
भरी निःहवासे भरते हुए जन्म-जन्मान्तर पर्वन्त कालयापन करते हैं। ऐसे दीन-हीन 
अधम साधक योग-साधना के महत्त्व को क्‍या समझें ? जौहरी ही हीरे को परख सकता 
हैं । लेकिन किसी प्रबल अदृष्टवशात्‌ योग-साधना की ओर आक्ृष्ट हुए अधम साधक 
भो, जिनका चित्त अभी पूर्ण रूप से मलिन एवं अपरिष्कृत हैं, योग-मार्ग के पथिक बन 
सकें, इस सार्वभोम मंगल की कामना से मह॒थि पतञ्जलि ने उनके लिए “अष्टाज्र-योग' 
की साधना वतलाई हैं। जिस प्रकार पहली बार पाठ्शाला भेजा गया शिश दसवीं 
कक्षा में नहीं चल पाता है, उसी प्रकार इनके लिए प्रारम्भ से ही उत्तम एवं मध्यम 
साधकों के मार्ग से चलना असम्भव होता है, क्योंकि इनकी चित्त-भूमि वृत्ति-निरोध के 
लिए अनुकूल नहीं रहती है । 


अभ्यास और वेराग्य 


जीवन के किसी भी क्षेत्र में परिपूर्णता प्राप्त करने के लिए “अभ्यास एवं 
'वैराग्य' दोनों की आवश्यकता पड़ती है । वैराग्यपूर्वक ही अभ्यास किया जाता है और 
अभ्यास के स्तर एवं उसकी गति के अनुसार वैराग्य होता है। अतः दोनों अन्यो- 
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न्याश्रित हैं । कैचल्य के लिए योग” की आवश्यकता, योग के छिए अभ्यास” की आवहय- 
कता तथा अभ्यास के लिए वैराम्य' की अपेक्षा है। अतः सभी एक दूसरे से श्यृंखलाबद्ध 
हैं। यत्न-विशेष' को अभ्यास कहते हैं ।” आचार्य व्यासदेव के अनुसार “यत्न! शब्द 
 है।” “अभ्यास पद के अर्थ को स्पष्ट करते हुये आचार्य 


का अर्थ उत्साह एवं वीर्य है 
नारायणतीर्थ लिखते हैं--उत्साह, साहस एवं धैर्य के साथ अध्यात्मविद्या का अध्ययन, 


महत्सेवा तथा यम आदि का पालन करना अभ्यास है। बाहरी विषयों की ओर 
स्वभावतः दौड़नेवाले चित्त पर सर्वदा नियंत्रण रखूंगा', इस प्रकार का उद्यम उत्साह 
है । साध्य-असाध्य पर विचार किये बिना ही तत्काल कार्य में प्रवृत होना 'साहस' है। 
“इस जन्म में अथवा किसी आगामी जन्म में मेरा प्रयत्त सफल हो ही जायगा”, इस 
आकांक्षा से कार्य में आनन्दपूर्वक संलग्न रहना ैर्य! है। माण्डक्यकारिका में आया 
टिट॒हरी का उपाख्यान धैर्य का सटीक उदाहरण है ।* संसार के प्रति निस्सारता की 
भावना को दृढ़ रखने तथा विषयों के संग से चित्त को हटाये रखने के लिए योग के 
अभ्यास-काल में साधक को अध्यात्म-प्रधान शास्त्रों का अध्ययन करना भी आवश्यक 
है। श्रद्धेय सदुगुरु तथा संन्यासियों की सेवा-शुश्रूषा करना “महत्सेवा” है । यम-नियम 
आदि को आगे बतल्ाया जायगा । इस प्रकार का “अभ्यास थोड़े समय तक रुक-रुककर...._ 
अनिच्छा के साथ करने से फलवान्‌ नहीं होता है। वही अभ्यास” मुमुक्षु के लिए आच- 
रणीय है, जो जन्म-जन्मान्तर पर्यन्त, अविरछ गति से उत्साह के साथ किया जाता है [7 


राग का विरोधी विराग' है और विराग का भाव वैराग्य' है। राग किसी 
विषय के प्रति किया जाता है, इसलिए उसके विरोधी वैराग्य का आधार भी विषय 
होता है । विषय दो प्रकार का है--ऐहिक विषय तथा पारलौकिक विषय । ये ही क्रमश 
दृष्ट हूँ, क्योंकि इनका प्रत्यक्ष होता है । बेद-प्रतिपादित स्वर्ग आदि आनुश्नविक विषय 
हैं। मुमुक्षु के लिए दोनों प्रकार के विषय त्याज्य' अर्थात्‌ वैराग्य के योग्य हैं । आचार्यों 


 च 





8. यत्नोउभ्यासः ।--योगसूत्र, /! 3 

2. प्रयत्नों वीर्यमृत्साह: ।--व्यासभाष्य, प० 46 

3. उत्साहसाहसधर्याध्यात्मविद्याउध्ययनमहत्सेवनयमनियमाद्यनुष्ठानलक्षणो भ्यास 
“योगसिद्धान्तचन्द्रिकां पू० 76... 

4, माण्डक्यकारिका, /4] 

5. स तु दीर्घकालनै रन्तर्यसत्का रसेवितो दृढभूमि: ।--योगसूत्र, /4 








योग दर्शन : 49 


ते वराग्य के उत्तरोत्तर विकास की चार श्रेणियाँ की हँ--यतमान, व्यतिरेक, एकेन्द्रिय' 
तथा वशीकार । निर्मल चित्त में ही वेराग्य का शिलान्यास हो सकता है। अतः चित्त 
का मर-शोधक यत्न वैराग्य की प्रथम सीढ़ी है । राग, द्वेष आदि चित्त के मल हैं । ये 
व्यक्ति के चित्त को उसी प्रकार मलछीन करते हैं जिस प्रकार मंजीठ से अत्यन्त उज्ज्वल 
बस्त्र दृधित (मछीन) हो जाता है। मैत्री', करुणा”, मभुदिता' तथा उपेक्षा” भाव में 
चित्त-रूपी मल के प्रक्षाऊन को शक्ति हैं। सुखी व्यक्तियों के प्रति मैत्रिभाव का 
विनियोग किया जाता है । करुणा भाव के प्र दर्शन का क्षेत्र दुःखी व्यक्ति है । पृण्यशील 
आत्माओं के प्रति मुदिता भाव का विकास किया जाता है। पापी व्यक्तियों के प्रति 
उपेक्षा-वत्ति अपनायी जाती है। इस प्रकार उचित-उचित स्थान पर मैत्री आदि भाव- 
नाओं के विकास का सतत प्रयास करते रहने से साधक के मानस शत्रु--राग, हेष, 
ईर्ष्या, क्रोध आदि नष्ट हो जाते हैं । इसके फलस्वरूप आत्मतोष के स्फुरणपूर्वक साधक 
का विषय-सम्बन्ध सोसित हो जाता हैं। विषय-संकोच का यह प्रारम्भ ही यतमसान' 
संज्ञक वैराग्य है। इतने मल दूर हो चुके और इतने दूर होने हैं, चिकित्सक की 
भाँति इस प्रकार को विवेचना करते हुए बचे हुए मलों के प्रक्षालनार्थ जो प्रयास किया 
जाता हैं, उसे व्यतिरेक संज्ञक वैराग्य कहते हैं। पहले दो बैराग्यों के द्वारा इन्द्रियों 
की विषयोन्मुखता रुक जाने पर भी अनियन्त्रित मन में विषयोपभोग की तृष्णा बनी 
ही रहती है। मन पर विजय प्राप्त करने के लिए (एकेन्द्रियः संज्ञक वैराग्य किया 
जाता हैं। एकेन्द्रिय वैराग्य की पराकाष्ठा 'वशीकार' है। इसी अवस्था में दृष्ट एवं 
आतनुश्नविक सभी विषयों के प्रति पूर्ण रूप से वैराग्य जाग्रत होता है ।? व्याख्याकारों 
ने वैराग्य का ठीक-ठोक स्वरूप बतलाने के लिए लिखा है---विषय-सज्भ श्ास्त्र-विरुद्ध 
है , इतना ज्ञान होने मात्र से वास्तविक वैराग्य का उदय नहीं होता अपितु समाधि 
द्वारा बाह्य विषयों में पत्रिद्यमान दुःख का साक्षात्कार होने पर ही वास्तविक वैराग्य 
का उदय होता है। अन्यथा वैराग्य चिरस्थायी नहीं होता | यतमान आदि चारों 
वैराग्यों की सामूहिक संज्ञा अपर वैराग्य' है। 'अपर' के ऊपर (पर वैराग्य' है। 
सत्ततादि गुणों के प्रति होनेवाला वैतृष्ण्य पर वैराग्य' है।* प्रकृति-पुरुष का भेद-ज्ञान 


न्‍अनरलजनानननमनपनन नल नमक न. 


!. मेत्रीकरुणामुदितोपेक्षाणां सुखदुःखप॒ण्यापुण्यविषयाणां भावनातश्चित्तप्रसादनम्‌ ।--- 
योगसूत्र, /33 

दुष्टानुश्न विकविषयतरितृष्णस्य वशीकारसंज्ञा वैराग्यम्‌ ।--वही, /!5 

>. तत्पर पुरुषख्यातेगु णवैतृषण्यम्‌ ।--वही, 4/[6 
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होने पर साधक को विवेक ख्याति के प्रति परिणामित्व, वृत्तित्व तथा संसार-बन्धकत्व 
का ज्ञान होता है। पर बैराग्य द्वारा इस वृत्ति का भी निरोध किया जाता है। पर 
वैराग्य साधना की सर्वोत्कृष्ट अवस्था है, क्योंकि यह असम्प्रज्ञात समाधि और असम्प्रज्ञात 
मोक्ष का साक्षात्‌ साधन है। उत्तम साधक किस प्रकार अपने चित्त की वृत्तियों का 


निरोध कर सकते हैं, यह बतलाया गया । 
क्रिया-योग--मध्यम अधिकारियों के वृत्ति-निरोध का उपाय 'क्रिया-योग' से 
प्रारम्भ होता है। ये उत्तम अधिकारियों के मार्ग से योग-साधना प्रारम्भ नहीं कर 
सकते, क्योंकि इनके चित्त में वैसी गम्भीरता नहीं रहती जैसी उत्तम अधिकारियों में 
पायी जाती हैं। अतः उत्तम अधिकारियों के मार्ग तक पहुँचने से पूर्व इन्हें 'क्रिया-योग” 
की साधना द्वारा चित्त को एकाग्र बनाना पड़ता है। क्रिया-योग तीन क्रियाओं की 
समष्टि का नाम है। ये तीन क्रियाएँ हैं--तप, स्वाध्याय तथा ईइवर-प्रणिधान [7 
कार्य-कारण में अभेद होने से योग की साधनभूत तपादि क्रियाएँ 'योग' कही गयी- - 
अर्थात्‌ क्रियैव योगः क्रियायोग: । योग शास्त्र में शरीर को अत्यधिक कृश करनेत्राले 
5च्छ, चान्द्रायण आदि ब्रतों को मान्यता नहीं मिली है । यहाँ बे ही ब्रत संग्राह्म एवं 
आचरणीय हैं जो वाद आदि धातुओं में सन्तुछच रखते हुए योगाभ्यास में सहायता 
पहुँचाते हैं। इस प्रकार युक्ताहार को 'तप' कहते हैं। तप शारीरिक क्रिया है । इसका 
पाक्षात्‌ सम्बन्ध शरीर से है, फिर भी मन की स्वरस्थता के लिए शरीर की र प्व्ता 
आवश्यक रहती है, इसलिए तप को अभ्यसनीय बतलाया गया है। मल-शोघक अग्नि 
के समान यह तप क्लेश एवं कर्म-वासना से मलिन हुए चित्त का शुद्धिकरण करता है । 
अतः योगाभ्यासी को तपस्वी होना आवश्यक है। चित्त-रूपी नदी की बाह्य जिपया- 
भिमुख धारा को अवरुद्ध करने तथा आन्तर धारा को उद्घाटित करने के लिए आत्म- 
ज्ञान के प्रतिपादक शास्त्र वेद, उपनिषद्‌, पुराण, दर्शन आदि का अध्ययन तथा पुरुप- 
पफे, सद्मण्डल, ब्राह्मण आदि वैदिक तथा ब्रह्मपारायण आदि पौराणिक भगवान्‌ का 
पौनः पुन्येन (बार-बार) जय करना स्वाध्याय' क्रिपा-्योग है। विहित अथवा आवबिहित 
सभी श्रकार के कर्मों को फलाकांक्ष। के बिना परम गुरु परमात्मा में समपित करना 
'ईइवर-प्रणिधान' है । क्रिया-योग के दो प्रयोजन हैं; पहला--क्रिया-योग चित्त को 
समाधि की ओर उन्मुक्त करता हैं; इसरा--जह उदार अवस्था के क्लेशों की शक्ति 
को क्षीण करता है, अर्थात्‌ उन्हें तनु बनाता है ।? इय प्रकार क्रिया-योग' पर विजय 





. तय: स्वाध्यायेश्वरप्रणिधानानि क्रियायोगः । ““योगसूत्र, 2/ 
2. समाधिभावनार्थ: क्लेशतनकरणार्थइच ।--वही, 2/2 
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प्राप्त करके मध्यम साधक अपने में उत्तम साधक की विशिष्ठता लाता है और इसके 
बाद अभ्यास-वैराग्य' की साधना प्रारम्भ करता है । 


अष्टांग-योग--अब तीसरे प्रकार के अधम साधक को अपनी चित्त-कत्तियों का 
निरोध करने के 'लिए क्‍या करना होता है, यह वतलाया जा रहा है। अष्टांगन्योग 
शब्द से ही स्पष्ट हैं 'कि यह योग आठ अंगोंवाला है। आठ अंग हैं--यम, नियश्न, 
आसन, प्राणायाम, प्रत्याहार, धारणा, ध्यान एवं समाधि । 


यम-- यमयन्ति निवर्तयन्तीति यमा:, इस व्युत्पत्ति के अनुसार जो अवांछनीय 
कार्यों से निवृत्त कराते हैं, वे यम कहलाते हैं। निवृत्तिमूलकक यम पाँच हैं?--अहिंसा, 
सत्य, अस्तेय, ब्रह्मचर्य तथा अपरिग्रह । अहिसा-ब्रत साधक को अत्यन्त निन्दित कार्य 
हिसा से निवत्त करता है। प्राणिमात्र के प्रति किसी भी समय, किसी भी प्रकार का 
(कायिक, वाचिक वा मानसिक) हिसात्मक व्यवहार न करना अहिसा' है। हिंसा--- 
स्वकृत, कारित एवं अनुमोदित भेद से तीन प्रकार की है। योग के विद्वानों को इसके 
प्रभेद सहित तीन सौ तितालीस प्रकार मान्य हैं। सर्वोत्कृष्टता के कारण यथमांगों में 
अहिसा का सर्वप्रथम स्थान है। मोक्षधर्म में सत्य आदि धर्मों को अहिंसा में गतार्थ 
बतलाया गया है ।* सत्य का पालन करने से असत्य निवत्त होता है। मन एवं वचन 
की एकरूपता को सत्य” कहते हैं। सन्देहपरक एवं प्रवञ्चनायुक्त वाक्‌ असत्य कहलाता 
है । सत्य के अभ्यासी को अवध्रिय सत्य से दूर रहना चाहिए। “अस्तेय' से स्तेय की 
निवृत्ति होती हैं। स्वेय का अर्थ चोरी करना है, इसके विरोधी “अस्तेय' का अर्थ 
चोरी न करना हैं। इस प्रकार घन का संग्रह करते हुए शास्त्रीय विधान का उल्लंघन 
न होता अस्तेय है। ब्रह्मचर्य ब्रत के द्वारा काम-बासना को उद्दीप्त होने से बचाया 
जाता है। उपस्थेन्द्रिय-विधयक संयम को ब्रह्मचर्य, कहा जाता है। अपरियग्रह ब्रत से 
पदार्थ-संग्रह की सनक का दमन किया जाता है। आवश्यकता से अधिक द्रव्य का 
प्रहण न करता अपरिग्रह है। आपाततः एक प्रतीत होते हुए अस्तेय एवं अपरिस्रह में 
सूक्ष्म अन्तर यह है--अस्तेय में अवांछतीय पद्धति से पर-द्रव्य के अपहरण का निषेध 
किया गया है और अपरिमग्रह में संग्रह-वुत्ति का निषेध किया गया है। इस प्रकार 
यम की निवत्तिमलकता स्पष्ट हो जाती है । 


, वही, 2/29 
323. वही, 2/30 
3. मोक्षचर्म, 245[8-9 
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नियम---“नियमयन्ति प्रेरयन्तीति नियमाः, इस व्युत्पत्ति के अनुसार जो शुभ 
कार्यों में प्रवत्त कराते हैं, वे नियम कहलाते हैं। प्रवत्तिमलक नियम पाँच प्रकार 
का है "शौच, सन्‍्तोष, तप, स्वाध्याय तथा ईइ्वर-प्रणिधान । शौच के दो भेद हैं-- 
बाह्य तथा आभ्यन्तर | मृज्जलादि से बाह्य शुचिता तथा मैत्री अदि उदात्त भावनाओं 
से आन्तर शुचिता लायी जाती है। पहला शारीरिक शुद्धि तथा दूसरा मानस शुद्धि 
के लिए है। बाह्य शौच का धर्म मुख-मण्डल की तेजस्विता तथा शरीर की लरघुता 
है। इसका निरन्तर अभ्यास करते रहने से साधक में स्व-शरीर एवं पर-शरीर के 
प्रति घणा-बुद्धि उत्पन्न होती है। आशभ्यन्तर शौच” मन एवं इन्द्रियों को प्रसन्नता 
प्रदान करता हुआ उन्हें आत्म-दर्शन के योग्य बनाता है । 'सनन्‍्तोष' की साधना व्यक्ति 
को निष्कर्मण्य नहीं बनाती, अपितु भौतिक पदार्थों को चाहने की क्रियाशीलता अपना 
रुख अध्यात्म पदार्थों की ओर मोड़ छेती है, जिसके फलस्वरूप साधक को अनुत्तम 
सुख की अनुभत्ति होती है। नियम के अवशिष्ट तोन भेद--तप, स्वाध्याय एवं ईह्वर- 
प्रणिधान को क्रिया-योग' के प्रसंग में बतछाया जा चुका है । 


ब्ध्+ 


जिस प्रकार क्रियान्योग एवं नियम में आया ईइ्वर-प्रणिधान एक है उसी । 
प्रकार प्रथम पाद में वर्णित ईइवर-प्रणिधान इसके तुल्य नहीं है । वह इनसे भिन्‍न है। 
आचार्य विज्ञानभिक्षु की दृष्टि में प्रथम पाद में कहा हुआ  ईइ्वर-प्रणिधान ध्यान-योग- 
प्रधान है और द्वितीय पाद में आया हुआ ईइंवर-प्रणिधान कर्म-योग-प्रधान है ।? यही 
ईश्वर सम्बन्धी दोनों प्रणिधानों में सूक्ष्म अन्तर है। यदि दोनों प्रणिघानों को एक 
माना जाय तो चिन्तन के ध्यान-रूप होने से नियम में आये ईश्वर-प्रणिधान को 
धारणा-ध्यान-समाधि की भाँति अन्तरंग' साधन कहना पड़ेगा। लेकिन यह उचित 
नहीं हैं क्योंकि महर्षि पतंजलि ने यम से प्रत्याहार तक को “बहिरंग” साधन कहा है। 


आसन-- आस्यते&्नेनेति आसनम्‌ , इस व्युत्पत्ति के अनुसार जिस अबस्था में 
शरीर अपेक्षित समय तक सुख से रह सके, उसे “आसन” कहते हैं। “जितने प्रकार 
की जीव-जातियाँ हैं उतने ही प्रकार के आसन हैं,” आचार्य विज्ञानभिक्षु के इन दाब्दों 
से स्पष्ट है कि आसन की निश्चित संख्या नहीं है। व्यासभाष्य, तत्त्ववैशारदी, 


आ 


योगवातिक आदि की अपेक्षा योगसिद्धान्तचन्द्रिका में सबसे अधिक आसनों का वर्णन 


!. शौचसन्तोषतपस्वाध्यायेइवरप्रणिधानानि नियमाः ।--योगसत्र, 2/32 
2. योगवातिक, पृ० 249 
3. वही, पृ० 267 
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उपलब्ध होता है। वे आसन इस प्रकार हँ--पद्मासन, सिद्धासन, भद्रासन, वोरासन, 
स्वस्तिकासन, सिंहासन, दण्डासन, सोपाश्रयासन, पर्यद्भासन, मयूरासन, कुक्कुटासन, 
उत्तानकुक्कुटासन, पश्चिमोत्तानासन, मत्स्येन्द्रगीठासन, चक्रासन, गोमुखासन, कूर्मासन, 
धनुरासन, मृगस्वस्तिकासन, अर्द्धचन्द्रासन, अंजलिकासन, पीठासन, वज्ञासन, मुक्तासन, 
चन्द्रोद्धासन, प्रसारितासन, शवासन, कपालासन, गरुढडासन, अर्द्धासन, कंमलासन, 
क्रौद्निषदनासन, योगासन, योन्‍्यासन तथा समरूस्थानासन । यम नियम का जयी 
ही आसन का अभ्यास कर सकता है। इसलिए यम तथा नियम के पह्चात्‌ आसमे 
का स्थान हैं । प्राणायाम के अभ्यासी को आसनजयी होना आवश्यक है | इसलिए प्राणा- 
याम से पहले आसन की साधना बतलायी गयी हैं । 


. आचार्य नारायणतीर्थ ने “आसन से प्राणायाम की ओर बढ़ते हुए दोनों के 
मध्य में कर्म-योग' का स्थान सुनिश्चित किया हैं। कर्म-योग” में घौती, बस्ती आदि 
षट्कर्म तथा महाबन्ध आदि मुद्राएँ आती हैं । हो सकता है, आधुनिक विद्वान्‌ नारायण- 
तीर्थ के इस विचार पर नाथ सम्प्रदाय एवं हठयोग सम्प्रदाय का प्रभाव दिखलाकर इसे 
पातञ्जल योग के अनुकूल न समझें; इस आलोचना से बचने के लिए स्वयं नारायण- 
: तीर्थ ने योगसिद्धान्तचन्द्रिका में कर्मयोग को उपयोगिता बतलाते हुए विद्वानों की उक्त 
धारणा को निमु ल सिद्ध कर दिया हैं । उनका वक्तव्य है" --महाँब पतञ्जलि ने अष्टांग 
योग के सूत्र में कर्म-योग का स्पष्टतलः उल्लेख इसलिए नहीं किया कि यह राज-योग 
अर्थात्‌ असम्प्रज्ञात योग का साक्षात्‌ अद्भु नहीं है, अपितु गौण (अप्रधान ) अज्ज है । 
कर्म-योग” की आवश्यकता प्राणायाम-जय के लिए है । इसका अभ्यास करने से दैहिक 
सम्पत्ति प्राप्त होती है। अतः प्राणायाम का अद्भुभूत कर्म-योग' अभ्यसनीय है । हठ- 
योगप्रदी पिकाकार के भी मत में घौती आदि कर्म के बाद प्राणायाम आसानी से सिद्ध 
होता हैं । हठयोग का दूसरा नाम प्राणायाम है। योगसिद्धान्तचन्द्रिका में छह कर्म 
बतलाये गये हैं--धौती, बस्ती, नेती, त्राटक, नौली और कपालभाति । विशिष्ट आकार- 
प्रकार की बनी पट्टी को मुख के रास्ते से उदर में पहुँचाकर अन्त्र-सम्‌ह के प्रक्षालन 
को घौती-कर्म' कहते हैं । नाभि-प्रदेश तक जल से भरे टब में उत्कटासन लगाकर एक 
नली-विशेष से गुदा-मार्ग के द्वारा जल को उदर में भरने और निकालने को “बस्ति- 
कर्म कहते हैं । शास्त्रीय विधि से बने अत्यन्त स्निग्ध सूत्र को नासिका से अन्दर प्रवेश 





. हठयोगाडुत्वेन देहसिद्ध मात्र फलत्वेन साक्षाद्राजयोगाश्नज़ुत्वात्‌ कण्ठस्वरेण सूत्रकृता 
नोक्तमिति ।--योगसिद्धान्तचन्द्रिका, पृ० 73 











424 : भारतीय दर्शन 


करते तथा मुख से बाहर निकालने को नेति-कर्म' कहते हैं । किसी भी सुक्ष्म पदार्थ 
का निरनिमेष अवछोकत करना--जब तक आँखों में पानी ने भर जाये--“बराटक-कर्म' 
है । घुटनों के वछ शुककर उदरवर्ती नाड़ियों को अत्यन्त शीघ्रता से दायें-बायें घुमाना 
नौलि-कर्म' है। लोहार की धौंकनी की भांति नासिका के छिद्ों से वायु को भरना 
और निकालना “कपाल्भाति-कर्म है । शरीर के विशिष्ट-विशिष्ट भागों से सम्बन्धित 
ये छह कर्म उस उस स्थान के शुद्धिकरण एवं रोग-निवारण के लिए विहित हैं । कर्म- 
योग के द्वितीय भागवाली मुद्राओं की संख्या बतल्ाना कठिन हैं, क्योंकि योग के ग्रन्षों 
में प्रायः भिन्‍न-भिन्‍न मुद्राओं का वर्णन उपलब्ध होता हैं। आचार्य नाशायणतीर्थ ने नौ- 
मुद्राये बतकाई हैं--महामुद्रा, महाबन्ध, महावेध, खेचरी, शक्तिचालन, मुलबन्ध, उड्डी- 
यान, जालन्धर तथा विपरीतकरणी । 'मुद्रा' शरोर से सम्बन्धित क्रिया है। इसके 
अभ्यासी को शरीर की भिन्‍न भिन्‍न आक्ृतियाँ बनानी पड़ती हैं, इसलिए इस विशिष्ट 
क्रियाओं की 'मुद्रा” संज्ञा पड़ी । द द 


आागायाम-- सरल शब्दों में इवास-प्रद्वास की अत्यन्त स्वाभाविक गति के निय- 


न्त्रण को प्राणायाम कहते हैं। शास्त्रीय शब्दों में श्वास-अश्वास का गतिविच्छेद 'प्राणा- 


याम है।? महृषि पतंजलि ने प्राणायाम के चार भेद किये हैं--बाह्मवृत्तिरेचक, 
आभ्यल्तखृत्तिपूरक, स्तम्भवत्तिकुम्भक तथा ब ह्याभ्यन्तरविषयाक्षेपी कुम्पक । रेवक 
आ्रणायाम में नासिका-पुटों के द्वारा हृदय में भरी आणवायु को अत्यन्त मन्द गति से 
बाहर निकालकर इवास-प्रश्वास की क्रिया को अवरुद्ध किया जाता हैं। प्रक प्राणायाम 
में नासिकां के छिद्रों से इवास को भीतर की ओर खींचकर उसे नियन्त्रण में रखा जाता 
है । कुम्मक प्राणायाम में भ्राणवायु को जहाँ का तहाँ रोक देना होता हैं। चौथे प्राणा- 
याम में रेचक और पूरक को अपेक्षा न करते हुए सुखपूर्वक वायु को धारण किया जाता 
है । तीसरा और चौथा भेद उम्भक प्राणायाम ऋझा है। व्यास्याकारों ने ' सहितकुम्भक- 
प्राणायाम तथा केवलकुम्भकप्राणायाम' के द्वारा ऊुम्भक के भेदों को स्पष्ट किया है। 
आयः सभी व्याख्याकारों ने प्राणायाम के चार ही भेदों पर प्रकाश डाला हे । 


आचार्य नारायणतीर्थ ने अपने व्यापक शास्त्रीय ज्ञान के कारण प्राणायाम के 
अतिपादन में विशेय रुचि प्रदर्शित की हैं। उन्होंने सहितकुम्भक प्राणायाम के आठ 
भेद किये हैं। सूर्यभेदो, उज्जायी, सीत्कारी, शीतली, भस्त्रिका, अभ्रामरी, मर्च्छा तथा 


७७७७ >म्मलिनकई 


।, सतु बाह्याम्यन्तरस्तम्भवृत्तिदेशकालसख्याति: परिदृष्टो दीर्घसूक्ष्म: ।--योगसत्र, 
2/50 
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मुल्यसहित । उन्होंने प्रकारान्तर से भी कुम्भक प्राणायाम के भेदों को उल्लिखित किया 
है, जो निम्नांकित प्रकार से हैं । सर्वप्रथम, कुम्मक प्राणायाम के सोत्कर्बी एवं 'साप- 
कर्ष दो भेद हैं। तदनन्तर इन दोनों के साथ अवान्तर भेद हैं--रेचिककुम्भक, पूरित- 
कुम्भक, झन्तकुम्भक, प्रत्याहारकुम्भक, उत्तरकुम्भक, अपरकुम्भभ तथा समकुम्भक । 
इसके पश्चात्‌ उन्होंने दूसरे प्रकार से प्राणायाम का वर्गीकरण किया है। प्राणायाम दो 
प्रकार का हं---अगर्भ एवं सगर्भ । सगर्भ प्राणायाम के तोन भेद॑ है--सधूमक, सज्वाल 
. तथा प्रश्मान्त । 


ऊपर बणित प्राणायाम की देश, काल एवं संख्या द्वारा परीक्षा करते हुए उसे 
दीर्घ-सूक्ष्म' बनाया जाता हैं ।? साधक को प्राणायाम पर विजय प्राप्त करने के लिए 
शास्त्र विहित पद्धति का अनुसरण गुरु के सम्मुख करना चाहिए, अन्यथा थोड़ी सी 
असावधानी से मृत्यु तक होने की आशंका रहती है। इसके अभ्यासी की चार अवस्थायें 
हैं---आर+्भावस्था, घटावस्था, परिचयावस्था तथा निष्पत्ति अवस्था । 


प्रत्याहार--शरी र-प्रधान आसन तथा प्राणवाय-प्रधान प्राणायार्म की 
साधना पूरी हो जाने के पश्चात्‌ अभ्यासी के लिए इन्द्रिय-प्रधान 'प्रत्याहार' की साधना 
प्रशस्त हुई है। इन्द्रियाणि विषयेम्य: प्रत्याह्नियन्ते विमुखोक्रियस्तेड्नेनेति प्रत्याहार:', 
इस व्युत्पत्ति के अनुसार इन्द्रियों को अपने अपने विषयों से हटाकर उन्हें अन्तमु खो 
बनाना प्रत्याहार हैं। आचार्य नारायणतीर्थ को छोड़कर पातञजल-योग के सभी 
व्याख्याकारों ने प्रत्याहार को इन्द्रिय का धर्म बतलाया है। लेकिन योगवासिष्ठ एवं 
योग के उपनिषदों से प्रभावित आचार्य नारायणतीर्थ ने प्रयाहार को इन्द्रिय तथा 
प्राणवायु दोनों का धर्म कहा है । इस प्रकार उन्होंने प्रत्याहार की द्विविध-मार्गीय 
साधना उपन्यस्त की है । 


ऊपर कहे यम से प्रत्याह्ार तक के साधनों का सामूहिक नाम बहिरज्भू है 
क्योंकि इनका लक्ष्य चित्त को भौतिक बाह्य पदार्थों की ओर जाने से रोकना होता 
हैं। इसके बाद धारणा आदि तीन क्रियाओं द्वारा चित्त की एकाग्रता के विभिन्‍न रूपों 
की साधना प्रारम्भ होती है । उन्हें 'अन्तरड्भः साधन कहा गया है क्योंकि पदार्थचिन्तन 
अन्तम खी होता है । 


धारणा--किसी देश-विदेश में चित्त के स्थिरीकरण को धारणा” कहते हैं । 
धारणा के नाभिचक्र, हृदयकमलछ, कण्ठ, मुख आदि आन्तरिक देश हैं । घारणा | 
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आध्यात्मिक देशों में निम्नांकित क्रम से आगे बढ़ती है--नाभि, हृदय, वक्षस्थल, 
कण्ठ, मुख, नासिकाग्र, नेत्र अआ का मध्य भाग, मूर्धा और सबसे अन्त में बारह अंगुल 
परिमित प्रदेश । सूर्य, चन्द्र, अग्नि आदि धारणा के बाह्य देश हैं। योगासिद्धान्तचंद्रिका 
में महाभूत-विषयक घारणा का भी उल्लेख मिलता है?; जैसे पार्थवीय धारणा, जलोय 
घारणा, तैजसीय धारणा, वायवीय घारणा तथा नाभसी घारणा। इनका दूसरा नाम 
क्रमश:--स्तम्भिनी, प्लाविनी, दहनी, भ्रामणी तथा शमनी है । 


धारणा के ऊपर निदिष्ट आध्यात्मिक देशों के आधार पर आचार्य नारायण- 
तीर्थ ने योगसिद्धान्तचन्द्रिका में घट्चक्रवाद' की मान्यता को पुनः स्थापित किया है। 
'नाभिचक्रे कायव्यहुज्ञानम्‌? आदि सूत्रों पर मम्भीरता के साथ विचार करने से यह 
विदित होता है कि मह॒षि पतंजलि को पट्चक्र का सिद्धान्त मान्य था। कारण समझ 
में नहीं आ रहा है कि व्यासभाष्य आदि प्रन्थों में इसकी चर्चा क्‍यों नहीं हुई ? चक्र 
छह हँ--मूलाधार, स्वाधिष्ठान, मणिप्रक, अनाहत, विशुद्ध तथा आज्ञाचक्र । मूलाधार 
से प्रारम्भ होकर धारणा स्वाधिष्ठान आदि चक्रों को ओर क्रमशः बढ़ती है । शरीर के 
भिन्‍न-भिन्‍न स्थानों पर चक्रों की स्थिति है। मणिपूरक चक्र नोभि-प्रदेश में है, इसलिए 
यह नाभिचक्र भो कहा जाता है । द 


व्यान--धारणा के देश-विदेश में जब ध्येय वस्तु का ज्ञान एकाकार रूप से 
होने लगता है, तब उसे ध्यान कहते हैं। अर्थात्‌ वृत्यन्तर-शन्‍्य चित्त का ध्येय- 
विषयक सदृश प्रवाह ध्यान' है। योगसिद्धान्तचन्द्रिका में 'सगुण एवं निगुण' दो प्रकार 
के ध्यानों का वर्णन मिलता है । ध्यान और धारणा में अन्तर यह हँ-- धारणा में 
ध्येयाकार-वृत्ति विच्छिद्य-विच्छिद्य होती ६ और ध्यान” में ध्येयाकार-वृत्ति की एक- 
तानता रहती है । धारणा आधार-विषयिका वृत्ति और ध्यान आधेय-विषयिका वृत्ति 
है। भर्थात्‌ नाभि आदि आभ्यन्तर देशों और सूर्य आदि बाह्य देशों में चित्त की स्थापना 
करना धारणा है और इन्हीं देशों में ईश्वर, देवता आदि का चिन्तन करना ध्यान है। 


समाधि--जब ध्यान ध्येय मात्र का प्रकाशक तथा अपने ध्यानाकार रूप से 
रहित के जैसा हो जाता है तब उसे 'समाधि' कहते हैं। चित्त की एकाग्रता को इस 
सर्वत्क्ष्ट अवस्था में ध्याता-ध्यान-ध्येय का त्रिपुटीमान नहीं रहता है। बारह प्राणा- 


याम का परिच्छिन्‍्न कार 'धारणा', बारह धारणा का परिच्छिन्न काल ध्यान तथा 
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बारह ध्यान का परिच्छिन्त काल समाधि है। चिक्तैकाग्रता की यह न्यूनतम अवधि है । 
धारणा आदि तीन का सामूहिक नाम संयम हैँ । इस प्रकार मन्द अधिकारियों के चित्त 
की वृत्तियों का निरोध करने के लिए उपदिष्ट 'अष्टाड्रयोग' का स्वरूप समझ में जा 
जाता है। वस्तुतः यह अष्टाज्रमार्गीय साधना केवल मन्द अधिकारियों के लिए नहीं है 
अपितु प्रत्येक साधक को इस रास्ते से चलना होता है। यह व्यापक एवं परिपूर्ण मार्ग 
है। अधिकारियों का वर्गीकरण तो पूर्व जन्मों में योगाम्यास किये रहने अथवा न किये 
रहने के कारण किया गया हूँ । 


वृत्तिननिरोध का उपदेश जिस चरम फल (कैवल्य) को प्राप्त करने के लिए दिया 
गया है उसका स्वरूप जानने से पूर्व संसार एवं संसार के कारण को जान लेना आवश्यक 
है। अतः संसार एवं उसके कारण पर विचार प्रस्तुत हो रहा है । 


संसार एवं अविद्या 


हमारे आपके चक्षुओं के दृष्टि-पथ में आनेवाला प्रत्येक जड़ पदार्थ संसार के 
अन्तर्गत है। जड़ पदार्थों का मूल कारण प्रकृति है। प्रकृति से महत्‌, महत्‌ के अहंकार, 
अहंकार से ग्यारह इन्द्रियाँ एवं पञ्चतन्मात्र तथा पतञ्चतन्मात्र से पञ्चमहाभूत उत्पन्न 
होता है। बुद्धि (महत्‌) आदि से पुरुष का भोगायतन सूक्ष्म शरीर तथा सूक्ष्म शरीर 
का अधिष्ठानभूत स्थूल शरीर, दोनों निर्मित हैं । योग की अ्रतिबिम्बाख्या' पद्धति से 
इन जड़ पदार्थों के साथ चेतन पुरुष का होनेवाला अभेद सम्बन्ध संसार हैं। यह अनादि 
तथा अनन्त है, क्योंकि असंख्य जन्तु हैं, एक का संसारोच्छेद होने पर भी अन्य का संसार 
कायम रहता है ।” द द द 


संसार दा कारण 


जड़-चेतन के अभेद-निबन्धनक संसार को घटित करने की शवित अविद्या में 
है ।? जड़ होते हुए भी यह अपनी संमोहिनी शक्ति से चेतन पुरुष को संमूछित करती 
है। पुरुष की संमूर्छना अपने स्वरूप के विस्मरणपूर्वक दूसरे के स्वरूप का यथोचित 
बोध न होना है। यथार्थ ज्ञान का अभाव ही दुःख का मूल है। अतः योग में 
'अविद्या' को क्लेश”' शब्द से व्यक्त किया गया है। शक्तिशाली अविद्या से चार 
क्लेशदायिनी शक्तियों का आविर्भाव होता है। ये पुरुष के सांसारिक बन्धन को सुदृढ़ 
, तत्त्ववेशारदी, यो० सू०, 4|33 
2. तस्थ हेतुरविद्या ।--योगस्‌त्र, 2/24 
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रखने में अविद्या को सहायता पहुँचाती हैं। अविद्या की चार शक्तियां हैं--अस्मिता, 
राग, देव तथा अभिनिवेश । इनमें ते प्रत्येक की चार चार अवस्थाएँ हैं --असुष्त, तनु, 
विच्छिन्न तथा उदार । अस्मिता आदि की' अकार्यावस्‍्था को प्रसुति' तथा कार्यावस्‍था को 
'उदार' कहते हैं, अर्थात्‌ कार्यव्यापृत अवस्था उदार है और इसके विपरीत भ्रसुप्ति है। 
अप्टाज़योग, क्रिया-योग आदि के द्वारा इनकी होनेवाली शिथिल अवस्था 'तनु” तथा 
उपसद्य पिमर्दक-भावापन्त अस्मिता आदि की उपमददित अवस्था 'विच्छिन्त” कही जाती है । 
इस शअकार अस्मिता आदि की पहली, तीसरी तथा चौथी अवध्था में उनका स्वभाव एवं 
दुसरी अवस्था में प्रतिपक्ष-भावना कारण हूँ । 


योग सें 'अविद्या' (विपर्यय ज्ञान-वासन ) को विद्या का अभाव-रूप नहीं माना 
गया है। <8 ज्ञान-विरोधी भाव-पदार्थ हैं। भविद्या न तो प्रमाण है, न प्रमाणाभाव, 
अपितु विद्या से विपरीत अन्य ज्ञान है। पदार्थ के वास्तविक स्वरूप को आवृत्त करना 
अविद्या का काम है। अविद्या-अस्त प्राणी को अनित्य पदार्थों में नित्यता की भ्रान्ति, 
अशुचिपूर्ण पदार्थों में शुचिता की श्रान्ति, दुःख से युक्त पदार्थों में सुखप्रदातृता की 
अआान्ति तथा अनात्म में आत्मत्व की अरन्ति होती है ।* इस प्रकार की श्रान्ति से 
अन्धेन नीयमानाइन्थ[ इव! की भाँति अज्ञानी की संसार को ओर अभियान [ प्रस्थान) 
होता है । दक्‍्शक्ति पुरुष एवं दर्शन-शक्ति बुद्धि! में एकत्व को स्थापना (अपादान) 
करनेवाली 'अस्मिता' है ।* 'अविद्या' से भेदाभेद-घटित अरम-ज्ञान होता है और अस्मिता' 
से अत्यन्त अभेद-घटित भ्रम-ज्ञाने होता है। आपाततः सुख-रूप प्रतीत होनेवाले पदार्थों 
के प्रति जो आसक्ति है, उसे “राग” कहते हैं ।5 दुःख देनेवाले पदार्थों के प्रति होनेवाले 
क्रोध या घृणा को 'हेष' कहते हैं ।? राग एवं ढ्वेष में वलेषप्रदातृता इस प्रकार है-- 
व्यक्ति जिस पदार्थ से 'राग” करता हैं, आपातत: रमणीय वह पदार्थ अन्ततोगत्वा दुःख 
देता है, अत: “राग” को इलेबात्मक कहा गया है। द्वेष के विषय में बने पदार्थ का नाथ 
करने के लिए व्यक्ति अवांछतीय पदार्थ का आल्म्बन लेता है, . इससे दुःख का संग्रह _ 


तत+--....9.80ह.ह.8. 


वि ० हि ना 4 (> 


. अविद्यास्मितारागद्रेषाभिनिवेशा: क्लेशा: | वही, 2/3 

2. अविद्या क्षेत्रमुत्तरेषां असुप्ततनुविच्छिन्नोदाराणाम्‌ ।---वही, 2/4 
अनित्याशुचिदुःखानात्मसु नित्यशुचिसुखात्मख्यातिरविद्या । ““जहों/2/5 
दृग्दशनशक्त्योरेकात्मतेवास्मिता । “वही, 2/6 द 
वही, 2/7 
वही, 2/8 
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होता है। यही 'दष की क्लेदमूलकता है । प्राणिमात्र को होनेवाला अत्यन्त स्वाभाविक 
मरण-मभय अभिनिवेश वलेश है ।? यहाँ सूत्रगत 'विदृष: पद का अर्थ व्याख्याकारों ने 
दो प्रकार से किया हैं। वाचस्पति मिश्र आदि के अनुसार 'विदृष:” पद का अर्थ धास्त्रज्ञ 
है। विज्ञानभिक्षु आदि ने “विदुष:” से शास्त्रज्ञ एवं तत्त्व-ज्ञानी दोनों को लिया है। कहने 
का तात्पर्य यह है कि प्रथम पक्ष के अनुसार तत्त्वज्ञानी-भिन्‍न शास्त्रीय पण्डित में ही 
भूर्ख की भाँति मरण-भय दिखलायी पड़ता है। द्वितीय पक्ष के अनुसार साधना-सिद्ध 
ज्ञानी को भी मरण-भय त्रास पहुँचाता है, अर्थात्‌ अत्यन्त घृष्ट मरण-भय किसी को भी 
नहीं छोड़ता; सभी इसके ग्रास बनते हैं । कं । 

. उपयुक्त वर्णन से संसार के मूछ कारण अविद्या का स्वरूप समझ में आ जाता 
_ है। अब व्यक्ति का संसार में बार-बार आवागमन क्‍यों होता है, इस जिज्ञासा के समा- 
घानार्थ कर्मवाद को प्रस्तुत किया जा रहा है ।. 
कमंवाद 

योग का कर्म वाद पुनर्जन्मवाद की भित्ति पर स्थित है। यदि दोनों को पर्याय कहा 

जाय तो अनुचित नहीं होगा । उपनिषदों में कर्म के सिद्धान्त का विश्लेष रूप से उल्लेख 
मिलता है । प्रत्येक क्रिया किसी न किसी कारण से संबन्धित रहती है। जन्म-क्रिया का 
साक्षात्‌ सस्बन्ध कर्म से है। यह सम्बन्ध कोई आकस्मिक घटना नहीं है, अपितु दोनों का 
अविनाभाव सम्बन्ध हैँ । प्राणियों में विद्यमान सुख-दुःख का वैधम्य उनके द्वारा किये 
शुभाशुभ कर्मों की याद दिलाता है। छान्दोग्य उपनिषद्‌ में स्पष्ट शब्दों में लिखा है... 
सुन्दर चरित्रवाले व्यक्ति अच्छी योनि को प्राप्त करते हैं; जैसे, ब्राह्मण, क्षत्रिय, वैद्य 
योनि और निश्चय चरित्रवाले व्यक्ति नीच योनियों में जन्म लेते हैं; जैसे, कुत्ते, सुअर, 
चाण्डाल आदि । इस प्रकार कर्म और जन्म का अटूट सम्बन्ध है । 


मह॒षि पतज्जलि ने प्राणियों हारा किये जानेवाले कर्मों की चार श्रेणियाँ की 
हैं। वे इस प्रकार हैं--कष्ण कर्म, शुक्ल कर्म, शुक्ल-क्ृष्ण अर्थात्‌ मिश्चित कर्म तथा 
अशुक्ल-अक्ृष्ण कर्म । तमोगुण की प्रचण्ड अवस्था में मनुष्य पाप कर्म करता है । तमस्‌ 
आवरक-स्वरूप है ।” इसलिए उसके कार्य को कृष्ण” कहा गया हैं । सत्त्वगुण की उत्कट 


8. स्व॒रसवाही विदुषोषपि तथारूढोइभिनिवेश: ।--वहीं, 2/9 

2. तथ्य इह रमणीयचरणा....रमणीयां योनिमापद्येरत्‌....कपूयचरणा कपूय्यां योनि: 
मापचेरत्‌”।--छान्‍्दोग्य उपनिषदु, 07... द 

3. गुरु वरणकमेव तमः ।“-सांख्यंकारिका, 3 द 
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अवस्था में व्यक्ति शुभ कर्म करता है । सत्त्वगुण प्रकाशक अर्थात्‌ शुश्र होता है, इसलिए 
उसके कार्य को शुक्ल” कहा जाता है। इस प्रकार कृष्ण एवं शुक्ल शब्द पाप एवं पुष्य 
अर्थ में परिभाषित हैं । अधम कोटि की पापी दुरात्माएँ कृष्ण कर्म ही किया करती 
हैं। सात्तिक चित्तवाले तपसवी, स्वाध्यायी तथा योगाम्यास-निरत पुरुष शुक्ल कर्म 
ही किया करते हूँ । मध्यम कोटि के व्यक्ति, अवसर के अनुसार, जिसमें गुणों कौ मात्रा 
घटती-बढ़ती रहती है, शुक्ूू तथा कृष्ण” दोनों प्रकार के कर्म करते हैं । सर्वोच्च 
कोटि को जीवन्मुक्त आत्माएँ, जो पूर्ण रूप से निःस्पृह हैं, अशुभ कर्म करती ही नहीं 
हैँ ओर जो शुक्ल कर्म करती भी हैं, वे कर्म फल-भावना से रहित होकर किये जाने 
से अशुक्ल' माने जाते हैं। इस प्रकार इनको कर्म-राशि 'अशुक्ल-अक्ृष्ण” कही जाती 
हैं। पहले तीन प्रकार के कर्मो से कर्माशय सश्जित होता है । चौथे प्रकार का करमम-कर्मा- 
दय का हेतु नहीं है। अर्थात्‌ प्रथम तीन प्रकार के कर्मों से ही फल की उत्पत्ति होती 
है। अशुक्ल-अक्ृष्ण कर्म का फल नहीं होता । व्यक्ति को अपने द्वारा किये कर्मों का 
फल तुरन्त प्राप्त हो, यह आवश्यक नहीं है अपितु निकट भविष्य से लेकर जन्मजन्मान्तर 
पर्यन्त वह कभी भी फलोन्मुख हो सकता है। कर्ता को फलोपभोग कराये बिना कर्म 
का क्षय भी नहीं होता । इस प्रकार भोग द्वारा ही कर्म का क्षय होने से तथा उसके 
फल-दान की अवधि निश्चित न रहने से सभी भारतीय दार्शनिकों ने एक मध्यवर्ती 
व्यापार की कल्पना की है। योग शास्त्र में इसे 'कर्माशय' कहा गया है । अन्य दर्शनों 
में यह अदृष्ट,, अपूर्व, आश्रव” तथा अविज्ञप्ति! आदि नामों से अभिहित किया गया 
हैं। कर्माशिय' पद का अर्थ है--कर्मजनित शुभाशुभ संस्कार । कर्म क्षणिक है, किन्तु 
उससे उत्पन्न होनेवारा संस्कार अपना फल देने तक स्थायी रहता है। संस्कार चित्त- 
भूमि में पड़े रहते हैं। संस्कारों की यह 'प्रसुप्त' अवस्था कही जाती है । संस्कार अपनी 
उदार अवस्था में फल प्रदान करता है । अच्छे-बुरे कर्मों से तीन प्रकार का फल प्राप्त 
होता है?--जाति, आयु तथा भोग । जाति' पद से जन्म अथवा मनुष्य, पशु आदि 
योनियों को लिया जाता है । निश्चित अवधि तक देह तथा ब्राण का संयोग रहना 
आयु है। सुख-ढुःख की अनुभूति होना “भोग' है। व्यक्ति अपने द्वारा किये कर्मों के 
अनुसार सुख-दुःख का भोग तभी कर सकता है, जब उसके पास आयु हो । व्यक्ति आयु 


!. सत्त्व लघु प्रकाशकम्‌ ।--बही, 3 द 
2. सति मूले तद्विपाको जात्यायुभोंगा: । “योगसत्र, 2/3 





योग दर्शन : 43 


तभी घारण कर सकता है जब उसने जन्म लिया हो | इस प्रकार कर्म से मिलनेवाले 
तीनों फल परस्पर सम्बद्ध हैं । 


पीछे संकेत किया गया है कि कर्म अविलम्ब या विलम्ब से अपना फल देता 
है ।? योग शास्त्र में वर्तमान जीवन में अपना फल देनेवाले कर्मों को दृष्ट जन्म-वेदनीय 
कर्माशय” तथा आगामी जोवन में फल-दान के व्यापार से युक्त होनेवाले कर्मों को 
अदृष्टजन्मवेदनीय कर्माशय कहा गया है। इन दोनों अविलम्बित तथा विलम्बित 
कर्माशयों में एक महान्‌ अन्तर यह है कि प्रथम प्रकार के कर्माशय से दो ही प्रकार का 
फल (आयु और भोग) प्राप्त हो सकता है। यह कर्म के स्वरूप पर निर्भर करता है 
कि उससे आयु एवं भोग-रूप दोनों प्रकार का फल प्राप्त होता है। अथवा दोनों में से 
कोई एक । इसी आधार पर दुष्टजन्मवेदनीय कर्माशय को एक विपाकारम्भी तथा 
“द्विविपाकारम्भी' कहा गया है ।? अदृष्टजन्मवेदनीय कर्माश्षय 'त्रिविपाकारम्भी” ही होता 
है?, अर्थात्‌ उससे जाति, आयु तथा भोग-रूप तीनों प्रकार का फल प्राप्त होता है । यह 
दो प्रकार का है--नियतविपाकारम्भी तथा अनियतविपाकारम्भी । जो निश्चित रूप से 
विपाकोन्मुख होता है, उसे नियतविपाकारभ्भी कहते हैं। जिसकी फलाभिमुखता कई 
कारणों से अवरुद्ध हो जाती है उस अद्ृष्टजन्मवेदनीय कर्माशय को “अनियतविपाकारम्भी” 
कहते हैं। योग के आचार्यों ने इसकी अनियतविपाकारम्भिता में जो तीन हेतु प्रस्तुत 
किये हैं*: वे निम्नलिखित हैं--- 


() पुराणों में ऐसी कथा आयी है कि नन्‍्दीश्वरकुमार ने महादेव की उपासना करके 
. जिस प्रचुर पुण्यराशि को संचित किया है वह पूर्वजन्मीय अल्प पाप-राशि को नष्ट 
करने में समर्थ हुई । अर्थात्‌ नन्‍्दीह्वर को पूर्व जन्म के पाप कर्म के कारण जो आठ 
वर्ष की अत्यल्प आयु तथा मनुष्य योनि प्राप्त हुई थी, वह वर्तमान जोवन के पुण्य 
कर्म के कारण दीर्घायु तथा देवकोटि के सुखानुभव में परिणत हुईं ! इस उपाख्यान 
से स्पष्ट है कि अप्रधान क्ृष्णादि कर्माशय अपने विरोधी प्रबल शुक्लादि कर्माशय 
से सदा के लिए अभिभूत हो जाता है । अदृष्टजन्मवेदनीय कर्माशय की अनियतता 

में यह पहला हेतु है । द 


क्लेशमुलः कर्माशयो दृष्टादुष्टजन्मवेदनीय: ।--बही, 4/ 2 


है 

2. व्यासभाष्य, पृ० 462 
3, वही |... 

4; वही । 
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(2) प्रवान कर्म (जैसे ज्योतिष्टोम याग) की अज्भुभूत क्रिया (जैसे पशु-हिसा) में स्वतंत्र 
रूप से अपना फल देने की सामर्थ्य नहीं हैं। जिस समय प्रधान कर्म (ज्योतिष्टोम 
याग) अपना फल (स्वर्ग) दे रहा होता है उसी समय गौण कर्म (पशु-हिसा) अपना 
फल (दुःख) दे पाता है। इस प्रकार प्रधान कर्म से उत्पन्त अपरिमित सुख का 
अनुभव करते समय व्यक्ति को गौण कर्म के कारण प्राप्त हुए अत्यल्प दुःख की 
अनुभूति नहीं हो पाती । इसी कारण अज्भुभृत क्रिया-जनित कर्माशय को “अनि- 
यतविपाक्वारम्भी' कहा हैं । यह द्वितीय हेतु है । 





(3) नियत विपाकवाले प्रधान कर्माशय से अभिमृत हुआ अप्रधान कर्भाशय चिर-काल तक 
प्रमुख रहता हैं। कर्माशय को अनियतविपाकारम्भिता में इस प्रकार की प्रसुत्ति' 
को भी हेतु माना गया है | यह तृतीय हेतु है । 


अब यह॒जिज्ञासा होती हैं कि वबया एक कर्म एक जन्म का कारण है, 
अथवा एक कर्म अनेक जन्मों का कारण है, अथवा अनेक कर्म युगपत्‌ अनेक जन्मों 
के कारण हूँ, अथवा अनेक कर्म एक जन्म के कारण हैं ? इन चार विकल्पों में से 
पहले तीन में शास्त्रीय एवं लौकिक असंगतियों की गवेषणा करके व्याख्याकारों ने 
चौथे पक्ष को ही सिद्धान्त रूप से स्वीकार किया है। एक ही समय में बहुत से 
जन्मों का होना सम्भव नहीं है, इसलिए तीसरा विकल्प त्याज्य है। पहले दो 
विकल्पों के अनुसार फल-प्राप्ति में अत्यन्त विछम्ब जानकर व्यक्तियों की शुभ 
कर्मानुष्ठान में प्रवृत्ति न हो सकेगी, जिसके फलस्वरूप समाज में अनुशारसनहीनता 
फैलेगी । अतः पहले दो विकल्प भी संग्राह्म नहीं हैं । नेष्कर्ष यह निकला कि जन्म 
और मरण के सध्य में व्यक्ति द्वारा किये गये कर्मों से संचित हुआ कर्माशय आगामी 
एक जन्म का कारण होता हैँ । इस प्रकार योग शास्त्र की कर्म-मीमांसा' अत्यन्त 
स्वाभाविक प्रतीत होती हैँ । द 


उपयु कत वर्णन से, वृत्ति-निरोध के पूर्व की अवस्था (संसार) को जान लेने के 
परचात्‌ अब इसके बाद की अवस्था (कैवल्य) के दिषय में जिज्ञासा होना स्वाभाविक है । 


|. 





योग-साधना के अभ्यासी की कृतकृत्यता कैवल्य' प्राप्त करने में हैं। जीवन 
की सफलता एवं परिपूर्णदा इसी में है । प्रत्येक व्यक्ति प्रतिकूल-वेदनीय दुःख से छुट- 
कारा चाहता है । 'कैवल्य' ही ऐसी अवस्था है जिसमें निश्चित रूप से तथा पूरी तरह 
से दुख का नाश करने की सामर्थ्य है। मोक्ष, मुक्ति आदि इसके पर्याय हैं। योग... 








० 
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के अनुसार पुरुषार्थशून्य गुणों का प्रतिप्रसव (अपने कारण में छय) तथा पुरुष का स्वरू- 
पावस्थान मोक्ष है । तात्पर्य यह है कि पुरुष के स्वरूप में अवस्थित हो जाने पर उससे 
सम्बन्धित बुद्धि (अरकुृति) भी मुक्त हो जाती हैँ और पुरुष भी ।* 


मह॒षि पतञ्जलि के अनुसार त्रिगुणात्मक सृष्टि के दो प्रयोजन हैं--भोग एंव 
मोक्ष । पुरुष के भोग के लिए पहले त्रिगुणात्मिका प्रकृति इसके समक्ष विषय उपस्था- 
पित करती है । भोग के बाद उसका काम है पुरुष के लिए मोक्ष का सम्पादन करना । 
बुद्धि पुरुष के लिए प्रतिबिस्बिविधया भोग का सम्पादन करती है। सुख-दुःख आदि 
विषयाकार बुद्धि में प्रतिबिम्बित पुरुष भ्रमवश बुद्धि से तादात्म्य स्थापित करता है 
और बुद्धिगत धर्मों को अपना समझकर सुखी-दुःखी होता है । बुद्धि-पुरुष के इस अनु- 
चित सम्बन्ध के उच्छेदार्थ योग-साधना की जाती है। बुद्धि पुरुष के लिए कैवल्य का 
सम्पादन भी प्रतिबिम्बविधया करती है। जिस समय बुद्धि में सत्त्वपुरुषान्यथाख्याति 
का उदय होता हैं उस समय इस वृत्ति से विशिष्ट पुरुष अपने को बुद्धि से पृथक्‌ समझने 
लगता हैं। सम्प्रज्ञात का अम्यास बढ़ते बढ़ते अन्त में विवेक ख्याति के प्रति भी हेय 
बुद्धि जागरित होती है । इस जाग्रति से, निरुद्ध होने से बची हुईं, विवेक ख्याति भी 
निरुद्ध हो जाती है। इस प्रकार निरुद्ध भूमि को प्राप्त समस्त वृत्ति-रहित चित्त के 
साथ पुरुष का भोगात्मक सम्बन्ध समाप्त हो जाता है । इसे ही जीवित योगी की 'जीव- 
न्मुक्ति कहते हूँ । प्रारब्ध कर्म का भोग द्वारा क्षय होने पर देहपात के पश्चात्‌ विदेह 
मुक्ति होती है। इस प्रकार केवलस्थ भावः कैवल्यम्‌” अर्थात्‌ पुरुष की केवलूता अथवा 
स्वस्वरूपावस्थिति” की पद्धति समझ में आ जाती है। पुरुष को मुक्त करके बुद्धि भी 
निवृत्त हो जाती है ।* 

अब योग के कुछ प्रमुख वादों के विषय में कहा जा रहा है । 


संप्तश्रज्ञावाद 
सामान्यतः प्रज्ञा शब्द का अर्थ ज्ञान होता है। योगशास्त्र में ज्ञान को चित्त 


का वृत्त्यात्मक परिणाम माना गया है। इस सन्दर्भ में चित्त की प्रमाण आदि पाँच 
वृत्तियों पर विचार करना हमारा लक्ष्य नहीं है । यहाँ उस विशिष्ट प्रज्ञा के बारे में 


!, दे० तत्त्ववैद्यरदी, अन्तिम अनुच्छेद । 


2. तदा द्रष्टु: स्वरूपेडवस्थानम्‌ ।--योगसूत्र, | 


3. परुषार्थशन्यानां गणाना प्रतिप्रसवः कैवत्यं स्वरूपप्रतिष्ठा वा चितिशक्तिरिति । 
“वही, 433 
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हम बतछाना चाहते हैं, जिसका विवेकख्याति-सम्पन्न योगी में उदय होता है। इसे 
प्रान्तभूमिप्रज्ञा' भी कहते हैं ।* ज्ञान की यह सर्वोत्कृष्ट अवस्था बन्धनस्वरूप सांसारिक 
ज्ञान के अवसान (समाप्ति) की ओर संकेत करती है। यह पुरुष के औपाधिक ज्ञान 
के अन्त तथा उसके वास्तविक' स्वरूप-ज्ञान के आरम्भ का काल है। सात प्रकार की 
प्रज्ञाएँ निम्नांकित हैं : 

प्रकृति से आविर्भूत संसार में परिणाम, ताप, संस्कार एवं गृणवृत्तिविरोध, 
इन चार कारणों से दुःख का ही साम्राज्य रहता है। “दुःख” संसार का पर्याय है । 
इस प्रकार के संसार की हेयता का परिज्ञान (अपरोक्ष ज्ञान) मुझे पूर्ण रूप से हो चुका 
है। अब जानने के लिए मेरे पास कुछ भी नहीं है। यह पहली ज्ञेयशन्य” अवस्था 
है । प्रसंख्यान-हूप अग्नि से संसार के कारण का दाह कर चुका हूँ, अब मेरे लिए कुछ 
भी क्षेतव्य नहीं है। यह दूसरी हैयशून्य। अवस्था है। प्राप्तव्य सर्वोत्तम अवस्था में 
पदार्पण कर चुका हूँ । अर्थात्‌ मैं सम्प्रज्ञात में ही हान' अर्थात्‌ जीवन्मुक्ति को प्राप्त 
कर चुका हूँ। देहपात के अनन्तर मेरी विदेह-मुक्तित भी निश्चित है। अतः मेरे लिए 
कुछ भी प्राप्तव्य नहीं रहा है । यह तीसरी प्राप्यप्राप्त' अवस्था है। ये तीनों कार्य- 
विमुक्ति प्रज्ञाएँ कही जाती हैं, क्‍योंकि ये अ्रयत्न-साध्य हैं । इनके आगे की अन्तिम तीन द 
अयत्न-निरपेक्ष प्रज्ञाएँ चित्तविमुक्ति कही जाती हैं। अब मेरे लिए कुछ भी भवनीय या 
करणीय नहीं है। मैं कृतक्ृत्य हो चुका हैँ । यह चौथी 'चिकीषाशून्य' अवस्था है। भोग 
एवं अपवर्ग दोनों पुरुषार्थ निष्पादित हो जाने से मेरी बुद्धि (प्रशा) चरिताधिकारवाली 
. अर्थात्‌ कृतकृत्य हो चुकी है। यह पाँचवी अवस्था है । पर्वत-श्वुद्ध से स्ललित पत्थर 
की भाँति आधार-रहित, लयाभिमुख गुण बुद्धि के साथ अस्तंगत हो चले हैं। 
प्रयोजनाभाव के कारण लीन हुए गुणों का पुनः आविर्भाव नहीं होगा । यह छठी 
अवस्था है। गुणातीत अवस्था में स्वरूपमात्र ज्योति, अमर केवली हुआ मैं जीवन्मुक्त 
कहलाऊगा । यह सातवीं अवस्था है। इस प्रकार विवेक ख्याति के वैशारद्य-काल में 
ऊपर वर्णित सात प्रान्तभमि प्रज्ञाओं का अनुभव करता हुआ साधक केवल” कहा 
जाता है। 


दुःखवबाद 


द जगत्‌ में दुःख का साम्राज्य देखकर मानव की बुद्धि क्रान्ति कर उठी । दुःख 
से मुक्ति पाने के लिए वह क्रियाशीक हो गयी और चिन्तन-धारा में गतिमयी 


आम 





4, तस्य सप्तधा प्रान्तभूमि:प्रज्ञा ।--वही, 2/27 
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होने लगी, जिसके फलस्वरूप दुःख के निवारण के लिए दर्शन शास्त्र का आविर्भाव 
हुआ | दुःखवाद किसी एक दर्शन का मुख्य सिद्धान्त नहीं, अपितु सभी दर्शनों का 
सामान्य विषय्र हैं। मह॒षि पतञ्जलि ने जगत्‌ को दुःख-रूप सिद्ध करने के लिए चार 
हेतु उपन्यस्त किये; वे हँ---परिणाम, ताप, संस्कार एवं गुणवत्तिविरोध । आपाततः 
रमणीय विषयोपभोग अन्ततोगत्वा दुःख का कारण बनता हैं। विषय-सेवन से इन्द्रियों 
की कुशलताएं बढ़ती हैं, न कि कम होती हैं। इससे अतृप्त रहना इन्द्रियों का स्वभाव 
बन जाता हैं। अतृप्ति ही दुःख है। इस प्रकार पदार्थों में विद्यमान 'परिणाम-दुःख 
समझ में आ सकता हैँ । लोभ एवं मोह के वशीभत होकर ही व्यक्ति स्वार्थ-सिद्धि के 
लिए दूसरों को कष्ट पहुँचाता है। दुःख देने से दुख मिलता है, इस सिद्धान्त के अनु- 
सार पदार्थों की ताप-दु:ख से युक्त बतलाया गया है। मनुष्य अपने कर्मों के अनुसार 
सुख या दुःख का अनुभव करता हैं। सुख तथा दुःख के अनुभव से तदनुरूप संस्कार 
सड्चित होते हैं। ये संस्कार चित्त-रूपी भूमि में पड़े रहकर अग्निम संसार के दुःखज्रोत 
को उद्घाटित करते हैं। यही संस्कार-दुःख' है। त्रिगुणवादियों के अनुसार प्रत्येक 
पदार्थ के तीन पहलू हँ---सुखरूपता, दुःखरूपता तथा मोहरूपता । पदार्थ का मोहरूप 
तो दुःखरूप का ही पोषक है। इसका सुखरूप भी स्थाई नहीं, अपितु सामयिक है क्‍्यों- 
कि पदार्थगत प्रत्येक गुण अपनी-अपनी शक्ति का प्रदर्शन करने की होड़ में लगा है । 
इस प्रकार गुणवृत्तिविरोध के कारण पदार्थों को दुःखरूप कहा गया है । अतः दूःखपूर्ण 
संसार हेय कोटि में आता हैं । 


चतुव्यु हवाद 


संसार की हेयता सिद्ध करते हुए योग शास्त्र में 'चतुव्युह का प्रकरण आया 
है। दुग्ध के सारभत अंश नवनीत की भाँति यह योग शास्त्र का सार है। योग में 
प्रवेश करने का यह मुख्य द्वार है। आयुर्वेद में भो चतुव्यू ह' की पद्धति अपनायी गयी 
है । वहाँ रोग, रोग-हेतु, आरोग्य (भौषज्य) तथा आरोग्योपाय (भैषज्योपाय) संज्ञक चार 
व्यूहों में और यहाँ हेय, हेय-हेतु, हान (मोक्ष) तथा हानोपाय (मोक्षोपाय) संज्ञक चार 
व्यहों में अपने-अपने शास्त्र का मर्म प्रतिपादित हुआ है । द 


हेय--जगत्‌ में सबसे अप्रिय वस्तु दुःख है। दुःख का वरण करना कोई नहीं 
चाहता । इसके प्रति सभी का बलूवद्ढ्ेंधघ दिखलायी पड़ता है। दुःख तोन प्रकार का 
है--आध्यात्मिक, आधिदेविक तथा .आधिभौतिक । हिय' व्यूह में मह॒षि पतञ्जलि 
यह बतलाना चाहते हैँ कि भूत, वर्तमान तथा भविष्य, सभी कार से सम्बन्धित दुःख 
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हेय नहीं है। भोग द्वारा नष्ट हुए अतीत दुःख तथा भोगारूढ़ ( भोगा जाता हुआ ) 
वर्तमान दुःख के प्रति हेय-बुद्धि व्यर्थ है। उसी पदार्थ के प्रति द्ेषपरक हेय-बुद्धि करना 
उचित है जो द्वेष्य के कारण का क्षय करने में समर्थ हो । मनुष्य अनागत-कालीन 
दुःख के ऊपर ही विजय पा सकता है।” अन्य दो कालों के दुःखों के समक्ष वह परा- 
जित है। संसार में आते हो उसे दुःख के अथाह सागर से जूझना पड़ता है । इस प्रकार 
दुःख से पूर्ण संसार की हेयता समझ में आ जाती हे । 


हेय हेतु--व्यक्ति तभी दुःख को त्याग सकता है जब उसे दुःख का मूल कारण 

जात रहे । अतः दुसरे व्यूह की अवतारणा हुई । चेतन तत्त्व पुरुष एवं जड़ तत्त्व बुद्धि 

का होनेवाला भावाख्य संयोग-विशेष हेयः संसार का मूल कारण हैं ।? अविद्या-निबन्ध- 

नक इस संयोग से अत्यन्त भिन्‍न इर्ष तथा बुद्धि अपने को दुसरे से पृथक नहीं समझ 
पाती है अतः एक दूसरे के धर्मों में स्वत्व बुद्धि करती है । 


हान--जिस प्रकार -चिकित्सा शास्त्र में रोग एवं रोग-हेतु को बतलाने के 
पश्चात्‌ आरोग्य पर विचार किया गया है, उसी प्रकार यहाँ हेय एवं हेय-हेतु इन दो 
व्यूहों के पदचात्‌ क्रमप्राप्त हान' ग्यूहू का श्रतिपादन हुआ है। कुछ व्याख्याकारों ने 
हान को मोक्ष व्यूहु कहा है। इस व्यह में, प्रथम व्यूहु में प्रतिपादित त्यक्तव्य 
संसार के लिए क्‍या छोड़ना है, अर्थात्‌ किससे मुक्ति पाना है, यह बतलाया गया हे । 
बुद्धि एवं पुरुष के संयोग की कारणभूत अविद्या का क्षय होना हान' है। अविद्या का 
अली भाँति नाश हो जाने पर इनकी पुनः मित्रता (संयोग) स्थापित नहीं होती । इनका 
सर्वथा एवं सर्वदा के लिए वियोग (असंयोग) हो जांता है । बुद्धि से पुरुष की यही 
वियुक्तावस्था अर्थात्‌ केवलावस्था ' मोक्ष' कही जाती है ।* द 


. हातोपाय--'हान' का स्वरूप जानते के पश्चातु हानस्थानीय अविद्या के क्षय 
के साधन के सम्बन्ध में जिज्ञासा होनी स्वाभाविक है। अतः चौथे व्यूह की अवतारणा 
हुईं। मह॒षि पतञ्जलि ने अविप्लुत विवेकस्याति' को अविद्या के नाश का अचूक 
: उपाय बतलाया है। इनकी दृष्टि में (अधिद्या का नाश करने के लिए) प्रकृति-पुरुष का 
भेद-ज्ञान ही अनुपम साधन है ।४ दुसरे उपाय अधूर्ण होने से सग्राह्म नहीं हैं। यह 


अैननननलनन« 





- हैय॑ ढुःख़मनागतम्‌ ।--योगसूत्र, 2/6 । 
दृष्टदृ श्ययोः संयोगो हेयहेतुः वही, 2/7 
तदभावात्‌ संयो गाभावों हान॑ तदृदृरें कैवल्यम्‌ ।--वही, 2/25 


. विवेकस्यातिरविप्लवा हानोपाय: ।--वही, 2/26 
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परिपूर्ण उपाय सहज प्राप्त होनेवाला नहीं है । इसकी प्राप्ति के लिए अष्टांगन्योग की 
साथना अपेक्षित है ! 


तवविधकारणवाद 


 अविद्या और विवेक ख्याति के प्रति अष्टांग-योग किस प्रकार का कारण हैं; 
यह बतलाने के लिए व्याख्याकारों ने योग के कारणवाद को प्रस्तुत किया है। दर्शन 
के अधिकांश पाठक दो प्रकार ( उपादान एवं निमित्त) या तीन प्रकार (समवायि, 
असमवायि तथा निमित्त) के कारणों से ही परिचित होंगे। योग-शआास्त्रियों ने नौ 
प्रकार के कारणों की गवेषणा की है । इस अनुसंघान का पूरा श्रेय आचार्य व्यासदेव 
को हैं । वाचस्पति, विज्ञानभिक्षु, नागेश भट्ट तथा हरिहरानन्द आरण्यक आदिने 
आचार्य व्यासदेव द्वारा अनुसन्धित कारण-सिद्धान्त का स्पष्टीकरण तथा विशदीकरण 
किया है। नौ प्रकार के कारण इस प्रकार हैं --उत्पत्ति, स्थिति, अभिव्यक्तित, विकार, 
प्र्यय, आप्ति, वियोग, अन्यत्व तथा धृति । विज्ञान को अतीत अवस्था से हटाकर 
वर्तमान अवस्था में लानेवाछा मन विज्ञान का 'उत्पत्ति-कारण' कहा जाता है। शरीर 
का 'स्थितिकारण' आहार तथा' मन का स्थिति-कारण' पुरुषार्थ है। मन तब तक 
ही रहता है जब तब वह भोग एवं मोक्ष-रूप पुरुषार्थ को निष्पन्न नहीं कर लेता । 
आलोक एवं रूप-ज्ञान दोनों पदार्थनत रूप के प्रति अभिव्यक्ति-कारण' हैं । अभिव्यक्ति 
शब्द से बुद्धि-वृत्ति तथा पौरुषेय-बोध दोनों गृहीत हैं । छेकिन दोनों में अन्तर यह है 
कि बुद्धि-वृत्ति के प्रति आलोक तथा पौरुषेयबोध के प्राति बुद्धिनिष्ठ रूप-ज्ञान अभि- 
व्यक्तिकारण है। ध्येय से अतिरिक्त विषय का चिन्तन मत का 'विकार-कारण' हैं, 
जिस प्रकार मृकण्ड मुनि का समाहित चित्त उम्लोचा नामक अप्सरा को देखते ही 
विकार को प्राप्त हुआ था। इसमें प्रमाण है उनकी समाधि का भद्ध होना । अग्नि 
सुवर्ण आदि का. विकार-कारण है, कयोंक्ति अग्नि-संयोग से सुवर्ण आदि धातुझों का 
अवयवसंगठन शिथिल हो जाता है। अग्नि-ज्ञान के प्रति घूम-ज्ञान प्रत्यय-कारण' है। 
योगा्भानुष्ठान विवेक-ख्याति का आप्ति-कारण है। “आप्ति' पद का अर्थ है प्राप्ति । 
यही योगाद्भानुष्ठान अशुद्धि-क्षय के प्रति 'वियोग-कारण' है । सुवर्ण-पिण्ड को कटक, 
कुण्डल, केयूर आदि अनेक रूपों में ढालनेवाला सुवर्णकार सुवर्ण के प्रति “अन्यत्व- 
कारण हूँ। शरीर इन्द्रियों का धृति-कारण' तथा इनच्द्रियाँ शरीर का 'धुति-कारण 
कही गई हैं। इस प्रकार योगशास्त्र में कारण के नौ भेदों पर विचार किया गया है । 





+, व्यासभाष्य, पु० 236 
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: सल्कार्यवाद के अनुसार असत्‌ पदार्थ की उत्पत्ति नहीं होती और सत्‌ पदार्थ 
का नाश नहीं होता । कारण-व्यापार से पूर्व भी कार्य कारण में सृक्ष्म रूप से विद्यमान 
रहता है । कारण-व्यापार के द्वारा कार्य की अभिव्यक्ति होती है, न कि उत्पत्ति। 
इस प्रकार प्रकृति आदि अपने अपने बुद्धि कार्यों के प्रति “अभिव्यक्ति-कारण' 
सिद्ध होती हैं । अब योग के अभिव्यक्ति कारण के मूल आधार परिणामवाद पर विचार 
किया जायगा । 


परिणामवाद 


परिणामवाद योग दर्शन का प्रमुख सिद्धान्त है । यह योग के सृष्टि: के सिद्धान्त 
की ओर संकेत करता है। सृष्टि के सम्बन्ध की यह मान्यता सांख्य को छोड़कर अन्य 
किसी दर्शन में पल्‍्छवित नहीं हुईं है। बौद्ध 'संघातवादी' / याय-वैशेषिक आरंभवादी' 
तथा अद्गत वेदान्ती “विवर्तवादी” कहे जाते हैं। इस मतभेद का मूल स्रोत जगत के 
8७5 कारण की भिन्‍नरूपता में दिखलायी पड़ता है, जैसे योग के अनुसार प्रकृति 
बौद्ध के अनुसार “घर्म', न्याय-वैशेषिक के अनुसार 'परमाण' एवं वेदान्त के अनुसार 
माया जगत्‌ का मूलकारण है । सृष्टि सम्बन्धी इस अन्तर ने दर्शनों के अन्य सिद्धान्तों 
में भी मतभेद का सूत्रपात किया है । द क्‍ 

योग की जड़ 'प्रकृति' परिणामशीला हैं। परिणाम शब्द का सामान्य अर्थ 
परिवर्तन! तथा पारिभाषिक अर्थ अवस्थान्तरः है; अर्थात्‌ एक अंवस्था से दूसरी 
अवस्था को प्राप्त करना ही परिणामी का 'परिणाम' है । सत्त्व, रजस्‌ तथा तमस्‌ 
भरकृति के घटक हैं। सत्त्व आदि गुणों से अतिरिक्त प्रकृति नहीं है ।” आर्थात्‌ सत्तव 
भादि से प्रकृति का निर्माण होता है, ऐसी बात नहीं है। सत्त्वादि में प्रकृति की निर्मा- 
तृता नहीं, अपितु तद्ग॒पता है। द ह हि 

योग के आचार्यों ने त्रिगुण-स्वरूप प्रकृति के परिवर्तन (परिणाम) की दो 
विधाओं का उल्लेख किया; वे हैं--सरूप एवं विरूप । प्रकृति के सरूप परिणाम का 
सम्बन्ध प्रल्यावस्था से है, जिसके फलस्वरूप प्रकृति का सृष्टि-काल से सम्बन्धित “विरूप 
परिणाम” रुक जाता है और 'सरूप परिणाम' चलने लगता है। प्रकृति के 'सरूप परि- 
णाम का स्वरूप है--तुल्य मात्रा में वर्तमान सत्त्वादि गुणों का अपने अपने में अवस्था- 
न्तरण होते रहना, अर्थात्‌ एक 'सत्तव' व्यक्ति का अभिभव तथा दूसरे 'सत्त्व” व्यक्ति 





7, अवंस्थितस्य द्व्यस्थ पूर्वधर्मनिवृत्ती धर्मान्तरोत्पत्तिः परिणामः ।--वही, पृ० 262 
2. सत्त्वादीनामतद्धम॑त्व॑_तद्गूपत्बात्‌ ।---सांख्यसूत्र, 6/39 हक # ४ 
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का उद्भव होना । इसी प्रकार रजोगुण एवं तमोंगुण का व्यक्तिप्रधान परिणाम होता 
है। प्रकृति की अकार्योपलक्षित यह अवस्था प्रलय के अन्तिम क्षण तथा सृष्टि के प्रथम 
क्षण के मध्य-बिन्दु पर आकर समाप्त हो जाती हैं। सृज्यत इति सृष्टि: , अर्थात्‌ सृजन 
का नाम सष्टि है। सजन तत्त्वों का होता है । इस प्रकार जिसमें तत्त्वों की सर्जना 
हो, वही सृष्टि है। ऊपर सृष्टि-काल में प्रकृति का विरूप परिणाम कहा गया। 
इससे स्पष्ट है कि प्रकृति का 'विरूप परिणाम” मह॒त्‌ अहंकार आदि तत्त्वों की सृष्टि 
से सम्बन्धित है । 

त्रिगुणात्मिका प्रकृति का साक्षात्‌ परिणाम बुद्धि, बुद्धि के द्वारा परम्परया 
परिणाम अहंकार, अहंकार के द्वारा परम्परया परिणाम ग्यारह इन्द्रियाँ तथा पाँच 
तन्मात्राएँ तथा तनमात्राओं के द्वारा परम्परया परिणाम पाँच महाभूत हैं। सर्ग की _ 
इतिश्री पतञ्चमहाभूत तक ही नहीं है। पव्न्चमहाभूत से आगे उसके परिणाम-स्वरूप गो; 
घट, पट आदि असंख्य पदार्थ भी दृष्टि-पथ में आते हैं। लेकिन सांख्यकारिकाकार 
ईश्वरक्ृष्ण _ तथा योगसूत्रकार मह॒धि पतजञ्जलि महत्‌ से महाभूत पर्यन्त प्रकृति का 
परिणाम बतलाकर चुप हो जाते हैं । व्याख्याकार उनके मौन का कारण यह बतलाते 
हैं कि महाभूत से आगे का गो, घट, पट आदिवाला जो परिणाम हैं वह तत्त्वान्तर 
परिणाम न होकर धर्म, लक्षण एवं अवस्था का परिणाम है। ये तीन प्रकार के परिणाम 
सर्वत्र (बाह्य जड़ जगत्‌ तथा आन्तरिक चित्त-जगत्‌) में पाये जाते हैं ।* 


धर्म परिणाम--- धर्म! (कार्य) के 'धर्मी' में होनेवाला रूपान्तरण धर्मी का 
धर्म परिणाम कहलाता है । यद्यपि सांख्य, योग दर्शन में धर्म-धर्मी शब्द कार्य एवं 
कारण' के अर्थ में सामान्य रूप से आये हैं, तथापि यहाँ कार्य शब्द से कारण का 
तत््वान्तर-रूप गुहीत नहीं है तथा 'कारण' शब्द तत्त्वान्तरोपादानक नहीं है; अन्यथा 
धर्म परिणाम! तथा तत्त्वान्तर परिणाम” दोनों ही कारण की समान कार्यावस्‍था के 
वाचक होंगे, केकिन यह शास्त्र के विरुद्ध है। कारण से होनेवाली तत्त्वान्तर-भिन्‍न 
कार्योत्पत्ति ही धर्मी का 'धर्म परिणाम! है। उदाहरण के रूप में, पृथ्वी आदि भूतों 
का गो, घट, व॒क्ष आदि तथा इन्द्रियों का आलोचन-रूप धर्म परिणाम हैं। जो अपने 
कारण की दृष्टि से धर्म है, वह अपने कार्य की दृष्टि से धर्मी भी कहा जाता हैं। 
मृत्तिका के घटाकार परिणाम के मध्य होनेवाले अवान्तर परिणामों में धर्म-धर्मी- 
सम्बन्ध परिवर्तित होता हुआ इस प्रकार द्रष्टव्य है--मृत्तिका का चूर्णाकार परिणाम, 


. एतेन भूतेन्द्रयिषु धर्मलक्षणावस्थापरिणामा व्याख्याता: ।--यो० सू०, 3॥3 
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चूर्ण मृत्‌ का पिण्डाकार परिणाम, पिण्ड पद का कपाछाकार परिणाम तथा कपार 
भृत्‌ का घटाकार परिणाम होता हैं। इस उदाहरण में क्रमशः पहला धर्मी है तथा 
दूसरा धर्म । यह धर्म परिणाम धर्मी के भावान्यथात्व का हेतु है, द्रव्यान्यथात्व का हेतु 
नहीं ; अर्थात्‌ सुवर्ण रुचक, स्वस्तिक, ऊण्डल आदि रूप से अनेक प्रकार का धर्म 
परिणाम होता है, उससे सुवर्ण अर्थात्‌ धर्मों का स्वरूप-नाश नहीं होता, यानो सुवर्ण 
असुवर्ण नहीं हो जाता । 


लक्षण परिणाम लक्ष्यते भिद्यतेबनेन इति लक्षणम्‌', इस व्युत्पत्ति के अनुसार 
लक्षण परिणाम" के द्वारा उस काल की वस्तु का अन्य कार की वस्तुओं से भेद 
लक्षित होता है ।? जिस प्रकार धर्म परिणाम धर्मी का होता है उसी प्रकार लक्षण 
परिणाम धर्मी का नहीं होता । यह धर्मनिष्ठ परिणाम है ।* इस प्रकार अवस्थित पर्म 
के 'अनागत' आदि लक्षण के परित्यागपूर्वक जिस वर्तमान्‌” आदि लक्षण की प्राप्ति 
होती है, उसे 'लक्षण परिणाम' कहते हैं। काल-घटित लक्षण परिणाम तीन प्रकार का 
हँ--अनागत, वर्तमान तथा अतीत । लक्षण परिणाम अनागत' आदि क्रम से ही 
होता है । उपयुक्त वर्णन का आशय यह है--मृत्तिका आदि घर्मी में घटादि धर्म छिपे द 
रहते हैं । जब मृत्तिका का वटाकार परिणाम (धर्म परिणाम) होता है तब घट अपने 
अनांगत' लक्षण को छोड़कर 'वर्तमान” लक्षण को प्राप्त करता है। तदनन्तर “वर्तमान” 
टक्षण-विश्विष्ट घट दण्ड-प्रहार द्वारा अतोत' छक्षण में चला जाता है। धर्म अपने 
उक छक्षण के परिणाम-काल में अन्य दो लक्षणों से सम्बद्ध रहता है*, क्योंकि सत्कार्य- 
वाद के अनुसार असत्‌ की कभी उत्पत्ति नहीं होती और सत्‌ का कभी नाश नहीं होता । 


अवस्था परिणाम--.'लक्षण परिणाम की भाँति अवस्था परिणाम! भी धर्म है 
का ही होता है, धर्मी का नहीं; धर्म (कार्य) का एक काल से दुसरे काल में प्रस्थान जिस 
लक्षण परिणाम द्वारा होता है, उस्ते अब स्था परिणाम सहायता प्रदान करता है। यदि 
घट आदि कार्य (धर्म) का अवस्था परिणाम न माना जाय तो किसी बाह्य निमित्त के 


७७ ३॥##७४८७2७७यु<&: 

[. तंत्र तेषु परिणामेबु....धर्मिणो....धर्मान्यथात्वमेव. भवति ने द्रव्यान्यथात्वम्‌ । 
“थोगवातिक, पृ० 298 

2. लक्ष्यतेड्नेन लक्षणं कालभेद: । तत्त्ववेश।रदी, पु० 294 

“- धर्माणां चातीतानागतवर्तमानरूपता लक्षणपरिणमः । “वही, पृ० 297 

8. अन्र एकंकलक्षणाभिव्यक्तिकालेईपि धर्मों लक्षण स्तराभ्यां. सुक्ष्माम्यां वियुक्तो न 
भवति।-नयोगवातिक, ृ० 30॥।... 
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बिना ही कार्य की जो भग्तावस्था दिखलायी पड़ती है, वह उत्पन्न न हो सकेगी । 
अतः मानना चाहिए कि नूतन घटादि धर्मों में पुरातनता छानेवाला अवस्था परिणार्मा 
है। कार्य (धर्म) में यह “अवस्था परिणाम' प्रतिक्षण होता है। अन्य दो परिणाम 
प्रतिक्षण नहीं होते । इस प्रकार जड़ पदार्थों में विद्यमान धर्मादि परिणामों का स्वरूप 
श्पष्ट हो जाता है । 

ऊपर बतलाया जा चुका हैं कि परिणामत्राद के अनुसार जगत का प्रत्येक जड़ 
पदार्थ प्रतिक्षण परिणाम की प्राप्त हो रहा है । अब यह विचारणीय है कि क्या समाघधि- 
प्राप्त चित्त का भी परिणाम होता है। योग शास्त्र में समाधि-सम्पन्न चित्त के तीन 
परिणाम बतलाये गये हँ--निरोध परिणाम, समाधि परिणाम तथा एकाग्रता परिणाम ह 
साधना-क्रम से समाधि-प्राप्त चित्त का पहले समात्रि परिणाम, मध्य में एकाग्रता परिणाम 
तथा सबसे अन्त में निरोध परिणाम होता है । 


समाधि परिणाम--जब साधक चित्त को क्षिप्त आदि भमियों से प्रयत्नपूर्वक 


ऊपर उठाकर एकाग्र-मृमि में प्रवेश करता है, तब चित्त का सार्वविषयाभिमृख धर्म 


(प्रतिक्षण नये नये विषय को ग्रहण करने का स्वभाव), क्रमशः शिथिल होता जाता 
है और एकविषयाभिमुख धर्म (एक ही विषय में चित्त को एकाग्र करने का स्वभाव) 
क्रमशः प्रबल होता हैं । इस प्रकार व्युत्थान-स्वरूप वत्तिहपर्धर्म के अभिभव तथा एक 
विषयाकार वृत्तिरूप-धर्म के प्रादुर्भाव से अन्वित वित्तधर्मी का समाधि परिणाम माना 
गया है ।* 


एकाग्रता परिणाम--जब चित्त समाध्रि को पूर्ण रूप से प्राप्त कर लेता है तब 
चित्त की व्युत्थान-स्वरूप वृत्तियाँ पूर्णछप से अभिभत हो जाती हैं। इस समय चित्त में 
केवल घ्येथाकार वृत्ति ही उठती तथा अस्त (लीन) होती है । इस प्रकार ध्येयाकार वृत्ति 
के उदय और लय से अन्वित चित्तरूपी-धर्मी का एक्राग्रता परिणाम कहा गया हैं।? 


निरोध परिणाम--एकाग्र-वृत्ति के निरुद्ध हो जाने पर तज्जन्य व्युत्थानस्वरूप 
संस्कार तथा व्युत्यान-संस्कार के निरोच-स्वररूप संस्क्रार के क्रमशः तिरोभाव एवं आवि- 
भाव से अच्वित चित्त-धर्मी का निरोध परिणाम' कहा गया हैं।? 
. सर्वार्थतैकाग्रतयों: क्षयोदयौ चित्तस्य समाधिपरिणामः ।-योगयूत्र, 3| 
2. ततः पुनः शान्तोदितौ तुल्यप्रत्ययौ चित्तस्यैकाग्रतापरिणाम: ।--वहीं, 3/4 2 
3. व्युत्थाननिरोधसंस्कारयोरभिभवश्रादुर्भावा निरोधक्षणचित्तालयों निरोधपरिणामः। 
ही, 3/ 








442 : भारतीय दर्शन 

इस प्रकार योग के सभी व्याख्याकारों ने समाधि-विशिष्ट चित्त के तीन प्रकार 
के परिणाम स्त्रीकार किये हैं। लेकिन योग की किस किस अवस्था में चित्त इन तीन 
प्रकार के परिणामों से युक्त होता है, इन बिन्दु पर आकर व्याझुयाकारों में मतभेद 
दिखलायी पड़ता हैं। आचार्य वाचस्पति मिश्र आदि के अनुसार चित्त का सम्प्रज्ञात 
समाधि की प्रारम्भिक अवस्था में समाधि परिणाम सम्प्रज्ञात से सुदृढ होने पर 'एका- 
ग्रता परिणाम! तथा असम्पज्ञात में निरोध परिणाम होता है। आचार्य विज्ञानभिक्षु 
आदि ने अष्टाजु-योगवाली समाधि के अभ्यास-काल में चित्त का समाधि परिणाम 
इसी समाधि की परिपकक्‍व अवस्था में चित्त का एकाग्रता परिणाम तथा सम्प्रज्ञात एवं 
असम्प्रज्ञात की दशा में चित्त का 'निरोध परिणाम माना है। इस प्रकार योग दर्शन 
में आये परिणामवाद के प्रत्येक पहलू पर विचार किया गया । 


स्फोटवाद 


व्यासदेव, वाचस्पति, विज्ञानभिक्षु तथा नागेश भट्ट आदि आचार्यों ने स्फोट- 
वाद के स्पष्टीकरण एवं विशदीकरण में पर्याप्त रुचि प्रदर्शित की है।. शब्दप्रमाण के _ 
प्रसंग में कहे गये वक्ता के शब्द को सुनकर श्रोता को जो अर्थावबोध होत। है उप्ते शब्द- 
अ्रमाण कहते हैँ । प्रदन है, शब्द आशु-विनाशी है, वह किस प्रकार श्रोत्रेन्द्रिय का विषय 
बनकर अर्थावबोध करा सकता हैं? इसी समस्या को हल करने के लिए दर्शन में स्फोट- 
वाद की अवतारणा हुई । 


स्फूटति व्यक्तीभवति अर्थोश्स्मादिति स्फोट: अथवा स्फुट्यते ८ अभिव्यज्यते 
वर्णेरिति स्फोट:', इन दो व्युत्पत्तियों के अनुसार जिससे अर्थ स्फुट होता है अथवा जिससे . 
वर्ण अभिव्यडूग्य होकर अर्थप्रतीति का जनक होता है उसे स्फोट कहते हैं । शब्द तीन 
प्रकार का हँ--वर्ण, ध्वनि एवं पद । ये भिन्‍न-भिन्‍न इच्द्रियों से प्रहण होने योग्य हैं । 
वर्ण वाग्रिन्द्रिय का ही विषय है। वागिन्द्रिय से पद गृहीत नहीं होता । अ' कारादि 
शब्द वर्ण कहे जाते हैं। उर, कण्ठ आदि आठ स्थानों से वर्ण की अभिव्यक्ति होती 
हूं। दूसरे प्रकार का ध्वन्यात्मक शब्द श्रोत्रेन्द्रिय का विषय हैँ । ध्वनि (नाद) के वर्ण 
तथा अवर्ण दो रूप हैं । शब्द का तोसरा भेद बद्धिग्राह्म हैं, अर्थात्‌ वर्णों के एकत्व की 
संयोजनता करनेव्राली बुद्धि पद को ग्रहण करती है। कहने का तात्पर्य य गोःः 
इत्यादि शब्द से होनेवाले अर्थज्ञान के समय बुद्धि गू', “ओ” तथा विसर्ग (:) के क्रम 
से प्रत्येक वर्ण को ग्रहण करके पीछे से “ गो” यह एक पद है”, इस प्रकार वर्णों के 
एकत्व का आपादान करती है, जिससे अर्थावबोध (सास्नादिविशिष्ट गो व्यक्ति का ज्ञान) 
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होता है।” निष्कर्ष यह निकलछा--वर्णव्यतिरिक्त, एकप्रयत्नजन्य, नादाभिव्यडग्य, 
अन्त:करणग्राह्म ध्वनिविशेष ही वाचक हैं और यह अर्थ-प्रत्यायन का हेतु होने से 
स्फोट' कहा जाता हैं। जिस प्रकार पद-स्फोट होता है उसी प्रकार वाक्य-स्फोट भी 


होता है । 


ईइवबरवाद क्‍ द 

योग शास्त्र में 'ईइवर' तत्त्व की अवतारणा जयत्‌ के मूल कारण ( उपादान 
कारण) के रूप में नहीं हुई, अपितु योग-साधना के सन्दर्भ में ईश्वर का महत्त्वपूर्ण 
स्थान प्रतिपादित हुआ है । 

. योग दर्शन में जड़ और चेतन दो प्रकार के पदार्थों का वर्णन उपलब्ध होता 
है । ईश्वर चेतन वर्ग के अन्तर्गत है । चेतन तत्त्व पुरुष हैं, अतः ईदवर भी पुरुष है । 
लेकिन यह सर्वसाधारण पुरुष नहीं है, अपितु 'पुरुष-विद्येष, हैं। बद्ध, मुक्तसम (विदेह 
और प्रकृतिलय), मुक्त तथा सदामुकत, चार प्रकार के पुरुषों में वह 'सदामुक्त' है । 
पुरुषों की बद्धादि श्रेणियों में असंख्य (अनेक) पुरुष आते हैं, लेकिन 'सदामुकत' श्रेणी 
में एक ही पुर॒ष-विशेष है, अनेक नहीं । अर्थात्‌ पुरुष-विशेष ईइ्वर अद्वितीय हैं | अन्य 


पुरुषों की अपेक्षा ईश्वर में विलक्षणता इस कोण से हैं कि वह अविद्या आदि पाँच 


वलेश, शुभाशुभ कर्म, कर्मजनित जाति, आयु तथा भोग-रूप विपाक (फल) तथा कर्म- 
संस्कार (कर्माशय) से सर्वदा एवं सर्वथा असंस्पृष्ट रहता है। यद्यपि पुरुष असज्भ है 
इस श्रृति के अनुसार प्रत्येक पुरुष असद्भ है, तथापि अविद्या से ग्रसित पुरुष की ओपा- 


घिक संगता मानने में किसी प्रकार की बाधा नहीं है। यहाँ ईश्वर में औपाधिक सद्भ 


का भी निषेध किया जा रहा हैं ! यदि यह कहा जाय कि मुक्तावस्थापन्न पुरुष भी तो 
ओऔपाधिक भोग से शून्य होते हैं, अतः वे ही ईइवर मान लिये जायें, तो यह धारणा 
उचित नहीं है, क्‍योंकि मुक्त पुरुष पहले बद्ध रहते हैं । इनमें सदामुक्त अवस्था का 
अत्यन्ताभाव रहता हैं । इस प्रकार मह॒धि पतझ्ललि ने असंख्य पुरुषों में से एक पुरुष 
में क्लेशादि का आत्यन्तिक रूप से अभाव रहने के कारण उसे पुरुप-विशेष ईइ्वर 
कहा है । ईश्वर के इस नाम की अन्वर्थता किसी एक कल्प के लिए नहीं, अपितु अतीत, 
वर्तमान एवं भविष्य के सभी कलपों के लिए है । ईइ्वर काल की सीमा से परे है । 


!, पद॑ पुनर्वाचक नादानुसंहारब॒द्धिनिर्माह्य यथा प्रतीतिसिद्धान्‌ नादान्‌ वर्णान्‌ प्रत्येक 


. गृहीत्वाइनु > पदचात्‌ या संहरति 5 एकत्वमापादयति गौरित्येतदेक॑ पदर्मिति तया 
दं गह्यते ।--तत्त्ववैशारदी, पृ० 320 द शा 
2, असज्ो ह्ययं पुरुष इत्येवमेवैतात्‌ +--बुह॒दारण्यक उप०, 4|3/5/86 
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इसी आशय को योगसूत्र में कालानवच्छिन्त' शब्द से कहा है । ईइवर की अप्रतिहत 
शक्ति का कभी भी विघात नहीं होता । वह किसी भी समय और किसी भी पदार्थ 
पर अपनी भ्रभुत्वशवित का प्रयोग करता है। ईइवर की गुरुता भी अविस्मरणीय है। 
वह अनादि काल से 'परमगुर की उपाधि धारण किये हैं । ईश्वर में ज्ञानशक्ति, इच्छा- 
शक्ति एवं क्रियाशत्रित तीनों परम उत्कर्ष को प्राप्त हैं। अर्थात्‌ ईइवर में ही इन तीनों 
शक्तियों की निरतिशयता है, अन्यत्र सासिशयता है। श्रुति आदि अ्रन्थों में ईश्वर 
5#&कार नाम से पुकारा गया है। 5#कार का इसरा नाम प्रणव हैं। ईह्वर एवं प्रणव 
में वाच्य-वाचक-भाव-सम्बन्ध है ।? ईश्वर प्रणव का वाच्य हूँ और प्रणव ईश्वर का 
वाचक हैँ । दोनों का यह सम्बन्ध अनादि हैं। भर्थात्‌ वर्तमान सर्ग में ही नहीं, अ पितु 
समस्त अतीत सर्गों में ईडव्र प्रगव नाम से जाता गया और अतागत सर्गों में भरी 
ईदवर 'प्रणव' का वाच्य रहेगा । 


चित्त को एकाग्र बनाने के लिए महति पतझ्नलि ने योग के अभ्यासियों को 'प्रणव' 
का जप करने का परामर्श दिया है ।? उनका आदेश एवं उपदेश है कि अन्य-मनस्क भाव 
से प्रणतव-जप की साधना व्यर्थ है। अर्थानुसन्धान के साथ प्रणव-साधन' अम्यसनीय 
है । जिसने अपने चित्त-रूपी मन्दिर में ईइवर की मूर्ति प्रतिष्ठित कर ही है, अर्थात्‌ जिसने 
अपने ध्यान का केन्द्रबिन्दु एकमात्र ईद्वर को बना लिया है, उसके अविचल ध्यान से 
द्रवी मत हुआ ईब्वर उसपर क्पा की वर्षा करता हैं। ईइवर को इस कृपा से साधक योग 
को अन्तिम अवस्था 'असम्प्रज्ञात' को प्राप्त करता हैं ।£ कहने का तात्पर्य यह है, अन्य 
साधकों की अपेक्षा ईश्वर के क्ृपापात्र को यह लाभ होता है कि उसके लिए असम्प्रज्ञात 
से पूर्व की वितर्क आदि अवस्थाओं पर विजय त्रात्त करना आवश्यक नहीं रहता। ., 
लेकिन साधारण साधक साधना-क्रम का उल्लंघन नहीं कर सकता । यदि वह धृष्टता- 
वश, पूर्व-भूमि को विजित किये बिना ही, योग की अन्तिम भमि में प्रवेश पाने का 
प्रयास करता भी है तो वह निरर्थक हो जाता है, क्‍योंकि व्याधि आदि आठ विक्षेपों* 
न पर पर ज न लिक  मआ 
/+ से धूवेषामपि गुरु: कालेनानवच्छेदात्‌ ।--योगसूत्र, (26 
“<. तस्य वाचकः प्रणव: ।+--वही, 4/27 | 
०: तज्जपस्तदर्थभावनम्‌ ।--वही, ! (28 
4. तदमिध्यानमात्रादपि योगिन: आसस्ततरः समाधिछामः समाधिफल॑ च भवति। 
“व्यासभाष्य, पृ० 65 
व्य|तिस्त्यानसंशयश्रमादाउब्लस्पाउविरतिश्र स्तिदर्शनाउलब्घ भूमिकत्वाइनवस्थितत्वानि 
चित्तविक्षेपास्तेडन्तराया: ।-- योगसूत्र, /30 द 2. < 


योग दर्शन : 445 


से युक्त चित्त सर्ववृत्तिनिरोध के प्रांगण में प्रवेश नहीं पा सकता । ईड्वरानुग्रह के व्याधि 
आदि अन्तराय, जो चित्त की एकाग्रता के बाधक तत्त्व हैं, स्वतः नष्ट हो जाते हैं। 
इतना ही नहीं, उसके सुख के साम्राज्य में दुःख की क्रान्ति भी नहीं रहती । उपयुक्त 
वर्णन से स्पष्ट है. कि ईद्वर ध्यान का सर्वश्रेष्ठ विषय है। यही कारण है कि मह॒षि 
पतंजलि से . उत्तम, मध्यम तथा अधम, तीनों प्रकार के साधकों को ईइवर-ध्यान का 
उपदेश दिया है । 


ईदवर प्रकृष्ट सत्त्व-प्रधान चित्त को धारण करके ही भक्तों के उद्धारार्थ अपनी 
शक्ति का प्रयोग करता हैं। ईइवर का उपाधिभूत प्रकृष्ट-चित्त' प्रकृति का कार्य हे 
महाप्रल्य की अवस्था में ईश्वर अपनी उपाधि से संयुक्त रहता है अथवा नहीं, इस प्रदन 
को लेकर योग के व्याख्याकारों में मतभेद है। वाचस्पति एवं उनके मतानुयायी महा- 
प्रलय में ईइवरोपाधि का लय बतलाते हैं । अपने पक्ष के समर्थन में हेतु देते हुए ये 
लिखते हूँ, सत्कार्यवाद के अनुसार कार्य-कारण-भाव-सम्बन्ध का नियामक है कारण से 
कार्य का आविर्भाव होना तथ्र उसो में कार्य का तिरोभाव होना । ईदवर का प्रकृष्ट 
सत्तप्रधात चित्त श्राकृतिक अर्थात्‌ प्रकृति का कार्य होने से लयशील है?, अतः महा- 
प्रलय की अवस्था में, जिस समय सभी जड़ पदार्थ लगाभिमुख होते हैं, उस समय ईइवर 
के उपाधिभूत चित्त की ज्यों की त्यों स्थिति बनी रहनी स्वाभाविक नहीं हैं। इस 
प्रकार महाप्रलय में अपने कारण में छीन हुआ चित्त, अग्निम सृष्टि में पुनः जीवों के 
उद्धारार्थ उपाधि धारण करूँगा” ईदवर के इस संकल्प की वासना से वासित होने के 
कारण, अग्निम सर्ग में पुनः ईइवर से संयुक्त होता है । थि ज्ञानभिक्षु एवं उनके मता- 
नुयायियों का इस सम्बन्ध में दूसरा मत है । ये महाप्रलूय में ईडवरोपाधि का लय नहीं 
मानते ।/ अपने मत के समर्थन में इन आचार्यो ने बहुतेरी युक्तियाँ भी दी हैं । इस 
प्रकार योग शास्त्र में ईश्वर को लेकर उसके प्रत्येक पहलू पर विचार किया गया है । 


विभूति 


योग-साधना की जाती है कैवल्य-प्राप्ति के लिए और कैवल्य से पूर्व का आनु- 
षज्िक फल है विभूति । विभूति' पद का अर्थ है सिद्धि और सिद्धि' का अर्थ है सामर्थ्य- 
विद्येष । योगसूत्र के तृतीय पाद का नाम ही विभूतिपाद हैं । वैसे, योग के अन्य पादों 
में भो विभूतियों का प्रसज्भतः उल्लेख हुआ है । योग-साधन की तैयारी की उपयुक्तता 





4. यस्य हि न कदाचिदपि प्रधानसाम्यं न तत्माधानिकम्‌ ।--तत्त्ववैशारदी, पृ० 69 
2. ईइ्बरोपाधेज्ञानलक्षणावृत्ति: प्रकये5प्यस्ति ।+--योगवातिक, पृ० 98 
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का संकेत देती हुई विभृतियाँ साधक में योगाभ्यास के प्रति उत्साह एवं आत्मविश्वास 
जागरित करती हैं। साधक भी योग-साधना के दुर्गस पथ में बीच-बीच में प्राप्त विभ- 
तियों से शक्ति का अर्जन करता हुआ अपने गन्तव्य स्थल तक पहुँच जाता है । विभृतियाँ 
योग-साधना की साध्य नहीं, अपितु साध्य की प्राप्ति के छिए टानिक स्वरूप हैं। लेकिन 
जो साधक इन्हें प्राप्त करके अपने योगाभ्यास की परिपूर्णता समझ बैठते हैं, उनके लिए 
विभुतियाँ विष-तुल्य हैं। इसीलिए योग शास्त्र में विभृति-सम्पन्न साधकों के मिथ्या- 
भिमानित्व की परीक्षा लेते के लिए देवतागणों द्वारा किये जानेवाले निमन्त्रण का भी 
उल्लेख मिलता है । किसी भी वस्तु के अच्छे और बुरे दो पहल होते हैं, इस सिद्धान्त 
के अनुसार मुमुक्षुओं को विभूतियों के उचित स्वरूप का बोध रहना आवश्यक है । 

साधन की दृष्टि से हम विभूतियों को दो भागों में बाँठ सकते हैं--बहिरज़- 
साधन-साध्य. विभूतियाँ तथा अन्तरंग-साधन-साध्य विभूतियाँ । बहिरज्भ साधनों से 
प्राप्त होनेंवाली विभतियाँ द्वितीय पाद में वरणित हैं। तीसरे पाद में अन्तरंग-साधन- 
साध्य विभूतियाँ बतलाई गई हैँ । क्रिया-प्रधान अहिसा, सत्य आदि साधनों की परि- 
पक्‍व अवस्था में बहिरंग सिद्धियाँ प्राप्त होती हैं ॥ अन्तरड्भ सिद्धियों के धारणादि तीन 
साधन चित्तन-प्रधान हैँ । चिन्तन किसी विषय का किया जाता है । यहाँ, विशिष्ट-विशिष्ट 
विषय में धारणा-ध्यान-समाधि का अभ्यास करने से उस-उस विषय से सम्बन्धित सिद्धि 
प्राप्त होती है। मह॒षि पतञ्जलि ने प्रत्येक अन्तर ड्र-साधन-साध्य विभूति के लिए एक 
एक विषय निर्धारित किया है। इससे स्पष्ट है कि तत्तत्‌ विषयक संयम में ही उस उस 
विभूति को प्राप्त कराने की सामर्थ्य है। अतीत-अनागत का ज्ञान, सर्वभतरुतज्ञान, 
पृर्वजातिज्ञान, परचित्तज्ञान, अरिष्टज्ञान, भुवनज्ञान, ताराव्यूहज्ञान, ध्रुवगतिज्ञान, 
कायव्यूहज्ञान, पुरुषशान, अन्तर्धान, हस्ती आदि के सदश बल-प्राप्ति, परशरीरावेश, 
जलपड्धुकण्टकादि से असंगता, आकाशगमन, भूतजय, इन्द्रियजय, प्रधानजय आदि योग 
की प्रमुख विभूतियाँ हैं। बहिरंग साधना में अहिसा आदि में से क्रमशः पहले सोपान 
के विजित होने पर अगले सोपान पर विजय प्राप्त करने का अभ्यास किया जाता है। 
इस प्रकार पाँच बहिरंग साधन यम आदि के विजित होनें पर तोन अन्तरंग साधन 
घारणा आदि के अभ्यास का क्रम आता है। इससे स्पष्ट हैं कि योग दर्शन में प्र॒ति- 
पादित बहिरंग-साधन-साध्य सभी विभूतियाँ प्रत्येक बहिरंग साधन के जयी को उप- 
रूब्ध होती हैं। लेकिन अन्तरंग साधन का विजंयो अन्तरंग साधन से सिद्ध होनेवाली 
जिस तरिभूति को कामता करता है, उसको वहीं जिभूति प्राप्त होतो है। उसके लिए 
समस्त अन्तरंग-साधन-साथ्य विभूतियों को प्राप्त करना आवच्थक नहीं रहता । 








अध्याय 3 द 





है सांसा दर्शन 


विधय-प्रवेश 


[वेद के दो भाग माने जाते हैं, एक को कर्मकाण्ड और दूसरे को ज्ञानकाण्ड 
कहते हैं । जैसा ऊपर दिखाया जा चुका है, ऋक्‍्संहिता का प्रमुख विषय देव- 
ताओं की स्तुतियाँ हैं । वहाँ अग्नि की प्रशंसा करते हुए कहा गया है, वह 
देवताओं तक हृविष पहुँचानेवाले हैं । किन्तु ब्राह्मण ग्रन्थों में यज्ञ-यजन आदि 
का मद्त््व बढ़ गया। वहाँ याज्ञिक क्रियाओं का विशेष विवरण दिया गया | 
वास्तत्र में कर्मकाण्ड ब्राह्मण ग्रन्थों का विशिष्ट विषय है; वैसे ही उपनिषदों 
को ज्ञानकाण्ड कहा जाता हैं। उपनिषदों का प्रमुख प्रतिपाद्य ब्रह्मश्षान और 
आत्तमज्ञान हें । 


बादरायण के ब्रह्मसृत्र उत्तरमीमांसा कहलाते हैं; उनमें उपनिषदों की शिक्षाओं 
को व्यवस्थित रूप देने का प्रयत्त है। इसके विपरीत जैमिनि के सूत्र पूर्व- 
सीमांसा कहलाते हैं । इनका उद्देश्य वैदिक कर्मकाण्ड के सम्बन्ध में निर्णय देना 
है। मीमांसा दर्शन में, जिसके प्रतिप्ठाता मह॒पि जैमिनि हैं, वैदिक कर्मकाण्ड 
का विज्ञयद विवेचन है। सूत्रों में दर्शन के कुछ प्रमेयों का, जैसे, (प्रत्यक्ष! और 
अनुमान का उल्लेख है, किन्तु व्याख्याकारों ने उसमें प्रमाण आदि विषयों 
का विस्तृत समावेश कर दिया। इसछिए छह आस्तिक दर्शनों में मीमांसा 
दर्शन की भी गणना होती है ।--सम्पादक] 


&32233332333232535532222%33332 23 >> अअंजंललजंजजनन जज न नम रे म्क कक >> है ग अप 


कलम 


भारतीयों, अर्थात्‌ भारतीय हिन्दुओं का धर्म-प्न्थ वेद है। परम्परा के अनु 
सार वेद की कई परिभाषाएं प्रसिद्ध हैं। एक परिभाषा के अनुसार इप्ट-प्राप्ति तथा 
अनिष्ट-परिहार के अलौकिक उपाय वतानेवाले ग्रन्थ को वेद कहते हैं। वेद जिस धर्म 
को बतलाता है, वह प्रत्यक्ष और अनुमान &रा गम्य नहीं हैं। प्रत्यक्ष और अनुमान 
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उस वस्तु-तत्त्व को प्रकाशित करते हैं जो है, अर्थात्‌ जो अस्तित्ववान्‌ है; इसके विपरीत 
धर्म-शिक्षा का सम्बन्ध उस चीज से है, जो होनी चाहिए | जो है नहीं, अपितु होना 
चाहिए, वह प्रत्यक्ष आदि प्रमाणों का विषय नहीं हो सक्रता। हमें जो करना चाहिए, 
और उसके द्वारा जिस होता चाहिए को अस्तित्व में लाना चाहिए, उसका निर्देश 
घर्मश्ास्त्र या वेद ही कर सकता है। इसलिए मीमांसा दर्शन के अनुसार धर्म का ज्ञान 
वेद से ही हो सकता है । 

दूसरी परिभाषा के अनुसार वेद' शब्द, जो ब्ञानार्थथ 'विद' धातु से निष्पन्न 
होता है, ज्ञान का पर्याय हैं । विदन्ति अनेन , इस व्युत्पत्ति के अनुसार वेद ज्ञान का 
साधन है; किन्तु, जैसा ऊपर संकेत किया गया, वेद उसी पदार्थ का (अर्थात्‌ धर्म का) 
बोध कराता है जो प्रत्यक्ष आदि प्रमाणों का विषय नहीं है। इसी किए मीमांसक विद्वान 
वेद की सार्थक्ता अज्ञात रहस्य के प्रतिपादन में मानते हैं ।* 


जैसा ऊपर संकेत किया गया है, मीमांसा अथवा पूर्वमीमांसा की गणना छह 
दर्शनों में होने का एक कारण यह भी है कि सूत्रों के व्याख्याकारों ने उसमें प्रमाण- 
मीमांसा, ज्ञान-मोमांसा आदि विषयों का विशद विवेचन किया। दर्शन युक्‍्तिप्रधान 
होता है। प्रायः युक्ति का आधार लौकिक अनुभव होता है। किन्तु मीमांसा दर्शन में 
युक्तियों का प्रयोग मुख्यतः आप्त वचनों के समर्थन तथा उनको पुष्टि के लिए हुआ है। 


अन्य दर्शनों की भाँति मीमांसा दर्शन के विचारों का सुवब्यवस्थित तथा क्रमबद्ध 
रूप सर्वप्रथम सूत्रों के रूप में पाया जाता है। मीमांसा-सूत्र मह॒षि जैमिनि द्वारा प्रणीत 
माने जाते हैं । मीमांसक लोग वेद को अपौरुषेय तथा नित्य मानते हैं। उनका कोई 
रचयिता नहों है । किसो ग्रन्थ में दोव रचथिता की कमियों से आते हैं । च्‌कि वेद 
अपोरुषेय हैं, किसी पुरुष द्वारा रचित नहीं हैं, इसलिए वे दोष-रहित हैं। वेद या 
वेदों का प्रकाश ऋषियों द्वारा हुआ है । मीमांसा दर्शन में प्रमाण सम्बन्धी चिन्तन 
मुख्यतः यह सिद्ध करने के लिए किया गया है कि वेद या श्रुतियाँ प्रामाणिक हैं। 
विशेषतः मीमांसकों का स्त्रतःप्रामाण्यवाद वेदों की प्रामाणिकता सिद्ध करने के लिए 
अपनाया गया । 


वेद जिसका विधान करें वह धर्म है और जिसका निषेध करें वह अधर्म है ।2 
अन्य दर्शनों की भाँति मीमांसा दर्शन भी आत्मा को- शरीर से भिन्‍न और अमर मानता 





4. अप्राप्ते तु शास्त्रमर्थवत्‌' इति न्यायविदः--मीमांसाभाष्य, विधिनिरूपण । 
2. तु० की०, देद प्रणिहितों धर्म: अधर्मस्तद्विपर्यय: ।--मनुस्मृति । 
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है किन्तु वेदान्तियों की तरह यहाँ आत्मा को चैतन्य-रूप स्वीकार नहीं किया गया । 
चैतन्य की उत्पत्ति शरीर के साथ आत्मा के संयोग से होती है । विशेषतः जब किसी 
विषय का ज्ञानेन्द्रियों के साथ संयोग होता है तब चैतन्य की उत्पत्ति होती है । मुक्त 
आत्मा विदेह तथा द चेतना-शून्य होती है, तथापि उसमें चेतना की शक्ति रहती है । आत्मा 
जब देह-युक्त रहती है तब उसे अनेक प्रकार के ज्ञान प्राप्त हो सकते हैं । 


मीमांसा दर्शन जगत्‌ को मिथ्या नहीं मानता। यह दर्शन वस्तुवादी या 
बाह्यार्थमत्तावादी हैं। जगत्‌ की सृष्टि करने की शक्ति कर्म में है। उसमें ईश्वर का 
अधिकार नहीं है । कर्म की अपनी स्वतन्त्र शक्ति है। जिसे अदुष्ट या अपूर्व कहते हैं, 
वही जगत्‌ का संचालन करती है। कर्म स्वयं अपना फल देता है; कर्म-फल की प्राप्ति 
ईदह्वर से नहीं होती । 


वेदान्त दर्शन का मत है कि मुक्ति का साक्षात्‌ साधन आत्मज्ञान हैं । यह आत्म- 
ज्ञान कर्मत्याग के अनन्तर होता हैं। इसके विपरीत मीमांसा दर्शन के अनुसार मुमुक्षु 
लोगों को भी कर्म करते रहना चाहिए। वेद-विहित कर्मों के अनुष्ठान से बंधन नहीं 
होता, केवल काम्य या सकाम कर्म बन्धन का हेतु होते हैं । निष्काम भाव से वेद-वि हित 
पित्य कर्म करते हुए मनुष्य मुक्तिलाभ करता है। 


मोमांसा का साहित्य 


पूर्व॑मीमांसा का मूल ग्रन्थ जैमिनि के सूत्र हैं, जिनकी संख्या 2,745 है । 
मीमांसासूत्र बारह अध्यायों में विभकत हैं । इस दर्शन की रचना बारह अध्यायों में होने 
से इसे द्वादशाध्यायी या द्वादशलक्षणी भीमांसा भी कहते हैं । मर्हाब जैमिनि ने अन्य 
चार अध्यायों की रचना भी की है, जिन्हें संकर्ष (संक्रषण) काण्ड या देवताकांड कहते 
हैं। इसमें 436 सूत्रों की रचता की गयी है । इस प्रकार जैमिनि ने 6 अध्यायों की 
रचना कर उक्त दर्शन को पूर्ण क्रिया है| यज्ञ से सम्बन्धित विचार प्रायः द्वादश अध्यायों 
में ही पाये जाते हैं । 
जैमिनि-सूत्र शबर स्वामी (200 ई०) का प्रसन्न-गम्भीर भाष्य है, जिसे शाबर- 
भाष्य कहा जाता हैं। उक्त भाष्य के पूर्व और पर्चात्‌ भी सूत्रों पर उपदर्ष, भर्तृहरि, 
वदास, देवस्वामी, भर्तृंमित्र आदि विद्वानों द्वारा वृत्तियाँ रची गयीं, किन्तु वे सब अब 
उपलब्ध नहीं हैं । रा 


मीमांसा के दो सम्प्रदाय 
शाबरभाष्य के व्याख्याकारों में कुमारिल भट्ट और प्रभाकर (गुरु) प्रमुख हैं, 


| | 
॥| 
। 
॥ 
| 
2! 
है ॥ 


| 
दि 
। 
| 
॥| 
| 
] 
| | 
| 
| 
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इन दोनों के नाम से मीमांसा के दो सम्प्रदाय (भाट्टमर्त और गुरुमत ) विद्येष प्रसिद्ध 

हुए । मुरारि मिश्र नाम के एक तीसरे व्याख्याता भी हुए, पर उनके व्याख्याग्रन्थ 
उपलब्ध नहीं हैं । कुमारिल भट्ट ने शाबर भाष्य पर अपना प्रसिद्ध वारतिक लिखा, जिसके 
तीन खण्ड हैं, अर्थात्‌ इलोकवातिक, तन्त्रवातिक और टुप्टीका । प्रभाकर ने भाष्य पर दो 
व्याख्याएं लिखीं, एक को बहती नाम दिया गया है और दूसरी को 'लरूष्वी' अथवा 


“विवरणं । बृहती को निबन्धन' भी कहते हैं । 


भाट्ट मत के अनुयागयियों में अनेक लेखकों ने कुमारिल के मत की व्याख्या 
और प्रचार किया। पार्थतारथि मिश्र (050-]20) ने इलोकवार्तिक पर '्यागरत्ना- 
कर और टुप्टीका पर तन्त्ररत्न' लिखा “्यायरत्तमाला और शास्त्रदीपिका उनके 
मौलिक ग्रन्थ हैं। माघवाचार्य (4वीं शती ) ने नन्‍्यायमालाबिरत' ग्रन्थ में अधिकरण- 
विवेचन किया। मण्डन मिश्र (680-750 ई०) ने विधिविवेक', भावनाविवेक', 
“विश्रमविवेक' और भीमांतसानुक्रमणी ग्रन्थ लिखे । उम्बेक भट्ट (670-750 ई०) 
ने इलोकवातिक पर स्वल्पाक्षरा' व्याख्या रची। प्रसिद्ध वाचस्पति मिश्र (सन्‌ 
84) ने मण्डन सिश्र के विधिविवेकः पर नयायकणिका' नाम की टीका और 
शाब्दबोध के विषय को स्पष्ट करने के लिए 'तत्त्वबिन्दुः नाम के मौलिक ग्रन्थ की 
रचना की । 


खण्डदेव (7वीं शती) ने भाट्ट मत को परिष्कृत करने के उद्देश्य से मीमांसा- 
सूत्रों की भाट्ठकौस्तुभ नामक विस्तृत व्याख्या छिखो और शाब्दबोध विषय के प्रति- 
पादन में अधिकरण शैली में भाट्टदीपिका' तथा भाद्टरहस्य' नामक दो सौलिक ग्रन्थों 
की भी रचना की । भाट्टदीपिका' पर खण्डदेव के शिष्य शम्भु भट्ट कविमण्डन (।640 
700 ई०) ने प्रभावती नाम की विस्त॒त व्याख्या की 


ध 


अप्पय दीक्षित (520-593 ई०) ने भाद्र मत के समर्थन में विधिरसायन' 
की रचना कर उसपर व्याख्या भी की तथा उपक्रमपराक्रम', वादनक्षत्रावक्ी और 
“चित्रकूट नामक तीन मौलिक ग्रन्थों की रचना की । 


भाट्ट मत के समर्थन में आपदेव (580-650 ई०) ने 'मीमांसान्यायप्रकाश 
ग्रन्थ लिखा जिसपर उनके पुत्र अनन्तदेव (600-]670 ई०) ने 'भाद्वालंकार' नामक 
विस्तृत व्याख्या लिखी। इसके अतिरिक्त "ीमांसान्यायप्रकाश” पर महामहोपाध्याय 
चिन्नस्त्रामी शास्त्री (20वीं शती) की 'सारविवेचिनी”' तथा वासुदेव शास्त्री अभ्यंकर 
(20वीं शती) की प्रभा' नामक व्याख्याएँ भी उपलब्ध हैं । 
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भाट्ट मत के ही समर्थन में लौगाक्षिभास्कर (6वीं शती) ने अर्थसंग्रह' तथा 
केशव भट्ट (6व्रीं शतो) ने 'मीमांसार्थप्रकाश/ और शंकर भट्ट (550-620 ई०) 
ने मीमांमाबालप्रकाश' नामक मौलिक ग्रन्थ लिखे । 


स्वामी केवलानन्द सरस्पयती (20वीं शतो) ने मीमांसाकोष' नामक एक संग्रह- 
ग्रन्थ लिखा जो मीमांसा सम्बन्धी शोध के लिए विशेष उपयोगी है । 


मीमांसा के सिद्धान्त 


मीमांसा दर्शन का प्रधान विपय धर्म है ।” घर्म का ज्ञान केवल वेद से या वेद- 
मुलक स्मृतियों तथा वेदमूलक आचार-परम्परा से होता है |? प्रत्यक्ष आदि प्रमाणों से 
उसका ज्ञान होना कभी सम्भव नहीं ।” इसी प्रसंग में प्रत्यक्षादि प्रमाणों पर भी अच्छी 
तरह विचार किया गया है । वेद का प्रामाण्य प्रतिपादन करने के लिए इस दर्शन में 
ज्ञान का विवेचन विशद रूप से किया गया है। मीमांसा का ज्ञान-विषयक विचार बहुत 
ही सूक्ष्म और गम्भीर है। मीमांसा के ज्ञान-विचार को वेदान्त दर्शन ने भी मान्यता 
दी हे। 


झान के दो भेद--अन्यान्य दर्शनों के समान इस दर्शन में भी प्रत्यक्ष और परोक्ष 
के भेद से ज्ञान के दो भेद माने गये हैं। यथार्थ ज्ञान का ही दूसरा नाम प्रमा' है । 
यथार्थ ज्ञान उसे कहते हैं जिससे किसी विषय में नवीन बात ज्ञात होती है,“ जो अन्य 
किसी प्रमाण से बाधित नहीं होता और जिसके मृल में कोई दोष नहीं रहता ।* तात्पर्य 
यह है कि अज्ञात तथा सत्य पदार्थ के ज्ञान को प्रमा' कहते हैं। इस विवेचन से यह 
स्पष्ट होता है कि स्मृति तथा संशय-ज्ञान को अथवा अनुवाद को प्रमा नहीं कहा जा 
सकता, क्योंकि स्मृति और अनुवाद का विषय पहले से ही ज्ञात रहता है । प्रमा कहलाने 
के लिए उसका विषय (पदार्थ) वास्तविक होना चाहिए। इससे भ्रम तथा संशय का 
निरसन हो जाता है क्योंकि श्रम तथा संशय-ज्ञान का विषय वास्तविक नहीं होता । 


]. धर्मारुयं विषय वस्तं मीमांसाया: प्रयोजनम्‌ ।--इलो० वा०, 4 

2, श्रुतिः स्मृति: सदाचारः स्वस्थ च प्रियमात्मन: । 

. सम्यक्‌ संकल्पज: कामोधर्ममलमिदं स्मृतम्‌ ॥--या० स्मृ०, 7 

3. इलोकवात्तिक, चो० सू०, !4. द 
कारणदोषबाधकज्ञानरहितगहीतग्राहि ज्ञानं प्रमाणम्‌ ।--शा० दी०, //5 

5. मी० बालप्र०, पृ० 8 


२ पत पता 5 आा३ 43८०६ 53६२7 
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प्रमाण-बिमर्द 

प्रमाण की परिभाषा--प्रमा (अनधिगत अर्थ के यथार्थ ज्ञान) को उत्पन्न करने- 
वाला साधन (करण) प्रमाण” कहा जाता है । अभिप्राय यह है कि जिस ज्ञान में अज्ञात 
वस्तु का अनुभव हो तथा जो किसी दूसरे ज्ञान से बाधित न हो और दोषरहित हो, उसे 
ही प्रमाण कहते हैं । 

भाट्ट मत के अनुसार प्रमाण के भेब--भानुमत में प्रभाणों' की संख्या छह है-- 
() प्रत्यक्ष, (2) अनुमान, (3) शब्द, (4) उपमान, (5) अर्थापत्ति और (6) अनुप- 
लब्धि ।* 

मीमांसा दर्शन की दृष्टि में यह जगत्‌ वास्तविक है; शांकर वेदान्तियों की तरह 
मिथ्या नहीं । इसलिए इस दर्शन को वास्तववादी दर्शन कहते हैं । 


प्रत्यक्ष प्रमाण का परिचय--प्रत्यक्ष का विषय केवल सत्‌ पदार्थ ही हो सकता 
है। किसी ज्ञानेन्द्रिय के साथ जब सत्‌ (विद्यमान) पदार्थ (विषय) का सम्बन्ध होता है 
तभी उस विषय (वस्तु पदार्थ) का प्रत्यक्ष ज्ञान आत्मा को होता है । इन्द्रिय के साथ 
विषय का संयोग होने पर सर्वप्रथम विषय की प्रतोति मात्र होती है, अर्थात्‌ वह हैं 
इतना ही ज्ञान होता है; वह क्‍या है! इसका ज्ञान नहीं होता । इस निविशेष ज्ञान को 
निर्विकल्प' ज्ञान अथवा आलोचन' ज्ञान कहते हैं । द 
. इसके अतिरिक्त दूसरा प्रत्यक्ष ज्ञान वह है जिससे पुर्वानुभव के आधार पर विषय 
के स्वरूप का निर्धारण किया जाता है, अर्थात्‌ वह वस्तु किस प्रकार की है, उसमें कौन 
गुण, कौन सी क्रिया है तथा उसका नाम क्‍या है, इत्यादि बातों का ज्ञान प्राप्त किया 
जाता है । इस विद्येष ज्ञान को सविकल्प' प्रत्यक्ष कहते हैं। मीमांसक इन दोनों प्रत्यक्षों 
को मानते हैं । वैयाक्रण निर्विकल्प' ज्ञान को नहीं मानते,” तथा बौद्ध छोग 'सबि- 
कल्पक ज्ञान को नहीं मानते । 

... प्रत्यक्ष प्रमाण की प्रक्रिया में तैयायिकों से सतभेद--सीमांसकों ने प्रत्यक्ष के 
लक्षण और उसकी प्रक्रिया को वैयायिकों के समान ही प्रायः स्वीकार किया है, दथापि 
अत्यक्ष प्रमाण की प्रक्रिया में मीमांसकों का नैयायिकों से कुछ मतभेद है। किसी मूर्त्त 
वस्तु के प्रत्यक्ष ज्ञान के लिए उस वस्तु के साथ इन्द्रियों का जो सम्बन्ध अपेक्षित होता 
है, उस सम्बन्ध को 'सन्निकर्ष' कहते हैं। छौकिक, अलौकिक भेद से वह सम्बन्ध दो 





!, वाक्यपदीय, ब्रह्मकाण्ड, 23: वाचस्पति की तात्पर्यटीका भी, प० 25 
2, न्यायबिन्द, धर्मकीति, प० -3 
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प्रकार होता है । उनमें लौकिक सन्निकर्ष संयोग, संयुक्ततादात्म्य, संयुक्ततादात्म्य-तादा- 
तय भेद से तीन प्रकार का है। संयोग-सस्निकर्ष से द्वव्य का ज्ञान होता है, द्रव्य के 
जाति-गुण-कर्म का ज्ञान संयुक्ततादात्म्प से होता है, क्योंकि भादटमत में जाति-गण-कर्म 
का द्रव्य के साथ तादात्म्य मात्रा जाता है, नेयायिकों की तरह 'समवाय' नहीं, किन्तु 
वह (तादात्म्य) नेयायिकों को तरह अत्यन्त अभेदरूप” न होकर भेद-सहिष्णु अभेद- 
स्वरूप होता है । उसी तरह गुणत्व और क्रियात्व का ज्ञान संयुक्तन्तादात्म्य-तादात्म्य 
सन्निकर्ष से होता है। भादट सीमांसक समवाय” सम्बन्ध को नहीं मानते । यदि 
शुक्कादि गुणों में भी नित्यत्व, एकत्व का स्त्रीकार कर उसपर किसी जाति-रूप घर्म का 
स्वीकार न किया जाय तो दो सन्निकर्षों से ही काम चल सकता है, तीसरे सन्तिकर्ष की 
कोई आवश्यकता नहीं । 


अलौकिक सन्निकर्ष भो सामान्य-लक्षणा' और ज्ञान-लक्षणा' भेद से दो प्रकार 
का होता है! इन्द्रिय से सम्बद्ध वस्तु की जाति का ज्ञान होने पर उस जाति की 
समस्त वस्तुओं का ज्ञात सामान्य-लक्षणा' सन्निकर्ष से होता है और चन्दन की लकड़ी 
में सौरभ का जो ज्ञान (सुरभिर्चन्दनखण्ड:) होता है, वह ज्ञान-लक्षणा सन्निकर्ष से 
होता हैं। योगज सन्निकध को मीमांसक लोग स्वीकार नहों करते । अतः अलौकिक 


सन्निकर्ष दो प्रकार का ही है |? 


नेयायिक छोग संयोग, संयुक्त-समवाय, संयुक्त-समवेत-समवाय, समवाय, 
समवेत-समतव्राय. और विशेषण-विशेष्य-भाव--छह॒सन्निकर्ष मानते हैं। किन्तु भाटट 
मीमांसक उक्त सन्निकर्षों में से प्रथम तीन को ही मानते हैं। अन्तर उसमें इतना 
ही है कि समवाय के स्थान पर मीमांसक (भाद्ट मत के) तादात्म्यः झब्द का व्यवहार 
करते हैं। भादडट सत में 'श्रोत्र' दिक्स्वरूप और शब्द' को द्रव्य माना गया है, तब 
दोनों में संयोग-सन्नतिकर्ष से ही काम बन जाता है। अतः शब्द का ज्ञान प्राप्त करने के 
लिए भाद्‌ट मीमांसकों को 'समवाय' सन्निकर्ष मानने की आवश्यक्रता नहीं पड़ती । 
उसी प्रकार शब्दवृत्ति-सामान्य (शब्दत्व) का ग्रहण संयुक्त-तादात्म्य” से ही हो जाने से 
'समवेत-समवाय सन्निकर्ष मानने की भी आवश्यकता नहीं होती, तथा अभाव 


, विवरणप्रमेयसंग्रह, अच्यु० ग्रं० मा० सम्पादित, पृ०« 44 
2, भाट्टचिन्तामणि, गागाभट्ठ । 
3. न्यायसुघा, नंत्रवात्तिक का आइकृत्यधिकरण, पृ० 39; इलोकवात्तिक, पृ० 835 
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पदार्थ का ज्ञान अनुपलब्धि” नामक प्रमाण से होता है,” अतः उसके ज्ञान के लिए 
अत्यक्ष प्रमाण का उपयोग ही न होने से 'विशेषण॑-विज्येष्य-भाव” सन्निकर्ष को भी 
मोमांसकों ने नहीं माना । उद्भूत-रूप को चाक्षुष प्रत्यक्ष में ही कारण माना है और 
स्पादत प्रत्यक्ष में उद्भूत-स्पर्श को ही कारण माना है। अतः मीमांसकों ने वायु को 
त्वाच प्रत्यक्ष का ही विषय माना है, अनुमान का नहीं । 


अभय कर का सत 


अभाकर सम्प्रदाय के अनुयायियों का कथन है कि भादट मत के अनुयायियों ने 
अमाण का जो लक्षण “ कारणदोषबाघकज्ञानरहितम्‌ अगृहीतग्राहि ज्ञानम्‌' किया है वह्‌ 
दीर्घ काछ तक होनेवाले एक-विषयक्‌ धारावाहिक ज्ञान में अव्याप्ति होने के कारण 
ठीक नहीं है, क्योंकि किसी भी लक्षण को अव्याप्ति-भतिव्याप्ति-असंभवादि तीनों दोषों 


से रहित होना आवश्यक है । 


अतः अभाकर ते अनुभूति: प्रमाणम्‌' को '्रमाण” का लक्षण बताया ।* 
प्रभाकर ने ऐसे ज्ञान को 'अनुभूति' शब्द से व्यक्त किया है, जो स्मृति' से भिन्‍न हो । 
स्मृति उस ज्ञान का नाम है, जो केवल संस्कार से उत्पन्न हुआ हो । 'स्वप्न' और 
संशय भी स्मृति के ही अन्तर्गत है । स्मृति को यथार्थता रहने पर भी उसे प्रमाण 
नहीं माना जाता, क्‍योंकि प्रामाण्य का प्रयोजक ' यथार्थत्व' न होकर 'अनुभूतित्व' हे । 


_अभाकर के मत से सभी ज्ञान! यथार्थ हैं, तथापि प्रमाण की कोटि में 'अनुभति' ज्ञान 


ही माना गया है । 


अभाकर मत में प्रश्नाणों की संख्या--.. इनके मत में प्रमाणों--प्रत्यक्ष, अनुमान, 
उपमान, अर्थापत्ति और शब्द--की संख्या पांच है, भादृट मत के समान छह नहीं । इन 
भ्रमाणों में से प्रत्यक्ष! को प्रभाकर त्रिषुटीप्रत्यक्ष” कहते हैं। इनके मत में साक्षात्‌ 
प्रतीति: प्रत्यक्षम्‌' भर्थात्‌ पाक्षात्‌ अनुभव-रूप ज्ञान को ही प्रत्यक्ष कहते हूँ । प्रत्येक 
अत्यक्ष ज्ञान में मेय, माता' और 'प्रमा' तीनों रहते हैँ; जैसे 'मैं घट को देखता हूँ यहाँ 
पर मैं प्रमाता, 'घट' प्रमेय और 'देखना' प्रमा (शान), तीनों की प्रतीति एक साथ ही 
होती है, इस कारण इसे, " त्रिपुटीप्रत्यक्ष' कहते हैं । प्रमेय और प्रमाता की प्रतीति के 
लिए प्रकाश की अपेक्षा रहती है, किन्तु 'प्रमा' स्वयंप्रकाश होती है, उसकी प्रतीति 
स्वयं होती है। युषुप्ति में 'प्रमाता' और प्रमेय' स्वयंप्रकाश न होने के कारण प्रकाशित 


अारनिनिननानन»+ 








£. इलोकवात्तिक, पु० 473 हे 
2. प्रमाणमनुभूतिः ।--अकरणपशड्चिका, हिन्दू विश्वविद्यालय, 96व, पृ० 24 
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नहीं हो पाते । उन्हें प्रकाशित करने के लिए दूसरे की अपेक्षा होती है। किन्तु प्रमा' 
स्वयंप्रकाश होने से उसके प्रकाशित होने में दूसरे की सहायता अपेक्षित नहीं होती । 
इन्द्रिय और पदार्थ के साक्षात्‌ सम्बन्ध से प्रत्यक्ष ज्ञान होता है। इन्द्रिय करा विषय 
के साथ संयोग सम्बन्ध से और उसमें रहनेवाले धर्म के साथ समवाय सम्बन्ध से तथा 
तन्निष्ठ धर्म के साथ समवेत-समवाय सम्बन्ध से प्रत्यक्ष ज्ञान होता है। इनके मत 
में सब प्रकार के ज्ञान का प्रत्यक्ष होता है; भाददट मत की तरह यहाँ ज्ञान अनुमेय नहीं 
है | द्रव्य के ज्ञान के बिना भी रूप आदि का ज्ञान और कहीं रूप आदि के ज्ञान के 
बिना भी द्रव्य का ज्ञान होता है। इसके ज्ञान में न्‍्याय-बशेषिकों की तरह सापेक्षता 
नहीं है। प्रभाकर भी निविकल्पक और सविकल्पक दो प्रकार का प्रत्यक्ष मानते हैं । 
उनमें निविकल्पक स्वरूप-विषयक होता है। इन्द्रिय का सम्बन्ध होने के पदचात्‌ द्रव्य, 
गुण, जाति का प्रथमत: स्वरूप मात्र का ज्ञान होता हैं। केवल द्रव्य ही उसका विषय 
नहीं बल्कि जाति, गुण का. भी अवभास होता है। सविकल्प प्रत्यक्ष ज्ञान, विशिष्ट- 
वृषयक होता है । निर्विकल्पक ज्ञान की अवस्था में दूसरी किसी वस्तु की अवगति न 
होने से जाति की अनुवृत्ति या व्यावत्ति को प्रतीति नहीं होती । सबविकल्पक अवस्था 
में वत्स्वन्तर का अनुसन्धान रहने से पूर्वाकारावमर्श के साथ जाति की अनुवृत्ति प्रतीति 
होती है। यह घट हैं; यह भी घट है, पट नहीं, ऐसी विशिष्ट प्रतीति होती है, उसी 
तरह गुण-प्रतीति में भी । निविकल्पक में द्रव्य और गुण में व्यावर्त्य-व्यावर्तक-भेंद की 
प्रतोति नहीं हो पाती । लेकिन सबिकल्पक में गुण का गुणी के साथ अन्वय और अन्य 
से व्यतिरेक प्रतीत होता है । यह छाल घट है, काला नहीं है, ऐसी विशिष्ट प्रतीत्ति 
होती है। इसलिए सविकल्पक, विशिष्ट-विषयक होता है। इनके मंत में कर्म का 
प्रत्यक्ष नहीं होता कर्म नित्य अनुमेय रहता हैं। संयोग-विभाग-परम्परा से गति आदि 
कर्म का अनुमान किया जाता है । अनुमान करने के पद्चात्‌ उसमें विशिष्ट प्रतीति 
होती है । नामकल्पना में भो वाच्य के दर्शन से स्मर्यमाण शब्द विशेषण समझा जाता 


, प्रभाकर मत में संयोग, संयुक्त-समवाय और समवाय, तीन ही सन्निकर्ष हैं । 
रूपत्वादि का निराकरण करने से इन्हें संयुक्त-समवेत-समवाय-सन्निकर्ष मानने की 
आवश्यकता नहीं पड़ती । 'शब्दत्व' का निराकरण करने से समवेत-समवाय- 
सन्निकर्ष की भो आवश्यकता प्रतीत नहीं होती । अभाव” का अभाव होने से 
तथा समवाय का प्रत्यक्ष न होने से विशेषण-विशेष्य-भाव-सन्निकर्ष भी स्वीकृत 
नहीं है । 
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हैं। विशेषण प्रत्यक्षोपात्त (प्रत्यक्ष से प्राप्त या उपस्थापित) ही हो, ऐसा कोई नियम 
नहीं है । प्रमाणान्तरोपात्त भी विशेषण हो सकता हैं। इसलिए नाम और कर्म स्वयं 
अप्रत्यक्ष रहने पर भी प्रमाणान्तरोपात्त होने पर विशिष्ट ज्ञान कराने में समर्थ रहते हैं।! 
अनुमान-निरूपण 

अनुमान का लक्षण नैयायिकों के हो समान है । “अनुमिति करणम्‌ अनुमानम्‌' 
अर्थात्‌ अनुमिति करे कारण (साधन) को अनुमान प्रमाण कहते हैं । स्वाभाविक रूप से 
नियत सम्बन्धवाले दो व्याप्य पदार्थों (वस्तुओं) को देखकर दूरस्थित पदार्थ के होने- 
वाले ज्ञान को अनुमिति कहते हैं; जैसे, संयोग के द्वारा नियत-सम्बन्धवाले धूम और 
अग्नि में से व्याप्य धूम को पर्वत पर देखने से अप्रत्यक्ष व्यापक अग्नि का जो ज्ञान 
होता है, उसे अनुमिति कहते हैं । स्व॒ल्प देश और काल में रहनेवाली वस्तु को व्याप्य 
कहते हैं और अधिक देश तथा काल में रहनेवाली वस्तु को व्यापक कहते हैं । वात्तिक- 
कार कुमारिल भट्ट ने सम व्याप्ति' और विषम व्याप्ति', दो व्याप्तियाँ बताई हैं । 
साध्य ओर हेतु का समान देश, काल में रहना सम व्याप्ति है। जहाँ साध्य अधिक 
देश-काल में रहे और हेतु न्‍्यून देश-काल में रहे, वहाँ विषम व्याप्ति होती हैं । 


व्याप्ति-निरूपण 


सम्बन्ध-नियम को व्याप्ति कहते हैं। प्रत्यक्ष जगत्‌ (देशकालादि) में लिग 
(हेतु। और लिगी (साध्य) का जो सहभाव है, उसे “नियम” कहते हैं। जिस वस्तु का 
जिस वस्तु के साथ प्रत्यक्ष इष्ट देशकारादि में जिस किसी सम्बन्ध से मियत-रूप से 
उपलब्ध हुआ हो, उसी सम्बन्ध से देशान्तर-कालात्त्तर में उन दोनों के साहचर्य-नियमः 
के कारण जो ज्ञान होता है, वह अनुमिति होती है, व्याप्ति, नियम, अव्यभिचार, 
अविनाभाव, ये सब पर्याय हैं । नियम्य, गमक, लिंग, साधन, हेतु ये सब भी पर्याय हैं ।* 

व्याप्ति के दो प्रकार हैं, एक अच्चय व्याप्ति और दूसरी ब्यतिरेक व्याप्ति । 
साधन के रहने पर साध्य का भी रहना अन्वय प्राप्ति है; जैसे, जहाँ जहाँ धम हो 
वहाँ वहाँ अग्नि का भी होना अच्चय व्याप्ति हुई । साध्य के न रहने पर साधन का 
भी न रहना व्यतिरेक व्याप्ति है। जैसे, जहाँ आ्नि न हो वहाँ धूम का भी न होना 


कक. क 


व्यतिरेक व्याप्ति हुई। व्यतिरेक व्याप्ति में व्याप्य-व्यापक्त भाव अन्वय व्याप्ति के 


. प्रकरणपंचिका, अमृतकला प्रकरण । 


2, इलोकवात्तिक, पु० 348 


3. वही, १० 349 
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विपरीत हुआ करता है । व्याप्ति-विशिष्ट हेतु तोन प्रकार का होता है--अन्वयव्यति- 
रेकी, केवलान्वयी और केवलव्यतिरेकी । जिसमें दोनों प्रकार को (अच्वय-व्यतिरेक) 
व्याप्ति हो वह 'अन्वयव्यतिरेकी कहा जाता हैं। जैसे, यत्र यत्र धूम: तत्र तत्र वह्तिः, 
और यत्र यत्र वक्तयभावः तत्र तत्र धूमाभाव: । जिस हेतु में केवल अन्द्य व्याप्ति ही 
हो, व्यतिरेक व्याप्ति न हो; उस हेतु को 'किवलालवययों कहते हैं। जैसे 'घटः अभिधेय:' 
प्रमेयत्वात' । यहाँ पर यत्र यत्र प्रमेयत्वं, तत्र तत्र अभिधेयत्वम्‌ इस अन्वय व्याप्ति का 
होना तो सम्भव है, किन्तु 'यत्र अभिधेयत्वाभावः तत्र प्रमेयत्वाभाव: इस व्यतिरेक व्याप्ति 
का होना तो संभव नहीं, क्योंकि सभी दस्तुमात्र प्रमेणय और अभिधेय है। जहाँ केवल व्य- 
तिरेक व्याप्ति ही हो, अन्वय व्याप्ति न हो, उसे 'केवलव्यतिरेकी' हेतु कहते हैं; जैसे 
'पुथिवी इतरमेदवतोी गन्धवत्वात्‌' । यहाँ पर सस्पूर्ण पृथ्वी को ही पक्ष की कोटि में रखा 
गया है, अतः यद्‌ यद्‌ गन्धवत्‌ तत्तदितरभेदवर्ता इस अन्वय व्याप्ति में दृष्टान्त के रूप 
में पथिवी के किसी भी अंश को नहीं लिया जा सकता क्‍योंकि दृष्टान्त सदैव पक्ष से भिन्‍न 
हुआ करता है । 

मीमांसकों के मत में अन्वय व्याप्ति और व्यतिरिक व्याप्ति की अनुमिति के प्रति 
समुच्चित्य (मिली-जुलो) कारणता नहीं है, दोनों की पृथक्‌-पृथक्‌ कारणता मानी गयी हे । 
कहीं अन्वय व्याप्ति से अनुमिति होती है तो कहीं व्यतिरेक व्याप्ति से ही ।_ 


कुछ मीमांसक अर्थापत्ति प्रमाण में ही व्यतिरेक व्याप्ति को गतार्थ (समावेशित) 
मानते हैं। स्वार्थ और परार्थ भेद से अनमान दो प्रकार का है। प्रतिज्ञा, हेतु, उदा- 
हरण, उपनय और निगमन, इन पाँच अवयवों से युक्त पश्चावयव वाक्य को नेयायिक 
छोग पदार्थानुमान कहते हैं ।? किन्तु सोसांसकों का कहना है कि प्रतिज्ञा में विगमन 
का और हेतु में उपनय का अन्‍्तर्भाव होने से व्यवयव' वाक्य को ही पदार्थानुमान 
कहना उचित हैं । ये तीन अवयव प्रतिज्ञा, हेतु, उदाहरण अथवा उदाहरण, उपनय, 
निगमन हो सकते हैं |” 


दगाबद-प्रमाण-निरूपण 


ताकिकों ने अनुमान-प्रमाण-निरूपण के पहचात्‌ उपमान प्रमाण का निरूपण 
किया है, किन्तु सोमांसक लोग अनुमान प्रमाण के पश्चात्‌ उपसान का निरूपण न कर 


. वही, १० 383 
2. न्‍्या० सु०, (/32 
3, दे० मानमेयोदय, पृ० 64; <वेदान्त परिभाषा (अद्गैत वेदान्त) का भी यही मत है । 
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शाल्द श्रमाण का निरूपण करते हैं, क्योंकि मीमांसकों ने उपभान को अपेक्षा शब्द के 
भामाण्य को मुख्य माना है और वह अनुमान के समीपतर मी प्रतीत होती है । 


शव्द सुनने के पश्चात्‌ शब्दार्थ संगतिग्रह हुए व्यक्ति को पदार्थ का स्मरण होने 
पर, उन्हीं से अज्ञात और अबाधित अर्थ-विषयक जो विशिष्ट व क्यार्थ-ज्ञान होता है, उस्ते 
शाब्दी प्रमा कहते हैं और उस्ते करानेवाले शब्द को प्रमाण कहते हैं। उस शाब्दी प्रमा में 
पद-ज्ञान कारण (साधन) हैं पदार्थ -स्मृति अवान्तर-व्यापार और शाब्द बोध को फल 
भाना गया है। पदार्थों के परस्पर सम्बन्ध-रूप वाक्‍्यार्थ का मान तो संसर्ग-मर्यादा से ही 
हो जाता है। एवच्ड, नैयायिकों का कहना है कि शाब्द बोध के प्रति ज्ञानमय पद था 
पद-शान ही कारण (साधन) होते हें । 


किन्तु मोमांसक कहते हैं--पद तो स्वार्थ-समर्पण कर देने मात्र से ही शक्तिहीन 
हो जाते हैं, इसलिए पद यद्यपि अपने अपने अर्थ को बतलाकर अपना कार्य (व्यापार) 
पमाप्त किये हुए रहते हैं, तथापि स्मरण किये जानेवाले (स्मृत हुए) गो आदि पदार्थ 
यदि परस्पर अच्चित हुए बिना सामान्य रूप से ही 'अवस्थित' रहें तो पदों की व्युत्पत्ति 
के समय विशिष्ट अर्थ में जात होनेवाला उनका तात्पर्य विरुद्ध प्रतीत होगा, अत: सामान्य 
में वाच्यार्थता को उपपत्ति न हो सकने से विशेष में ही पदार्थों का पर्यवसान माना जाता 
है। उसी को वाक्यार्थ कहते हैं। उस वाक्यार्थ की प्रतीति लक्षणा से होती हैं । तात्पर्य 
यह है कि स्मृत हुए पदार्थ ही लक्षणा के द्वारा वाक्‍्यार्थ के वोधक होते है?, नैयायिकों 
की मान्यता की तरह पद नहीं। वाक्यार्थ की प्रतींति कराने में आकांक्षा, आसक्ति, 
योग्यता भी पदार्थ की पहायता करती हैं; अर्थात्‌, वे सहकारी कारण हैं । पदों की स्वार्थ- 
बोघकता को “वृत्ति! कहते हैं। वह अभिघा, छक्षणा और गोणी श्वेद से तीन प्रकार की 
हैं। उनमें बिना व्यवधान के शब्दजन्य प्रतीति करानेवाली वृत्ति को शक्ति कहते हैं । 
वह (शक्ति) नैयायिकों की तरह ईइवरेच्छा-रूप नहीं हैं, बल्कि भीमांसकों के मत में 
शक्ति को स्वतन्त्र पदार्थ माना गया हैं। इस शक्ति को संकेत” शब्द से व्यक्त करते 
हैं। उसका ज्ञान व्याकरणादि के द्वारा किया जाता है। केवल शकक्‍्य-सम्बन्ध को लक्षणा” 
कहते हैं और शक्यनिष्ठ-गुणसजातीय-गुणवत्व को गोणी कहते हैं, इसलिए लक्षणा और 
गौणी को एक नहीं समझना चाहिए । द द ः 


शावयसम्बन्ध-रूप लक्षणा भी जहत्सार्था और अजहत्स्वार्था के भेद से दो प्रकार 
5-७ नन-+-++०0...त.._. 
7. कारिकावलि, विश्वनाथ न्यायपश्चानन, इलो० सं० 8 
2. शाबरभाष्य का वाक्याधिकरण, इलोकवात्तिक, पृ० 876 
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की है। आलंकारिकों ने अजहत्स्वार्था को 'उपादान' और जहत्स्वार्था को 'लक्षणलक्षणा' 
कहा है । कुछ मीमांसक लक्षणा में बीज (कारण) शब्यार्थान्वयाः्नुपपत्ति को ही बताते हैं, 
क्योंकि वेद में तात्पर्य का होना सम्भव न होने से तात्पर्यानुपपत्ति को छक्षणा करने में 
कारण नहीं बताते । किन्तु कुछ मीमांसकों का कहना है कि वेद में पुरुष न होने पर भी 
(वेद के अपौरुषेय होने पर भी) शब्द के ही तात्पर्य को मानकर, तात्पर्यानुपपत्ति को भी' 
लक्षणा में कारण कहा जा सकता हैँ । गौणी वृत्ति के बोधक तत्सिद्धि, जाति, सारूप्य, 
प्रशंसा,भूमा, लिड्भसमवाय, ये छह निमित्त (कारण) माने गये हैं । 

झूढ़, योगिक, थोगारूढ के भेद से पद भी तीन प्रकार का है। वह शाब्द ज्ञान 
पौरुषेय, अपौरुषेय भेद से दो प्रकार का है। लौकिक आप्त वाक्य पौरुषेय है और वेद- 
वाक्य अपौरुषेय है। ये दोनों ही प्रमाण हैं। उनके सिद्धार्थवीघक और विधायक भेद से 
पुनः दो भेद हैं। विधायक के भी पुनः औपदेशिक और अतिदेशिक, दो भेद होते हैं । 


प्रभाकर के मत में--शब्द-विज्ञान के द्वारा आत्मा और मन के सच्निकर्ष से अदृष्ट 
(परोक्ष) विषयों के ज्ञान को शास्त्र (शब्द) प्रमाण कहते हैं । वैदिक वाक्‍्यों से ही यथार्थ 
शब्द-श्ञान हो सकता हैं। इसलिए वैदिक वाक्य ही एकमात्र शब्द-प्रमाण है। उनमें भी 
जो विधायक (विध्यर्थक) हों, उन्हें ही शब्द-प्रमाण समझना चाहिए । 

जिसे शब्द के रूप में कान से हम सुनते हैँ, वह ध्वनि है, उसे नित्य-शब्द 
का प्रतोक समझना चाहिए । वह (ध्वनि) शब्द से पृथक्‌ है और अनित्य है। शब्द से 
उसके भिन्‍न होने में तर्क यह है कि किसी एक शब्द (घट, पट) के अनेक बार उच्चा- 
रण करने पर भी एक ही छाब्द का बोध होता है, अनेक शब्दों का नहीं । इसलिए 
उच्चारण के द्वारा ध्वनि की उत्पत्ति होती है, शब्द की नहीं । अतः शब्द की नित्यता 
में कोई सन्देह नहीं है। जैसे शब्द नित्य है, वैसे ही अर्थ के साथ उप्तका सम्बन्ध भी 
नित्य होता है । 

दाब्द-प्रामाण्य में दोनों के मत--भाट्ट मत के अनुसार वैदिक शब्द और लौकिक 
शब्द, दोनों ही प्रमाण हैं किन्तु प्रभाकर के मतानुसार वैदिक शब्द का अपना स्वतः 
प्रामाण्य है और लौकिक शब्द का अनुमानविधया प्रामाण्य है, स्वतः नहीं । 


उपमान-प्रमाण-निरूपण _ न 


मीमांसकों ने नेैयाथिकों की तरह 'उपमान! को एक स्वतन्त्र अमाण माना है ।* 
तथापि दोनों में मतभेद है । मीमांसा के अनुसार उपमान से ज्ञान लब हो पाता हैँ, जक 


!, कुतूहलवृत्ति, /3|/|; शाबरभाष्य, //5/5, पृ० 37 
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हम पूर्वदृष्ट वस्तु के समान किसी अन्य वस्तु को देखकर समझते हैं कि स्मृत वस्तु 
प्रत्यक्ष वस्तु के समान है। जैसे, किसी ने गाय को तो देखा है, लेकिन नीलगाय नहीं 
देखी । किसी समय वही व्यक्ति वन में गया और उसने पहले पहल थोलगाय को देखा 
और सोचने लगा कि यह देखने में ठीक अपने गाय के समान लगती हैं। तब वह सम- 
झता है कि गाय नीलगाय के सदृश होती है ।” उक्त ज्ञान को प्रत्यक्ष' के अन्तर्गत 
नहीं कहा जा सकता, क्योंकि नीलगाय के सदृश स्मृत वस्तु (अपनी गाय) उस समय 
भत्यक्ष नहीं है। गाय का ज्ञान पूर्व में हुआ था इसलिए उक्त ज्ञान को स्मृतिजन्य ज्ञान 
भी नहीं कह सकते, क्योंकि उसका वर्तमान विषय (नीलगाय) से सादश्य उस समय 
जात नहीं हुआ था। उक्त ज्ञान को अनुमान के अन्तर्गत भी नहीं कह सकते, क्योंकि 
यह नील्गाय अपनी दृष्ट गाय के सदृश है” इस वाक्य से 'धपूर्वदृष्ट गाय इस नीलगाय 
के सदृश है ऐसा अनुमान करने के लिए व्याप्ति-सूचक वाक्य की आवश्यकता होगी 
कि सभी पदार्थ अंपने सदृश पदार्थों के सदृश होते हैँ । किन्तु बह है लहीं । अतः उक्त 
ज्ञान (गाय नीलगाय के सदृश होती है) को अनुमान के अन्तर्गत नहीं कह सकते । तथा 
यह ज्ञान शब्द-प्रमाण के भी अन्तर्गत नहीं हैं, इसलिए इस उपमान को एक स्वतसत्र 
स्माण सानता चाहिए। तात्पर्य यह है कि स्मर्यमाण पूर्वदृष्ट अर्थ (वस्तु) में दृश्यमान अर्थ 
(वस्तु) के सादृश्य का ज्ञान 'उपमिति' है और उसका जो करण (साधन) गवय-व्यक्ति- 
दर्शन है, उसे 'उपमान' कहते हैं ।? 





नेयायिकों की प्रक्रिया पूर्वोक्‍्त प्रक्रिया से भिन्‍न हैं ।? इसकी प्रक्रिया इस प्रकार 
है--आप्त वाक्य के द्वारा पहले से यह ज्ञात रहता है कि गाय के सदृश नीलगाय होती ! 
है। पश्चात्‌ वन में पहुँचकर गाय के आकारवाली किसी आकृति को जब वह देखता... 
है तत्र उसे ज्ञात हो जाता है कि यह आकृति गाय' के सदृश है । इसके पश्चात्‌ आप्त- 
| वाक्‍्यार्थ का स्मरण करता है। उसके बाद गवयों गवयपदवाच्य: यह ज्ञान उसे होता... 
ल्‍ हैं । इनके यहाँ गवयों गवयपदवाच्यः' यह उपमिति है, आप्त वाक्यार्थ का स्मरण अबा- । 
न्तर व्यापार हैं और गबय में गो के सादृश्य का ज्ञान उपमान है। । 








किन्तु नेयायिकों के उक्त उपमान “यह आकृति गाय के सदृश हैँ, ऐसा ज्ञान, 
अत्यक्ष के द्वारा हो जाता हैं और 'गाय के सदृश आकृति गवय है ऐसा ज्ञान शब्द 
प्रमाण के स्मरण से हो जाता है, अतः “यह आकृति गवय है, इस ज्ञान की प्राप्ति 








4. इलो० वा०, पृ० 449 
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अनुमान से ही हो जाती है ।* इसलिए नैयायिक जिसे स्वतन्त्र प्रमाण मानते हैं, वह 


यथार्थ रूप से स्वतन्त्र नहीं है। भीमांसकों की प्रक्रिया के अनुसार ही 'उपमानं की 





ए  छछाएस्ज जअच्यर ४३5 


सादृइ्य के आधार पर अज्ञात वस्तु का ज्ञान' ही उपमान है। मीमांसकों की दृष्टि में 
सादृश्य' एक स्वतन्त्र पदार्थ है। उसे गुण के अन्तर्गत नहीं कह सकते, क्‍योंकि गुण में 
गुण नहीं रहता, किन्तु दो गुणों में सादृइय रह सकता है। उसे सामान्य” (जाति) के 
अन्तर्गत भी नहीं कह सकते, क्योंकि सामान्य (जाति) सभी व्यक्तियों में एक ही रहता 
है, जैसे गौओं में गोत्व । सादृश्य में यह बात नहों । सादृश्य का अर्थ पूर्ण ऐक्य (तादात्म्यी 
नहीं बल्कि अधिकांश विथयों में समानता रहना है । 

प्रभाकर के अनुसार सादुदय' के द्वारा अदृष्ट विषय का जो ज्ञान होता है उसे 
उपमान कहते हैं, अर्थात्‌ सादुश्य के प्रत्यक्ष से अविद्यमान गाय में सादइ्य का जो ज्ञान 
होता हैं उसे उपमान कहते हैं ।” 

भाद्‌ट सम्प्रदाय में अविद्यमान गाय का स्मरण और प्रभाकर सम्प्रदाय के अनु- 
सार अविद्यमान गाय में सादृश्य-ज्ञान' ही उपमान है । द 

उपमान को स्वतंत्र प्रमाण सानने का फल---उपमान को स्वतनन्‍त्र प्रमाण मानने 
दा फल है विक्ृति को देखकर तत्सदृश प्रकृतियाग का स्मरण हो पाना या उसके सादृश्य 
का प्रकृति में ज्ञान हो पाना और उससे अतिदेश-वाक्य को कल्पना कर पाना, जैसे 
'सौर्ययागेन ब्रह्मवर्चसं भावयेत्‌ आर्नेयवत्‌ ।२ 


अर्थापत्ति-प्रमाण-निरूपण क्‍ 
ज्ञात अर्थ की व्याख्य। के लिए अज्ञात अर्थ की कल्पना अर्थात्‌ जिसकी सहायता 
के बिना उस ज्ञात अर्थ को उपपत्ति गे पाती उसे अर्थापत्ति' कहते है; जैसे, 


किसी देवदत्त नामक व्यक्ति का जीवन प्रमाणान्तर (ज्योतिषादि) से निश्चित है, किन्तु. 


घर में जब उसकी उपलब्धि (स्थिति) नहीं होती, तब उसके बहिर्भाव (बाहर होने) 
की कल्पना की जाती हैं। उसी कल्पना को अर्थापत्ति कहते हैँ । यहाँ उपपाद जीवन 


करण हैं और उपपादक बहिर्भाव फल है। जिसके बिना जो अनुपपन्न हो उसे उपपाद 


. शाबरभाष्य, /4/5, प० 74 द 
2. बहती, पृ० 69; ऋजुविमला भी देखने योग्य है । 
, इलोकवात्तिक, शास्त्रदी पिका, //5, प्रकरणपश्चिकः, शाबरभाष्य, || 
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ते हैं; जैसे, जीवन । और जिसके अभाव में जिसकी अनुपपत्ति हो उसे उपपादक 

कहते हैं; जैसे, बहिर्भाव । जीवन और बहिर्भाव में प्रमाण-सिद्ध जो परस्पर प्रतिघात 
(विरोध) है वह अर्थापत्ति में करण होता है। देवदत्त घर में स्थित है या वह बाहर हैं 
यह किसी प्रमाण से ज्ञात हो और अन्य किसी प्रमाण से यह भी ज्ञात हो कि-वह घर में 
नहीं है, ऐसी स्थिति में दोनों ही परस्पर प्रतिघाती (विरोधी) प्रतीत होते हैं। उत् 
प्रतिघात (विरोध) का समाधान बहिर्भाव की कल्पना से किया जाता है। अतः दो 
प्रामाणिक अर्थों के बीच भर्थान्तर की कल्पना के द्वारा समाहित हो सकनेवाला पोर- 
स्परिक प्रतिघात अर्थापत्ति का कारण कहा गया है । उस प्रतिघात के समाधानार्थ जो 
अर्थान्तर-कल्पना होती है उसे अर्थापत्ति कहते हैं । 

नेयायिक लोग उक्त अर्थापत्ति का अनुमान में ही अन्तर्भाव करते हैं । किन्तु 
यह ठीक नहीं है,” क्योंकि अर्थापत्ति में अनुपपद्यमान वस्तु गम्य” और उपपादक 
वस्तु गमक होती हैं। किन्तु अनुमिति में उपपादक व स्तु ही गम्य होती है और 
अनुपपनन वस्तु गमक कहलाती है; इसलिए अर्थापत्ति और अनुमिति में अत्यन्त स्पष्ट 
भेद है, दोनों एक नहीं हैं। दृष्टार्थापत्ति और श्रुतार्थापत्ति के भंद से आर्थापत्ति दो 
प्रकार की होती है। दृष्टार्थापत्ति का उदाहरण पहले दे चुके हैं। श्र॒तार्थापत्ति का 
लौकिक उदाहरण 'द्वारम्‌” कहने पर उसे पूर्ण करने के लिए ' संत्रियताम्‌' इत्यादि शब्द 
को जोड़ देते हैं। वैदिक उदाहरण “विश्वजिता यजेत' में 'स्वर्गकाम: पद की कल्पना 
कर जोड़ दिया जाता हैं ।? 

प्रभाकर के सत में श्रुतार्थापत्ति नहीं है। अपरिपूर्ण वाक्य की अन्वय-सिद्धि के 
लिए जहाँ शब्द का अध्याहार किया जाता हैं वहाँ श्रुतार्धापत्ति मानी जाती हैं। प्रभाशर _ 
का कहना है कि द्वारं संब्रियताम' में आवरण-रूप अर्थ की ही कल्पना करने मात्र से 
भी काम बन जाता है, शब्द-कल्पना करने की आवश्यकता नहीं । इसलिए '“श्रुतार्थापत्ति' 
मानने की कोई आवश्यकता नहीं ।* 


अनुपलब्धि-निरूपण क्‍ 

उपलब्धि के अभाव को अनुपलब्धि कहते हैं। यह अनुपलब्धि प्रमाण वहाँ कार्य 
करता हूं, जहाँ प्रत्यक्षादि पाँच प्रमाणों की प्रवृत्ति न हो रही हो। यह अनुपलब्धि' 
नाम का छठा श्रसाण हैं, इससे घट-पट आदि के अभाव का ज्ञान होता हैं। घट- 





. प्रभाकरविजय, पृ० 53-55; शाबरभाष्य, /] /5, पृ० 77 
2. मी० बालप्रकाश, पृ० 8 
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पटादि के अभाव का ज्ञान, इन्द्रि य-व्यापार के बिना भी होता है। क्योंकि अभाव कोई 
ऐसी वस्तु नहीं है, जिसका इन्द्रिय के साथ सम्पर्क हो सके । घट-पट आदि का तो 
चक्षुरिन्द्रिय के साथ संयोग हो सकता है, उनके अभाव का नहीं। इसलिए मीमांसक 
कहते हैं कि घटाभाव का ज्ञान घट की अनुपलब्धि के कारण होता हैं। अतः अनुपलूब्धि 
का प्रत्यक्ष में अन्तर्भाव नहीं कहा जा सकता । इसी प्रकार उसका अनुमान में भी 
अन्तर्भाव नहीं हो सकता । अनुमान में अनुपलब्धि का अन्तर्भाव तभी हो सकता है, 

जब अनुपलब्धि और अभाव में व्याप्ति सम्बन्ध का ज्ञान हो। यदि अनुपलब्धि और 
कषाव में व्याप्ति सम्बन्ध मान ले तो आत्माशय उपस्थित होगा। आप्त वाक्य के न 


रु 





: होने से शब्द-प्रमाण में भी उसका अन्तर्भाव नहीं हो सकता और सादृध्य ज्ञान के न 


होने से उपमान में भी नहीं । इसलिए भाट्ट और बेदान्ती 'अनुपरलूब्धि' को स्वतन्त्र 
प्रमाण के रूप में स्वीकार करते हैं, जिससे अभाव” की प्रमिति ( ज्ञान ) हो पाती है । 
इस अनुपलब्धि को योग्यानुपरब्धि' समझना चाहिए। अनुपलब्धि मात्र से अभाव 
नहीं माना जाता। गाढ़ अन्बकार में वस्तु होती हुई भी नहीं सूझती । पाप, पुण्य, 
प्रमाण आदि वस्तुएँ नहीं दीख पड़तीं, तथापि उनका अभाव नहीं माना जाता । जिस 
वस्तु की जिस परिस्थिति में उपलब्धि होनी चाहिए, उस परिस्थिति में उसकी उपलब्धि 
नहीं होने से ही उसका अभाव माना जाता है । अतः अभाव-श्रमिति में करण (साधन) 
योग्यानुपलब्धि को ही समझना चाहिए । 


अभाकर के भत में अभाव की प्रमिति कराने के लिए किसी नवीन स्वतन्त्र 
प्रमाण की ऋल्पना करना आवश्यक नहीं है, क्‍योंकि अभाव जहाँ रहे, तद्गप ही वह 
होता है, अर्थात्‌ अभाव कोई पृथक्‌ पदार्थ न होकर अधिकरण-स्वरूप ही है । अधि- 
करण का प्रत्यक्ष से ही ज्ञान हो जाता है। इसलिए अभाव का ज्ञान कराने के निमित्त 
एक छठा नवीन प्रमाण (अनुपलब्धि) मानने की कोई आवश्यकता नहीं है । पाँच प्रमाणों 
से ही समस्त प्रमितियाँ हो जाती हैं ।? 
भाट्ट मत में छह और प्रभाकर भत में पाँच प्रमाण माने गये हैं ।* 


. तंत्ररहस्य, पु० 6-9; प्रकरणपंचिका, पु० 8 


2, वृहती, पु० 460 


3. चार्वाकास्तावदेक॑ द्वितममपि पुनर्वोद्धवशेषिकों दो । 


भास वज्ञस्व सांख्यास्त्रितयमुदयनाद्याइचतुष्क॑ वदन्ति ॥ 
_ प्राहुः प्राभाकराः पञ्चकमपि च॒ वर्य ते5पि वेदान्तविज्ञा । 
अं पौराणिकास्त्वष्टकमभिदधिरे सम्भवैतिह्ययोगात्‌ ॥। 


।3 कक सरल जलकर कल कीज जल, अल जट + सकककीत की जीत जनलीक लकी हनन ३ कक कर कल री नलजल लक ल कक ५७७७७४७७४७७७४७७७७७७७७७४७७७७७७७७४७७७७४४७४७ ७७७ हि ४७७७७७०७०७७ ९४७७७४७७७७७७७७ 
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पौराणिकों के समस्त सम्भव” प्रमाण और ऐतिहासिकों के समस्त 'ऐतिह्' 
प्रमाग की भी चर्चा भाद्ठपाद ने की है, किन्तु उन्होंने सम्भव का अनुमान में और 
'ऐतिहा का आगम में अन्तर्भाव कर दिया हैं। उसी तरह प्रतिभा” को अर्थात्‌ 
आतिभ ज्ञान को भी प्रमाण नहीं माना, क्योंकि वह सदैव सत्य नहीं होता । 


सेय-विमतों 
भादट सत में द्रव्य, गुण, कर्म, साभानन्‍्य, शक्ति, अभाव, छह पदार्थ (प्रमेय) है।? 





अभाकर मत में द्रव्य, गुण, कर्म, सामान्य, समवाय, शक्ति, संख्या, साद्श्य, 
आठ पदार्थ (प्रमेय) हैं |? 
बरब्य का विभाग--परिमाण के आश्रय को द्रव्य कहते हैं। 'परिमाणाश्रयो 
क्‍ द्रव्यम्‌ यह द्रव्य का लक्षण है। अपुत्व, महत्त्वादि को परिमाण कहते है । 
ब्रव्य के भेद--पृथिवी, जल, तेज, वायु, आकाश, कार, दिकू, आत्मा, मन, 
शब्द और तम, ग्यारह द्रव्य हूँ।. द 
पृथिबी--पृथिवी गन्धवती होती है। उसका स्वरूप मही, पर्वत, वृक्ष, शरीर, 
प्राणेन्द्रिय आदि हैं। जरायुज, अण्डज, स्वेदज और उद्धिज्ज भेद से चार प्रकार का 
शरीर हैं। जरायुज शरीर मनुष्य-पशु आदि का, अण्डज शरीर पक्षिसरीसुपादि का, 
स्वेदज शरीर मशक, मत्कुण, यूका, वृश्चिकादि का और उद्धिज्ज शरीर वृक्ष, गुल्मादि 
का होता है ।* 


अभाकर के मत में तीन ही प्रकार का शरीर होता है, चतुर्थ उद्धिज्ज शरीर 
को बे नहीं मानते ।* द 





जल--सांसिड्धिक द्रवत्व कें अधिकरण को जल कहते हैं । सरित्‌, समुद्र, सरो- 
वर, करका, रसनेन्द्रिय उसका स्वरूप है । करका जलरूप रहने पर भी अदृष्ट के कारण 








या अत्यन्त दौत्य के सम्बन्ध से उममें घनीभाव प्राप्त होता है । 


तेज-- उष्ण स्पर्श जिसमें हो उसे तेज कहते हैं । सूर्य, चन्द्र, नक्षत्र, अग्नि 
आदि और चक्षुरिव्धिय उसके रूप हैं। उद्भूत, अ नुद्भूत और अभिछल ) से 


विलननननन न 













व लीनननजनलनन 





4. त॑ं० सि० र०, म० म० चिन्नस्वामिशास्त्रिस 
2, वही हा 
3. शास्त्रदीपिका । ट 

4. प्रकरणपंचिका, शालिकनाथ । 


स्व्िसम्पादित, ” 
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उसके रूप और स्पर्श के भी तीन प्रकार हें। तेज और अयःपिण्ड आदि में रूप, स्पर्श 
उद्भत होते हैं । लेकिन इन्द्रिय में अनुद्भूत-रूप स्पर्श होते हूँ । घुवर्ण में वे अभिभत 
रहते हैं | सुवर्ण के तैजस रहने पर भी उसमें उष्ण स्पर्श का अनपलंभ तो प्रबल पाधिव 


अंश के द्वारा अवरोध होने से होता है, ऐसा मानमेयोदबकार का कहना हैं।? सर्च- 
दर्शंतकोसुदीकार ने तो्‌ सुवर्ण को पार्थिव ही सिद्ध किया है 8 


वायु--रूपरहित किन्तु स्पर्शवान्‌ हो उसे वायु कहते हैं।” झंझा, मन्द 
निःश्वास, वात आदि और त्वगिन्द्रिय उसका स्वरूप है। पथ्वी, जल, तेज की तरह 
वायु का भी प्रत्यक्ष होता है, क्योंकि शीतादि स्पर्र-विशेषों से और वक्षादि-कम्पनों से 
यह शीत वायु हैं, यह उष्ण वायु है, यह महान्‌ वायु है', इस प्रकार जो अनगत 
प्रत्यय होता है उसमें एक ही वायु द्वव्य की प्रत्यभिज्ञा होती है, जिसका अपलाप नहीं 
किया जा सकता । इससे वायु की प्रत्यक्षता स्पष्ट हो जाती है। त्वगिन्द्रिय से वाय का 
प्रत्यक्ष किया जाता हैं। अतः नयायिकों का जो कहना है कि 'अनुष्णाशीतस्पर्शलिड्धक 
अनुमान से वायु की प्रतीति होती है, वह उचित नहीं है। वाय की तिर्यक गति 
स्वाभाविक या अदृष्ट-विद्येष से होती हैं और उसका भ्रमण या ऊर्ध्वगमनादि पार्थिव 
द्रव्य के अभिघात से अथवा अन्य वायु के अभिषात से होता है। शरीरादिधारण में 
कारणीभूत वायु-विशेष को ही 'प्राण' कहते हैं। अपने अनेक व्यापारों ( क्रियाओं ) के 
कारण उसी के ( प्राण के ) पाँच या दस प्रकार होते हैं । प्राण, अपान, व्यान, उंदान, 
समान ये पाँच प्रकार हैं और नाग, कूर्म, कुकर, देवदत्त और धनड्जय, ये पाँच प्रकार 
हैं; दोनों को मिलाने से एक प्राण वायु के ही दस प्रकार कहे जाते हैं । 


प्राणादि दस वायुओं का व्यापार ( कर्म ) ये हैं--निःश्वास, उच्छ्वास और 
कास, ये प्राणवायु के व्यापार हैं। विष्मृत्र आदि का विसर्जन करना अपानवायु का 
व्यापार है| सर्वसामीप्य करना समानवायु का व्यापार है। ऊध्वंगमन करना उदानवाधु 
का व्यापार है । विवाद करना व्यानवायु का व्यापार है। उद्गार करना सागवायु 
का व्यापार है। शोभादि कर्म ध्नंजयवायु का व्यापार है। निमीलनादि कूर्मवाय्‌ का 
व्यापार है, क्षुधा कृकरवायु का व्यापार है। तन्द्रीकर्म देवदत्तवायु का व्यापार है ।* 


माॉनमेयोदय, पृ० 55 

सर्वदर्शनकौमुदी, पृ० 92 

तं० सि० २०, पु० 40 

त्रिशिसब्राह्मपोपनिषत्‌, 77-87; ध्यानबिन्दूषनिषत्‌, 56-57 
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आकाश--विशिष्ट अवकाश के आश्रय को आकाश” कहते हैं। वह नित्य है। 
वह एक ओर सर्वव्यापी होता हुआ भी अनेक उपाधियों के कारण घटाकाश, मदठा- 
काशादि भद-व्यवहार का विषय होता है। आकाश को नैयायिक लोग शब्दगुणक कहते 
हैं, वह ठीक नहीं है, क्योंकि शब्द की द्रव्य-रूपता प्रमाण से सिद्ध है । शब्द का ज्ञान । 
श्रोत्रेन्रिय से होता है । एक वर्ण-छहूप शब्द और दूसरा ध्वनि-रूप शब्द है। आत्माकी 
तरह वर्णात्मक शब्द में द्रव्यत्व, विभुत्व और नित्यत्व होता है, गृुणत्व नहीं । सर्वत्र ही 
गुण में साश्रयता प्रतीत होती है और शब्द की निराश्षयतया उपलब्धि होती है । 


ववन्यात्मक शब्द को गुण और अनित्य मानते हैं; वही (ध्वन्यात्मक शब्द) 
वर्ण त्मिक शब्द का अभिव्यंजक माना गया है । उस ध्वनिनहूप शब्द को वायु का गुण 
मानता ही उचित है, क्योंकि वायु के अभिधात से उसकी उत्पत्ति होती है। वायु के 
संयोग-विशेष को ही ध्वनि या नाद कहते हैं ।? 


काल“*-जो सबका आधार हो उसे काछ कहते हैं। वह विभु और एक है । 
तथापि कला, काष्ठादि के भेद से औपाधिक भिन्‍नता उसमें पायी जाती है। अठारह 
निमेषों की एक काष्ठा तोस काष्ठा की एक कला, तीस कलाओं का एक मुहूर्त्त, पत्रह 
मूह॒र्तों का एक अहोरात्र, तीस अहोरात्र का एक भास और बारह महीनों का एक वर्ष 
(संवत्सर) होता है | काल का प्रत्यक्ष नहीं होता । 


दिकू--दिक्‌ भी एक और नित्य है । लेकिन उपाधि के कारण पूर्व, परिचम, 
उत्तर, दक्षिण का व्यवाहर होता है। उसी तरह कर्णशष्कुलि के अवच्छेद से उसी को 
भ्रोत्र कहते हैं। पृथिवी से लेकर वायु तक के द्रव्य साक्षात्‌ प्रत्यक्षवेद्य हैं; लेकिन काल, 
आकाश, दिक्‌ की विश्वेष्य के रुप में प्रत्यक्षवेद्यता न रहने पर भी विशेषण के रूप में 
प्रत्यक्षविषयता' मानी गयी है; जैसे, प्रात:काल देवदत्त को पूर्व दिशा में मैंने देखा, 
आकाश में उड़ते हुए पक्षियों को मैंने देखा । 


आत्मा--चैतन्य जिसके आश्रय से रहता है, उसे भात्मा कहते हैं । वह देह, 
इन्द्रिय, ज्ञान और सुख के अतिरिक्त हैं। ज्ञान, सुख, दुःख, इच्छा, क्रिया, आत्मा में क्‍ 
स्थित हैं। क्रिया दो प्रकार की होती है--स्पन्द और परिणाम । किन्तु आत्मा में 


ना जजज+-.....हक॥_ 


. शास्त्रदीपिका, तर्कपाद । जी द द 
2. गणनापरपर्यायसंख्यानवाचित्वेन स्मृतात्‌ कालयते: घातो: घत्ति छृते काल शब्द 


व्युत्पत्ति: ।--सुधा, पृ० 970-7 
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स्पन्द नहीं है, बल्कि परिणाम (रूप-परिवतंन) होता है ।? परिणामी वस्तु भी भाद् 
के मंते | ।तंत्य हातो हैं। अतः आत्मा परिणामशीरू होने पर भी नित्य हैं। उसमें 


णेणाओ + “ललित 
आशा 


चित्‌ और अचितू, दो अंश होते हैं । चिदंश से वह प्रत्येक ज्ञान का अनुभव करत हर 
और अचित्‌ अंश से वह परिणाम को प्राप्त होता है। इच्छा, प्रथत्नादि इनके मत में 
अचिदंश के परिणाम-हुप हैं, जिन्हें नैयायिक आत्मा के विशेष गुण कहते हैं । वेदान्तियों 
का अभिमत चैतन्य-स्व्ररूप न होकर यह चैतन्य-विशिष्ट है । अनुकूल परिस्थिति में 
उममें चैतन्य का उदय होता है, प्रतिकूल परिस्थिति में चैतन्य नहीं रहता । अतः 
आत्मा जड़ तथा बोच-विशिष्ट भी है। वह अनेक, व्यापक तथा नित्य और भोग, स्वर्ग 
तथा अपवर्ग का अधिकारी हैं। वह वास्तविक जगत्‌ में वास्तविक शरीर के साथ 
संयुक्त रहता है। मृत्यु के पश्चात्‌ भी वह अपने इस जन्म के कर्मों का फल-भोग 
भुगतने के लिए विद्यमान रहता है । चैतन्य आत्मा का वाल्तविक स्वरूप नहीं किन्तु एक 
औपाधिक गुण है जो अवस्था-विद्येष में उत्पन्न होता है। सुघुप्ति-अवश्था तथा मोक्षा- 
वस्था में उसका चैतन्य नहीं रहता, क्योंकि उसके उत्पादक इन्द्रिय, विषय-संयोग आदि 
कारणों का उस समय अभाव हो जाता हैं। जितने जीव हैं उतने ही आत्मा हैं अर्थात्‌ 
प्रत्येक जीव में पृथक्‌ू-पृथक्‌ आत्मा रहता है। जीवात्मा को बन्ध प्राप्त होता है. और 
उससे वे मोक्ष भी पा सकते हैं ।. 


भाद्र मत के अनुसार आत्मा का ज्ञान कभी-कभी होता है। प्रत्येक विषय- 
ज्ञान के साथ आत्मा का ज्ञान नहीं होता । आत्म-ज्ञान और विषय-ज्ञान का नित्य-्सम्बन्ध 
नहीं है । बल्कि आत्म-संवित्ति, अर्थात्‌ जब हम आत्मा पर विचार करते हैं तब अपना 
बोध होता है कि मैं हूँ; इसे अहंवृत्ति' कहते हैं। मैं अपने को जानता हूँ, इस ज्ञान 
में जानता हूँ. क्रिया का कर्म अपने को है। इस कर्म पद के द्वारा आत्मा के ज्ञान 
का ही संकेत प्राप्त होता है। इस रीति से आत्मा ही ज्ञान का कर्ता और वही ज्ञान 
का कर्म भी हैं। अर्थात्‌ लौक्रिक तथा आत्मानं विद्धि इस ज्ञास्त्रीय व्यवहार से 


!. यजमानत्वमप्यात्मा सक्रियत्वात्‌ प्रपद्यते । 
न परिस्पन्द एवैकः क्रिया नः कणभोजिवत्‌ ॥--इलो० वा०, पृ० 707 

2, चिदंशेन द्रष्ट्रत्व॑ सोध्यमिति प्रत्यभिज्ञा, विषयत्वं च अचविदंदोन । ज्ञानसुखादि- 
रूपेण परिणामित्यम्‌। स आत्मा अहं प्रत्ययेवैेव वेचः: ।--अद्वैतब्रह्मसिद्धि 
काइमी रक सन्दानन्द । 
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आत्मा ज्ञान का कर्ता तथा ज्ञान का विषय, दोनों ही होता है। अतः आत्मा मानस 
प्रत्यक्षरूप अहंप्रत्ययगम्य है ।? ॥ 

द किन्तु अभाकर उपर्युक्त मत से सहमत नहीं हैं। वे कहते हैं कि एक ही आत्मा 
जाता (कर्ता) और ज्ञेय (कर्म), दोनों एक साथ नहीं हो सकता । भर्थात्‌ एक ही क्रिया 
में एक ही साथ एक ही वस्तु कर्ता और कर्म दोनों नहीं हो सकती । कर्ता और कर्म 
के व्यापारों में परस्पर विरोध रहता है । प्रत्येक विषय के ज्ञान में उसी ज्ञान के द्वारा 
आत्मा कर्ता के रूप में उद्भासित होता हैं। इसलिए जब हमें यह घड़ा है' ज्ञान होता 
है, तब हम कहते हैं, 'मैं घड़ा देख रख रहा हैँ अथवा 'मुझे घड़े का ज्ञान हो रहा है'। 
यदि यहाँ पर मैं स्वयं ज्ञाता के रूप में प्रतौत न हुआ होता तो मेरे और दूसरे व्यक्ति के 
ज्ञान में अन्तर किस आधार पर किया जाता ? अतः आत्मा अहुंग्रत्ययवेद्य (अहं” पद के 
द्वारा जानने योग्य) है। प्रत्येक ज्ञान में कर्ता के रूप में आत्मा की सत्ता रहती है । इनके 
मत में त्रिपुटीध्रत्यक्ष माना गया है, अर्थात्‌ ज्ञान, ज्ञाता और ज्ञेय तीनों एक साथ ही ज्ञान 
में प्रकाशित होते हैं। अतः जात्मा मानसप्रत्यक्षमम्य न होकर आश्रयविधया प्रकाशित 
होता है । उसमें क्रिया नहीं रहती, इसलिए वह जड़ हैं ।2 


मोनिरूपण---प्रकाश के न होने पर दिखायी देनेवाला काले रंग का (नील 
रूप का) जो द्रव्य पदार्थ है? उसे तम कहते हैं । बह नैयाभिकों की तेरह आलोकाभाव 
(प्रकाशाभाव) रूप न होकर भाव-रूप है। उसमें गुण, कर्म को प्रतीति होती है; जैसे, 
नील तमदचलूति' । “तमः ससर्ज भगवान्‌, इस वचन से तम की पृथक्‌ सृष्टि होना 
बताया गया है । द 


अवें--मन अन्तरिन्द्रिय है। यह भौतिक है । उपनिषद्‌ ने भी मन को भौतिक 
माना हैं। किन्तु ज्ञास्त्रदीषिकाकार ने कहा है कि मन! पृथ्वी आदि भूतों के स्वरूप 
का हैं अथवा भौतिक से विलक्षण भी हो सकता है । यह आत्मा और उसके गुणों का 
स्वतन्त्र रूप से ग्राहक है। बाह्य पदार्थों की ज्ञान बहिरिन्द्रियों के द्वारा मन और 
आत्मा के संयोग से होता है। यह तो प्रसिद्ध ही है कि इन्द्रियों से ज्ञान होता है । ये 
जानेन्द्रियाँ पाँच है। ये भौतिक हैं। चक्षुरिन्द्रिय तैजस हैं। इससे रूप का ज्ञान होता 
है । ध्राणेन्द्रिय पाथिव है, यह संयोग के द्वारा गंध की ग्राहक है। वायु के द्वारा गन्ध 





/. मानमेयोदय, पु० 92-94 
2. बृहती, ऋजुविमला: अ्रकरणपश्चिका | 
3. न्यायकणिका, पृ० 73-79 
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प्राणेन्द्रिय तक आती है । रसनेन्द्रिय जलीय है, इससे रस का ज्ञान होता है। त्वगिर्दिः 
वायबवीय है, इसके द्वारा स्पर्श का ज्ञान होता है। श्रोत्रेन्रिय दिक है, इससे शब्द का 
ज्ञान होता है ! द 

शब्द--श्रोत्रेन्द्रिय से' जिसका ग्रहण होता है उसे शब्द कहते हैं। बह वर्ण-हूप 
और .ध्वनि-रूप, दो प्रकार का होता है। वर्ण-रूप शब्द द्रव्य हैं और व्यापक है तथा 
भांत्मा की तरह नित्य भी है। नैयायिकों की तरह उसे गुण नहीं माना गया हैं, क्योंकि 
गुण बिना आश्रय के नहीं रहता। शब्द की उपलब्धि तो निराश्रय के रूप में होती है ! 
साक्षात्‌ इन्द्रिय सम्बन्ध से ग्राह्म होने के कारण शब्द को शीर्माँसक द्रव्य कहते हैं । उसी 
प्रकार वर्ण की अबाधित प्रत्यभिज्ञा होने से उसे नित्य कहते हैं। ध्वन्यात्मक शब्द को 
गुण और अनित्य माना है। वह वर्णाताक शब्द का अशभिव्यंजक होता है । यह ध्वनि-रूप 
शब्द वायु का गुण है, क्योंकि वायु के अभिषात से यह पैदा होता है ।? 

अभिहितान्वयवाद---इन शब्दों के द्वारा अभिहित हुए अर्थों का ही आकांक्षा, 
योग्यता, सन्निधि के बल पर परस्पर अन्वय (संसर्ग) हो जाता हैं। यहाँ नैयायिकों का 
कहना है कि पदों (दब्दों) से पदार्थ का ज्ञान होने पर एक विशिष्ट अर्थज्ञान-रूप वाक्‍्यार्थ 
का जो ज्ञान होता है, उसे पदार्थ कराते हैं, क्‍योंकि पदों की शक्ति तो पदार्थ-बोधन कराने 
में ही ज्ञीण हो चुकी होती है । वह वाक्यार्थ पदार्थों का संसर्ग-रूप ही तो है। 

किन्तु भाट्ट मीमांसक कहते हें, पदार्थ वाक्यार्थ का बोघन अवश्य कराते हैं, 
लेकिन लक्षणा से ही कराते हैं। लक्षणा तभी होती है, जब वाच्यार्थ अनुपपन्‍न रहता 
है । पदों के द्वारा बताये गये पदार्थ अगर अन्योन्य के साथ अन्वित हुए बिना सामान्य 
रूप से ही स्थित रहे तो पदों की व्युत्पत्ति के समय अवधृत एक विशिष्ट अर्थ के बोधन 
में उनका ताटर्य विरुद्ध होगा। सामान्य-रूप वाच्य के अनुपपन्न हो जाने से अन्यो- 
न्यान्वय-हूप विशेष में ही पदारयों का पर्यवसान होता है । तात्पर्य यह हुआ कि गाय वही 
है जो आनीयमान है, और आनयन वही है जो गौ से सम्बद्ध है। इस प्रकार परस्पर 


अन्वय का लाभ होने से 'गवानयन -रूप वाक्‍्यार्थ 'गामानय' वाक्य का ज्ञान होता है। 


अभिहितास्व्रय' में पष्ठी-तत्पुरुष समास है। अभिहितानां पद: अभिहितानाम्‌ पदार्थानामु 
अन्वय: 5 अभिषितान्वय: । 2 द 

किन्तु प्रभाकर इससे सहमत नहीं हैं । वे कहते हैं कि पदार्थों का अन्वय उनके 

विशेषण के रूप में होना सम्भव है और वह पदों का वाच्यार्थ ही है। इसलिए अभि- 


4, शास्त्रदीपिका, पार्थमारथि मिश्र । 
४, शास्त्रदीपिका, तकंपाद । 
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हितानवय को न मानकर 'अन्विताभिधान' को मानना चाहिए । अन्विताभिषान में मी 
धष्ठी-तत्पुरुष समास है । अन्वितस्य अभिधानम्‌ 5 अन्वितासिधानम्‌ । जैसे, गाम्‌ आनय 

इन शब्दों को प्रथमतः सुनने पर गवानयन-रूप अन्वित अर्थ का ही शब्द से बोध होता 
हैं। इसलिए पदों को ही अन्वित अर्थ का बोधक समझना चाहिए, पदार्थों को नहीं। 
आवाप-उद्घाप के द्वारा पदार्थों का विवेचन करने पर भी वहाँ अन्वित हुए पदार्थ ही 
दिखलायी पड़ते हैं, अकेले पदार्थ अर्थात्‌ अनन्वित पदार्थ, महीं । इसलिए अपने अन्वित 
ध्वार्थ में पदों की शक्ति कैसे न मानी जाय । अतः अन्वित-रूप वाक्यार्थ को पढों से 
अभिषधेय ही समझना चाहिए अन्वित-रूप वाक्यार्थ को पद्ार्थगम्य समझना ठीक नहीं । 


यही प्रभाकर का अम्विताभिधानवाद हे ।* 


उक्त दो प्रकार की भिन्‍न भिन्‍न दृष्टियों से शब्द-समुहात्मक वाक्य का अर्थ 
समझा जाता हैं । 








शुण?--रूप, रस, गन्व, स्पर्श, संख्या, परिमाण, संयोग, विभाग, परत्व, 
अपरत्व, गुरुत्व, द्रवत्व, स्नेह, बुद्धि, सुख, दुःख, इच्छा, द्वेष, प्राकट्य, ध्वनि, संस्कार 
ये इक्कीस गुण हैं । 

“-केवल चंक्षुरिन्द्रिय से जिसका ग्रहण हो उसे रूप कहते हैँ । वह पशथ्वी' 
जल, तेज, अन्धकार में रहता है। शुकक्‍्कू, नील, पीत, रक्त के भेद से उसके चार प्रकार 
हैं। समस्त जगत्‌ में रहनेवाला शुक्लादि एक ही हैं और वह नित्य. है । संसर्ग-भेद से 
अति-शुक्ल, अति-नील आदि की प्रतीति होती हैं । इस कारण शुक्लत्व आदि जाति के 
मानने का कोई प्रमाण नहीं है। अवयवों के रूपों से ही चित्र-रूप की उपपत्ति हो जाने 
से उसे पृथक्‌ नहीं मानते । नैयायिक छोग तेज में शुक्ल-भास्वर रूप मानते हैं, किन्तु 
मोमांसक लोग यदस्तेः रोहितं रूपम्‌ इस श्रुति के आधार पर तेज में रोहित-रूप ही 
मानते हैं। 

रस*--केवल रसनेन्द्रिय से जिसका ग्रहण किया जाता है उसे रस कहते हैं । 
मधुर, अम्ल, लवण, तिकत, कटु, कषाय भेद से उसके छह प्रकार होते हैं । वह पृथ्वी 
जल में रहता है । 

गन्ध--केवल प्राणेन्द्रिय से जिसका ग्रहण होता है उसे गन्ध कहते है । वह 





, प्रकरणपश्चिका । क्‍ 
है, 3, 4, 5, तं० सि० २०, म० म० चिल्तस्वामिज्ञास्त्ररचित । 
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सुरभि, असुरभि भेद से दो प्रकार का होता है । वह केवल पृथिवी में ही रहता है । जल, 
वाय आदि में उसकी उपलब्धि गन्घ-द्रव्य के संसर्ग से होती है 


स्पर्श --त्वगिन्द्रिय से जिसका ग्रहण होता है उसे स्पर्श कहते हैं । वह शीत, 
उष्ण, अनुष्णाशीत के भेद से तीन प्रकार का होता है। वह पशथ्चो में पाकज और तेज एवं 
वायु में अपाकज होता हैं ! 


संख्या --एकत्वादि व्यवहार में जो हेतु हो, उसे संख्या कहते हैं । कुछ लोग 
उसे केवल द्रव्यनिष्ठ कहते हैं और कुछ छोग द्रव्य, गुण आदि समस्त पदार्थों में रहने- 
वाली बताते हैँ | लेकिन प्रभाकर शक्ति पदार्थ को तरह संख्या को भो एक पृथक्‌ पदार्थ 
मानते हैं । 

परिमाण--परिमाण प्रत्यय का जो विषय हो उसे परिमाण कहते हैं । अणु, 
महत्‌, हस्व, दीर्घ के भेद से वह चार प्रकार का है । चौबीस गुणों में काणाद-दर्शनकार 
ने 'पृथक्त्व को गृण कहा हैं। किन्तु सीमांसक यह नहीं मानते । उनके मत में 'पृथक्त्व' 
भेद के अतिरिक्त कुछ नहीं है । भेद का ही पर्याय पथक्त्व है । यही कारण है कि भेद 
और पृथक्त्व का सह-प्रयोग कभी नहीं किया जाता । 

संयोग*--- ये दो संयुक्त हैं, इस प्रत्यय का जो निमित्त हो उसे संयोग कहते 
हैँ। नित्य और अनित्य के भेद से उसके दो प्रकार हैं; जैसे, आकाश, काल, आत्मा, 
मन आदि विभु पदार्थों का परस्पर संयोग नित्य रहता है और परिच्छिन्त परिमाणवाले 
द्रव्यों का उभय था अन्यन्तर की प्रेरणा से होनेत्राला संयोग अनित्य रहता है। 
मानसेयोदयकार ने नेयायिकों की तरह “संयोगज संयोग” को भी माना है, छेकिन यह 
भाट्ट सिद्धान्त के विरुद्ध हैं । द 


लि. 


प्रभाकर ने संयोगज संयोग को माना है । 


विभाग*--विभक्त प्रयय का जो निमित्त हो, उसे विभाग कहते हैं। यह 
परिच्छिन्न द्रव्यों में ही रहता हैं । संयोग की तरह उसके भी दो भेद हैं । 


परत्वापरत्व?---दिक्‌ और काल की अपेक्षा कर पर-अपर ज्ञान के हेतुभूत गुण 
को परत्व, अपरत्व कहते हैं । दृर-स्थिति में प्रतीत होनेवाला परत्व और समीप-स्थिति 
में प्रतीत होनेवाला अपरत्व दिकुकृत हैं। उसी तरह वृद्ध पुरुष में प्रतीयमान परत्व और 
तरुण पुरुष में प्रतीयमान अपरत्व कालक्ृत है । 








, 2, 3, है वही | ह 
3, 6, पदार्थसंग्रह, अनन्तशयन विश्वविद्यालय प्रकाशन । 
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गुरुत्व  --स्वत:-पतन में जो हेतु हो उसे गुरुत्व कहते हैं । वह पृथ्वी एवं जल में 
शहुता हैं । 


द्रवत्व ?--द्रवत्व प्रत्यय के विषय को द्रवत्व कहते हैं । वह स्यन्दन का कारण 
होता है। सांसिड्धिक और पाकज भेद से उसके दो प्रकार हैं। जल में सांसिद्धिक द्रवत्व 
हैँ और पथ्वी, घृत, जतु आदि में पाक॒ज-द्रवत्व होता है। तेज में द्रव॒त्व मानने की 
भावश्यकता नहीं है, क्योंकि सुवर्ण तो पाथिव है, तेजस नहीं 








स्नेह--पांसु आदि के संग्रहण में जो हेतु हो उसे स्नेह कहते हैं । वहु केवल जल 
में रहता है। कुछ लोगों का कहना है कि द्रवत्व से ही चर्णादि का संग्रह (पिण्डीभाव) 
हो जाता है । करकादिकों में स्नेह-विशिष्टता (स्निग्बता) रहते हुए भी चूर्णादि संग्राहकता 
होती नहीं दिखलायी देती । लेकिन द्रवत्व-विशिष्ट (द्रुत) तैल में संग्राहक्ता दिखलायी 
पड़ती है। अतः अन्वय व्यतिरेक से द्रवत्व को ही पिण्डीभाव में कारण मानना उचित है। 
उसके लिए स्नेह को मानने की आवश्यकता नहीं । 


बुद्धिः---समस्त व्यवहार का जो हैतु हो, उसे बुद्धि कहते हैं । वह अनुसेय या 
अर्थापत्ति प्रभाण से जानी जाती है । उसका कार्य अर्थ-प्रकाशन या प्राकदटय है । ज्ञान 
सर्देव सकर्मक होता है। वह अपने कर्मभत पदार्थ में पाक की तरह फल को पैदा करता 
है । उसी फल को ऐंच्यक प्रत्यक्ष कहते हैं और लिज्ध (हेतु) आदि से पैदा होनेवाले 
फल को परोक्ष कहते हैं। उसी कार्यमृत फल से अपने कारणभूत ज्ञान की कल्पना की 
जाती हैं । अथवा ज्ञान से उत्पन्न हुए पदार्थभत किसी अतिशय-विशेष से ज्ञान की कल्पना 
की जाती है। प्रभाकर तो ज्ञान (संविद्‌) को अनुमानगम्य (अनुमेय) न मानकर प्रत्यक्ष 
कहते हैं। वे उसे स्वप्नकाश मानते हैं । नेयायिक तो ज्ञान को सुखादि की तरह सानस- 
अत्यक्षवेश कहते हैं । किन्तु यह ठीक नहीं हु, क्योंकि सुषुप्ति में प्राणन-क्रिया के निमित्त- 
भूत प्रयत्त के रहते हुए भी उसका अत्यक्ष नहीं होता 





सुल-दुःख--स्वतन्त्र इच्छा का जो विषय हो उसे सुंख कहते हैँ । उसी 
प्रकार स्वतन्त्र ढेंब के विषय को दुःख कहते हैं । सुख, दुःख, इच्छा, द्वेष, प्रयत्त, ये 
आत्मनिष्ठ होते हैं । सुख एवं दुःख दोनों ऐहिक और पारलौकिक भेद से दो प्रकार के 
हैं। मोक्ष-सुख इस सुख के अतिरिक्त है । ऐहिक दुःख भी आध्यात्मिक, आधिभौतिक, 
आधिदेबिक भेद से तीन प्रकार का होता है। आयुष्मिक दुःख महारौरवादिजन्य 


होता है । 
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इवछ[--+ मुझ यह आप्त हो इस प्रकार के संकल्प को इच्छा कहते हूँ । छह 
मुझे यह न हो, इसे ढैथ कहते हैँ । स्मरण होने में हेतमत और अनृभव से जन्य जो 
वासना है, उसे संस्कार कहते हैंँ। वेग और 'स्थिति-स्थाचक' को सीमांसक लोग 
संस्कार नहीं कहते, क्योंकि वेग तो एक प्रकार का कर्म-विशेष है और 'स्थिति-स्थापक! 
संस्थान-विशेष-हूप है। लोकिक, दैदिक भेद से संस्कार-संज्ञक गुण के दो भेद मानना 
उचित नहीं है। क्योंकि प्रोक्षणादि संस्क्रार तो क्रिया-हूए हैं इसलिए उससे उत्पन्न होने- 
वाले अतिशय-विशेष का अपूर्व की तरह योग्यता-रूप शक्तित में ही अन्तर्भाव हो जायगा | 
अतः वासना-संज्ञक एक ही संस्कार है । 





प्राकदय?/--ज्ञान से उत्पन्त होनेवाले और विषय में रहनेवाले गण को 
ब्राकहय कहते हैं । ज्ञातता, विषयता, प्रकाश, ये सब उसके पर्याय हैं। उस प्राकटय 
की विषय में प्रतीति होने से उसे ज्ञान-स्वरूप नहों कह सकते, क्योंक्रि 'ज्ञान' तो आत्मा 
में रहता है। प्राकट्य” को विषय-रूप भी नहीं कह सकते, क्योंकि-पिशिष्ठ-ज्ञान और 
समूहालम्बन-ज्ञान में विलक्षणता (भंद) रहती है। विषय-स्वररूप मानने पर दोनों 
ज्ञानों में भेद ही नहीं रहेगा । इसलिए दोनों से पृथक ही उसे (प्राकटय) स्त्रीकार 
करना चाहिए। अतएव 'ज्ञानजन्यज्ञाततावद्घटमहं जानामिः इत्यादि व्यावहारिक 
प्रयोग में घट' में कम की उत्पत्ति हो पाती है। अतः “विषय और ज्ञान' में प्राकदय 
अतिरिक्त हो है | उत्त प्राकदय से ही ज्ञान का अनुमान किया जाता है। 


प्रभाकर के मत में त्रिपुटीप्रत्यक्ष का स्व्रीकार क्रिया गया है, अतः ज्ञान का 
प्रत्यक्ष होता है, अनुमान नहीं । 

कम ---चलत्ति', इस प्रत्यय का जो विषय हो उक कर्म! कहते हैं। यह 
चलनात्मक कर्म एक और प्रत्यक्ष है डा 


प्रभाकर के सत में--कर्म का प्रत्यक्ष नहीं बल्विक के द्वारा उसका. 


अनुमाव किया जाता है, इसलिए कर्म अनुमेय कहा 





जाति*+--यह गौ है', यह भी गौ है _ किया गया; अब 
इस-पकार से सभी वस्तुओं का ज्ञान, जो सजात के 
से व्यावृत्त, अर्थात्‌ व्यावृत्ताकार तथा अनु पर जो ज्ञान होता है उसे यथार्थ 
हुआ करता है, इसमें किसी के दो मत न्ञ-रहित नेत्रों से किसी वस्तु का प्रत्यक्ष ज्ञान 
मी 2 


| 
रा पु ०. 
॥ /, 
यह 
धन रु 
हे 
ः 
| 
| ; 
(६( 
|. 
| 
! | 
|! 
| 
४ 
ही 
| 
हे 
2 
॥ 
हा. 
है 
"| 
| 
॥ । 
है: 
»भ 
॥! 
हू 
है 
॥ 
* 
; ] 
* | 

|! 
| 
ता । 
हि! 
|] 

है| 

! 
है| 

। 
4 | 

| 
| 
* ॥| 

| 
६ 

| 

हा 
हर । 

॥॒ 
हि 
क। 

| 
3 

। 

। 
५ । ।' 
। 
; | 
| 
हि] 
५ 
| 
। 
| 
॥ 








474 : भारतीय दर्शन 


किसी भी वस्तु को सामान्याकार और विशेषाकार में व्यवस्थित करता है। गोत्व आदि 
सामान्याकार है और तत्तदु-धयक्ति विशेषाकार है, यह प्रत्यक्ष के बल पर ही ज्ञात होता 
है। उस प्रत्यक्ष का कभी बाघ नहीं होता, इसी कारण उसे समस्त प्रमाणों में मरर्धन्य 
ध्यान प्राप्त है। अन्य प्रभाण तो उसके उपजीवक हैं, अतएवं उन्तें से कोई भी उसका 
बाघ करने में ममर्थ नहीं हो पाता ! अतः जाति सर्वछोक-प्रत्यक्ष है, उसका अपलाप 
नहीं किया जा सकता । 

जाति को लेकर प्रइन यह उठ सकता हैं कि वह (जाति) व्यक्तिमात्रावसायिनी 
हैं या सर्वत्र-व्याप्त है ? प्रथम पक्ष में, जाति के व्यक्त्यात्मक (व्यक्ति-रूप) होने से व्यक्ति 
मात्र में उसकी उपलब्धि होना उचित ही हैं। यदि उसे स्बंगत (सर्वत्र व्याप्त) कहें, 
तब व्यक्तियों को ही उसका अभिव्यंजक कहना होगा ओर जाति के व्यक्त्यात्मक होने. 
से उसका ग्रहण (ज्ञान) संयुक्त-तादात्म्य-सब्निकर्ष से ही होगा । वह सम्बन्ध व्यक्ति-देश ... 
में ही होने से जाति की सर्वत्र उपलब्धि होने का कोई प्रसंग ही नहीं । जाति और 
व्यक्ति दोनों में अभेद रहने पर भी उनमें भेद भी विद्यमान रहता हैं। इसलिए नित्यत्व 
भनित्यत्व की तरह उसका सर्वगतत्व भी उत्पन्न हो जाता है। यदि दोनों में अत्यन्त... 
भेद माना जाय तो 'इमौ घटपटो” की तरह “इदं गोत्वे” प्रतीति होती, किन्तु होती... 
नहीं । यदि दोनों में अत्यन्त अभेद कहा जाय तो 'हस्त:, कर: की तरह 'इदँ और 
गो शब्द को पर्याय कहना होगा । लेकित कोई उन्हें पर्याय नहीं कहता । दोनों शब्दों 
का समानाधिकरण्य होने से भेदामेदसमुज्चय का ही स्वीकार किया गया है । 


जाति को सामान्य, आकृति शब्दों से भी कहा जाता हैं। महा-सामान्य 
ओर अवान्तर-सामान्य के भेद से जाति दो प्रकार की होती है । द्रव्य, गुण, कर्म, 
सामान्य, चारों पर मह#सामान्य रहता है, उसे 'सत्ता' कहते हैं। अवान्तर-सामान्य _ 
द्रव्यादि पर द्रव्यत्वारि शिप | जे रह 


शक्ति?» के विषय को कु अर हर 

तो ए* होते हैं । सुख एवं दुःख अंक + 
को” मोक्ष-सुख इस सुख के अतिरिक्त हैंड, 

आधिदेविक भेद से तीन श्रकार का हौर“ 


. होता है । 
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स्वर्गादि-साधनता शक्ति । इन दोनों प्रकार को शक्तियों की कल्पना अर्थापत्ति के बहू 
पर की जाती है। याग शक्ति को ही अपूर्व कहते हैं । कार्य-कारण के सम्बन्ध के विषय 
में मीमांसा दर्शन शक्तिवाद का सिद्धान्त स्थापित करता है। बीज में अंकुरोत्यादन 
शक्ति की तरह अग्नि में दाहकत्व शक्ति, शब्द में अर्थवोघकत्व शक्ति और प्रवतकत्द 
शक्ति, प्रकाश में भासकत्व शक्ति होती है। अदृष्ट रूप से रहनेवाली इस शक्ति को 
तैयायिक नहीं मातते, क्‍योंकि प्रतिबन्धक (बाघा) के न रहने पर कारण से कार्य पैदा 
होता है। इसपर मीमांसक कहते हैं कि नैयायिकों को कार्योत्यत्ति में कारण के अति- 
रिक्त प्रतिबन्ध का भाव मानना आवश्यक होता हैं। अतः अभावन्पदार्थ में कार्यो- 
त्पादक शवित स्वीकार करने की अपेक्षा बीज आदि भावनपदार्थ में ही शक्ति मान लेने 
में कौन सी हानि है? अतः भाव-रूप शक्ति पदार्थ की कल्पना आदि मीमांसकों ने 
की है। अपनी इस मौलिक सूझ के द्वारा मीमांसकों ने थज्ञादि कर्म और उसके दीर् 
दीर्घतर काल में मिलनेवाले फल, दोनों के बीच की गम्भीर खाईं को भर दिया गया 
है । यह अपूर्व नाम की शक्ति समय पाकर फलित होती है और कर्म का फल-भोग 
दिलाती हैं । लछोकिक-वैदिक सभी कर्मों के फल संचित होते हैं। फल-प्राप्ति तक यह 
शवित कर्म-कर्त्ता यजमान की आत्मा में अक्षुण्ण रूप से स्थित रहती हैं । 

अभाव -- नास्ति प्रत्यमय॒ का जो विषय हो उसे अभाव कहते हैं। वह प्राग- 
भाव, ध्वंसाभाव, अत्यन्ताभाव और अन्योन्याभाव के भेद से चार प्रकार का हैं। इस 

अन्योन्याभाव को ही पृथक्त्व' भी कहते हैं, किन्तु नैयायिकों ने पृथवत्व को एक अछग 

गुण माना है। इन चारों अभावों का ज्ञान अनुपलब्धि नाम के प्रमाण से होता है । 

प्रभाकर के मत में अभाव नाम की कोई वस्तु ही नहीं है। अभाव की जो 
प्रतीति होती है, वह तो भूतल की प्रतीति से कोई भिन्‍न नहीं है । अतः अभाव नाम की 
कोई वस्तु, भूतछ के अतिरिक्त न होने से उसके ग्रहण के लिए “अनुपलब्धि! नाम के 
प्रमाण को मानने की भी कोई आवदयकता नहीं पड़ती । 


तत्त्व-बिमर्श : प्रामाण्यवाद 
मीमांसक-सम्मत प्रमाण-विमर्श तथा प्रमेय-विमर्श किया गया; अब मीमांसक- 
सम्मत तत्त्व-विमर्श का प्रारम्भ किया जा रहा है। 
दोषरहित कारण सामग्री के पर्याप्त रहने पर जो ज्ञान होता है उसे यथार्थ 
शान कहते हैं । जैसे पर्याप्त प्रकाश में दोष-रहित नेन्नों से किसी वस्तु का प्रत्यक्ष ज्ञान 
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होता है, तो उस पर हमें पूरा विश्वास रहता है, हम उसे यथार्थ ज्ञान कहते हैं । उसी 
तरह किसी आप्त के द्वारा कुछ कहने पर जो झाब्द ज्ञान होता है उसे भी हम यथार्थ 


_ समझते हैं। इसी प्रकार अव्यभिचरित हेंतु (सदहेतु) से अनुमात करने पर जो अनुमिति _ । 


. ज्ञान होता है उसे भी हम यथार्थ (ठीक) समझते हैं। उपयक्‍त प्रकार के ज्ञानों में से 
किसी ज्ञान के होते ही उसके अनुसार मनुष्य काम करने लगता है, उसे किसी प्रकार 
की हिचकिचाहट नहीं होती । यह देखकर मीमांसकों का यह कहना है कि ज्ञान की 
प्रामाणिकता [प्रामाण्य, यथार्थता) उस ज्ञान की उत्पादक सामग्री में ही विद्यमान 
रहती है, अर्थात्‌ ज्ञान के साथ हो उसका प्रामाण्य (यथार्थता) भी पैदा होती है। ज्ञान 
और प्रामाण्य की उत्पत्ति में पौर्वापर्य नहीं है । मीमांसकों का यही स्वतः प्रामाण्यवाद 
हैं। ज्ञान का यथार्थ होना तो उसका स्वभाव है, उसकी यथार्थता को जानने के लिए 
किसी अन्य प्रमाण के अन्वेषण की आवश्यकता नहीं होती । किन्तु उसके उत्पादक 
कारणों में यदि कोई दोष दिखलायी पड़ जाय तो हमें अपने पूर्व-निश्चय को छोड़ 
देना पड़ता है और हम ज्ञान को अयथार्थ (अप्रमाण) कहने लगते हैं, अर्थात्‌ ज्ञान के 
उत्पादक कारणों के द्ोषपूर्ण रहने पर ज्ञान की अयथार्थता होती है। दोषों के कारण 
ज्ञाव का अप्रामाण्य होने से मीमांसक कहते हैं कि ज्ञान का अप्रामाण्य परत: होता 
हैं। तात्पर्य यह है कि मीमांसकों की दृष्टि में ज्ञान का प्रामाण्य स्वत: और अप्रामाष्य 
परत: होता है ।* द 

नेयायिक ज्ञान का प्रामाण्य परत: मानते हैं । उनका कहना है कि ज्ञान होने 
पर भी उसकी यथार्थता को हमें अनुमान से जानना पड़ता है । ज्ञान होने पर तदतुसार 
होनेवाली प्रवृत्ति यंदि सफल रहती है तब हम तक से पूर्वज्ञान को यथार्थ समझते हूँ, 
अतः प्रामाण्य परत: है, स्वतः नहीं ।% 


सीमांसकों का कहना है तैयाथिकों के अनुसार परतः प्रामाण्य मानने में जिस 
अनुमान के सहारे ज्ञान की यथार्थता समझी जाती है, उस अनुमान को यथार्थता के 
लिए तीसरा अतुमान करना होगा और उस तीसरे अनुमान की यथार्थता के लिए 
चौथा अनुमान । इस प्रकार अनवरत अनुमाव करते ही रहना पड़ेगा तो अनवस्था 
दोष होगा। इसलिए नैयाय्रिकों का परत-प्रामाण्य पश्ष स्वीकार करना उचित नहीं है । 
मीमांसकों का स्वृतःप्रामाण्य पक्ष ही दोष-रहित होने से स्वीकार करने योग्य है ।” 


, न्‍्यायरलमाला । 
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प्रभाकर के सिद्धान्त में भी ज्ञान स्वतःप्रमाण (यथार्थ) और स्वप्रकाश है। 
ज्ञान के स्व्रकाश होने से हो उसका स्वत:प्रामाण्य स्वयंसिद्ध है।? म्रारिमिश्र का 
अपना मत इस सम्बन्ध में कुछ विशेषता रखता है ।? भथुरानाथ, तकंवागीश प्रभाकर 
के प्रामाण्यः सिद्धान्त को ही सर्वश्रेष्ठ मानते हैं । 


भ्रम-निरूपण_ 


प्रमाणों (ज्ञानों) का स्वतः प्रामाण्य सुनिश्चित किये जाने पर प्रदम यह ॒पैदा 
होता है कि भ्रम की उत्पत्ति नहीं होनी चाहिए, किन्तु भ्रम सभी को हुआ ही करता 
है! वह क्‍यों होता है ? इस प्रइन के समाधानार्थ दार्शनिकों ने गम्भीर विचार किया 
है । भाद्ट मीमांसक कहते हैं, कभी कभी मिथ्या वस्तु, जैसे रस्सी में साँप या सीप को 
देखकर चाँदी का भी भान होने लगता है । आँख की पृतछी को दबाकर देखने से दो 
चाँद दिखायी देते हैं। यह इसलिए दिखायी देता है कि जब हम रस्सी में साँप को 
देखते हैं और कहते हैं कि यह साँप है! तो यहाँ उद्देदय और विधेय दोनों ही सत्य 
हैं। जो रस्सी है उसे साँप समझा जाता है । संसार में दोनों की सत्ता है। तथापि 
पृथक्‌ पदार्थों में उद्देश्य-विधेय का सम्बन्ध जोड़ा जा रहा हैं। अतः भ्रम संसर्ग को 
लेकर हो रहा है, न कि विषयों को लेकर। द्विचन्द्र के भ्रम में भी आकाश के दो 
वास्तविक भागों का सम्बन्ध चन्द्रमा के साथ जोड़ा जाता है, जिससे एक ही चन्द्रमा 
दो स्थानों में भासित होने लगता हैं। तात्पयं यह हैं कि जब किसी वस्तु का ज्ञान 
होता हैं, तब उस ज्ञान की विद्येषता का सूचक धर्म भी उस वस्तु में रहता है, जिसे 
'प्रकारकता' कहते हैं । जैसे, जब रजत का ज्ञान होता है तब रजत के ज्ञान में प्रकार 
होता हैं रजतत्व । इसलिए रजत का ज्ञान रजतत्वप्रकारक कहा जाता है। उसी 
प्रकार शुक्ति का ज्ञान शुक्तित्वप्रकारक होता है । रजतत्व और शुक्तित्व दो धर्म हैं, जो 
रजत और शुक्ति में समवाय-सम्बन्ध से रहते हैं । यह तो है वास्तविक स्थिति । छेकिन 
जब हमें भ्रम होता है तब हम शुक्ति की चमक देखकर या मन्द अन्धकार में रस्सी के 


[. तन्त्ररहस्य, पृ० 5-8; प्रकरणपड्चिका, पृ० 38-53; न्यायरत्वमाला, पृ० 3]- 
33, शा० दी०, पु० 97-] 06; मा० में० द०, पृ० 4-6 है पा 

2. मनसँव ज्ञानस्वरूपवत्‌ तत्‌ प्रामाण्यग्रहः इति मुरारिमिश्रा: ।--वर्धमानकुस- 
मांजलिप्रकाश, पृ० 29 द 

3. स्त्रतः स्वाश्रयजनकसामग्रीतः । स्व॑ं प्रमात्वम्‌। एतचच गुरुमते । परतः तदन्‍्यसा- 
मग्रीतः, एतच्च मिश्रमत-भंट्टमत-न्यायमतेषु ।--चिन्तामणिरहस्य, पृ० 7: 
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टेढ़े-मेढ़ेपत को देखकर उस शुक्ति को रजत (चाँदी) कह देते हैं, रस्सी को साँप कह 
देते हैं; लेकिन वहाँ वस्तुतः शुक्ति होती है या रस्सी होती है, तथापि हमें शक्ति में 
शक्तित्वप्रकारक या रज्जु (रस्सी) में रज्जुत्वप्रकारक ज्ञान नहीं हो पाता । शक्ति में 
रजतत्वप्रकारक ज्ञान, रज्जु में सर्पत्वप्रकारक ज्ञान होता है। जिस प्रकार के हूप में 
ज्ञान होना चाहिए था वैसा ज्ञान किसी दोष के कारण नहीं हो पाता, बल्कि अन्य 
प्रकार के रूप में होता हैं। इस विपर्यय (विपरीत ज्ञान) के कारण हो इस भ्रमज्ञान को 
भाद्‌ट सीमांसक “विपरीत ख्याति कहते हैं। ये मीमांसक व्यधिकरणधर्म-तादात््य- 
प्रतीति को ही भ्रान्ति कहते हैं ।! इस विपरीत ख्याति को ही नेयायिक 'अन्यथा 
ख्याति” कहते हैं। इनके मत में विषयों (वस्तुओं) को लेकर भ्रम नहीं होता, बल्कि उन 
वस्तुओं के संसर्ग को लेकर होता है । रज्जु-सर्प या शुवित्त-रजत में दोनों पदार्थ सत्य 
हैं, केवल दोनों का सम्बन्ध ही असत्य है । 


. प्रभाकर सीसांसक कहते हैं कि ज्ञान-मात्र यथार्थ (सत्य) है। कोई भी ज्ञान 


असत्य नहीं है । जिसे हम भ्रम कहते हैं, उसमें भी दो प्रकार के ज्ञानों का मिश्रण उपलब्ध | 


होता है । शुक्ति में जो इदं रजतम्‌' भ्रम हो रहा है उसमें 'इदम्‌” अंश तो प्रत्यक्ष ज्ञान 
का विषय है । चक्षुरिन्द्रिय इदम्‌' पदार्थ के अस्तित्व की सूचना देकर विरत हो जाती 


है। और रजत अंश, उस समय वहाँ रजत विद्यमान न होने से, प्रत्यक्ष का विषय नहीं 


है। बाजार में देखे गये रजत का वहाँ स्मरण मात्र हो रहा है। दोनों अपनी अपनी 
जगह सत्य हैं। किन्तु स्मृति की गड़बड़ी से अनुभूयमान इदम पदार्थ और स्मर्यमाण 
रजत पदार्थ, दोनों के भेद का ज्ञान न होने से ही यह भ्रम हो रहा है। दोनों के भेद 
का जो भज्ञान है उसे ही विवेकाग्रह कहते हैं । शुक्ति का ज्ञान तथा रजत का ज्ञान दोनों 
ही अपने अपने विषयों में यथार्थ (सत्य) हैं, परन्तु यहाँ अनुभव होता है चमक का और 
स्मरण होता है रजत का। स्मृति-दोष (स्मृति की गड़बड़ी) से हम भूल जाते हैँ कि 
“रजत स्मृति का विषय है, प्रत्यक्ष का नहीं; अर्थात्‌ प्रत्यक्ष और स्मृति के भेद का 
ज्ञान नहीं हो पाता । इसलिए हम शुक्ति में रजत का व्यवहार करते हैं । स्मृतिप्रमोष 
(स्मरण शक्ति के दोष) के कारण विवेकाग्रह (भेदज्ञान का अभाव) होता है ।? यह 
दोष तो अभावात्मक (ज्ञान का अभाव मात्र) है। अतः इसे वह भ्रम नहीं कह सकते, 


जो भावात्मक अर्थात्‌ वास्तविक प्रतीत हो। इनके इस भेंदाग्रह या विदेकाग्रह को 


अलक, 


4. शा० दी०, पार्थसारथि मिश्र, तर्कपाद । 
2. ऋणजुविमला, पु०. 49-20 हु द 
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अख्यातिवाद' कहते हैँ। इनके मत में भ्रम नाम की कोई वस्तु ही नहीं है। इनके यहाँ 
भ्रान्ति (श्रम) के स्थान पर ज्ञान का अभाव मात्र रहता है, कोई भावात्मक (भाव- 
रूप) वस्तु नहीं, जिसे हम भ्रम की संज्ञा दे सकें । दोनों सम्प्रदाय इस बात में सहमत 
हैं कि भ्रम का प्रभाव ज्ञान की अपेक्षा व्यवहार पर अधिक पड़ता हैं। दोनों ही भ्रम 
को अपवाद रूप मानते हैं । सामान्य नियम तो यही है कि प्रत्येक ज्ञान सत्य का दर्शन 
कराता है। इसी विश्वास पर मनुष्य मात्र का दैनिक जीवन में व्यवहार चलता है । 
कभी कभी इस नियम का अपवाद भी पाया जाता है, जिसे भ्रम की संज्ञा दी जाती है ।* 


जगत और विषयों की सत्यता 


बाह्य पदार्थों की प्राप्ति इन्द्रियों के द्वारा होती है, अतः जिस रूप में जगत्‌ की 
उपलब्धि होतो है, उसी रूप में उसकी सत्यता को स्वीकार किया गया है।? मीमांसा 
दर्शंत जगत्‌ और उसके सम्पूर्ण विषयों को सत्य समझता हैं । बोद्धों के शून्यवाद तथा 
क्षणिकवाद को और अद्व तियों के मायावाद को मानने के लिए वह तैयार नहीं । प्रत्यक्ष 
होनेवाले विषयों के अतिरिक्त यह दर्शन स्वर्ग, नरक, आत्मा तथा वैदिक यज्ञ 
के देवताओं के अस्तित्व को भी प्रमाणों के आधार पर स्वीकार करता है। संसार में 
त्रिविध वस्तुओं का ज्ञान हमें होता है। एक तो भोगायतन (शरीर) है, जिसमें रहकर 
आत्मा सुख-दुःख का अनुभव करता हैँ । दूसरी वस्तु है भोग-साधन (इन्द्रियाँ), जिसके 
द्वारा आत्मा सुख-दुःख का भोग किया करता है । तीसरी वस्तु है भोग-विषय (पदार्थ), 
जिनका भोग आत्मा किया करता है। कर्म के नियम के अनुसार सृष्ठि की रचना 
होती है । मूल जगत की सृष्टि तथा प्रछय' नहीं हुआ करते । केवल व्यक्ति उत्पन्त होते 
रहते तथा विनाश को प्राप्त होते रहते हैं । जगत्‌ की नवीन सृष्टि तथा नाश कभो नहीं 
होता। कुछ मीमांसक” बशेषिकों को तरह परमाणुवाद को भी मानते हैं। फिर भी 
दोनों में भेद यह हैं कि सीमांसकों के मत में परमाणु ईश्वर के द्वारा संचालित नहीं 
होते । कर्म के स्वाभाविक नियम के अनुसार ही वे इस तरह प्रवतित होते हैं, जिससे 
जीवात्माओं को कर्म-फल का भोग कराने योग्य संसार बन जाता है। न्याय-वेशेथिक 
के मत में परमाणु प्रत्यक्ष-योग्य न होकर अनुमेय माने गये हैं । किन्तु सीमांसक के मत 


4., प्रकरणपण्चिका, प० 43; नयविवेक, पृ० 86-93; तंत्ररहस्य, पु० 2-5 

2. तस्माद यद्‌ गुह्यते वस्तु येत रूपेण स्वदा । रा 
तत्ततैवा भ्युपेतव्यं सामान्यमथवेतरत्‌ ॥--श्छो ० वा९, पृ० 404 

3, प्रभाकरविजय, पृ० 43-46 
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में नेत्रगोचर होनेवाले कण ही परमाणु हैं, इनसे भी सुक्ष्मतर कणों की कल्पना के लिए 
कोई प्रमाण नहीं है। न्याय-बंशेषिक उन्हें योगियों के प्रत्यक्ष का. विषय मानता है। 
किन्तु मीमांसा दर्शन योगज प्रत्यक्ष को साधारण प्रत्यक्ष से भिन्‍त नहीं मानता । मीमांता 
दर्शन की दृष्टि में जगत्‌ का यही स्वरूप है । तात्पयं यह है कि तत्त्व-विचार की दृष्टि 
से मीमांसा दर्शन वस्तुवादी दर्शन है अर्थात्‌ यह दर्शन अनेक वस्तुदादी है। इस दर्शन 
की दृष्टि में प्रत्यक्ष से भी बढ़कर बेद-वाक्य का महत्त्व कहीं अधिक है ।! 


_ देवता--वेद-प्रतिपादितु यागादि कर्म के स्वरूप की निष्पत्ति द्रव्य और देवता'मे 
ही होती है । दि, पय, घृत भादि द्रव्य हैं और देवता शास्त्रैक-समधिगम्य हैं । देवता 
के विषय में तीन पक्ष हैं--अर्थ देवता, शब्द-विशिष्ट अर्थ देवता और शब्द देवता | इन 
तीनों पक्षों में अन्तिम पक्ष को सिद्धान्त रूप में स्वीकार किया गया है, क्योंकि अर्थ 
का स्मरण शब्द के हो द्वारा होता है । दूसरे पक्ष में शब्द की ही उपस्थिति प्रथम होती 
है । इसलिए देवता को शब्दमयी ही माना गया है; जैसे---अग्नये स्वाहा, “इच्द्राय 
स्वाहा! ढाब्दों में 'अग्नये' और “इन्द्राय' ये चतुर्ध्यन्त पद ही देवता हैं। शब्द की 
उपेक्षा किसी भी पक्ष में न होने से शब्दमयी देवता का ही सिद्धान्त मीमांसकों ने माना 


है । यह देवता दो प्रकार की होती है। एक कर्मांगभूठ देवता और दूसरी उपासनांगभूत 


देवता । उनमें कर्माज़जभूत देवता तो शब्दमयी है और उपासनांगभूत देवता बिग्रहवतो 
होती है । विग्रह में पाँच वस्तुओं की सत्ता होती है-- 


विग्रहो हविषां भोग ऐश्वर्य च प्रसन्नता ! 
फलदातृत्वमित्येतत्‌ पञ्चक॑ विग्रह्ददिकम्‌ ॥ 


.. मनुष्यों कें समान ही देवता भी कर-चरणादि अवयवों से युक्त होते हैं । यह 
तो हुआ उनका विग्रह । हवि का वे भोग करते हैं, वे ऐश्वर्यशाली होते हैं, थे सन्तुष्ट 
होने पर क्रृत कर्म का फल देते हैं । यह उनका विग्रह-पञ्च्चकत्व है। सीमांसा-दर्शनकार 
यज्ञों में शब्दमयी देवता के सिद्धान्त को ही मानते हैं । भाष्यकार द्ाबरस्वामी ने देवता- 
विग्नह का खण्डन किया है। उन्हीं का अनुसरण पार्थधारथि आदि मीमांसकों ने आगे 
चलकर किया है । सूत्रकार जेमिनी ने देवताओं के विग्नह का कहीं भी खण्डन नहीं 


. किया है। भाष्यकार ने भी देवता-विग्रह का जो निराकरण किया है उसका प्रयोजन 


केवल इतना ही है कि अनुष्ठाता की मानसिक स्थिति कर्मेकप्रवण हो जाय । इसीलिए 





. मीमांसकैइ्च नावश्यमिष्यन्ते परमाणव:। 
यदुबलेनोपलब्धस्य मिथ्यात्व॑ कल्पयेद्‌ भवान्‌ ॥--छछो० वा०, पृ० 404 
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कर्म की प्रधानता और देवता को उसके अंग-रूप में बताया गया है । कर्म में ही इतनी 
शक्ति होती है कि वह स्वयं अपनी शक्ति के बल पर फल देने में समर्थ है। 


ईदवर--कर्म ही अपनी शवित से फल देने में समर्थ है, इस सिद्धान्त को सुनकर 
तथा सूत्रकार जैमिनि और भाष्यकार शबरंस्वामी के द्वारा अपने म्रन्‍्थों में मंगरा- 
चरण न किया हुआ देखकर कुछ लोग भीमांसा दर्शन को निरीश्वरवादी कहने लगते 
हैं किन्तु गहराई से विचार करने पर उक्त दर्दान को निरीक्वरवादी कहनेवालों की 
अल्पज्ञता स्पष्ट हो जाती है। सूत्रकार जेसिनि ने अपने सूत्रग्रन्यथ का आरम्भ अथ 
शब्द से किया है, उसी तरह भाष्यकार शबरस्वामी ने अपने भाष्य का आरम्भ लोक 
शब्द से किया हैं। भूलना नहीं चाहिए कि “अथ' शब्द स्वयं मंगलवाचक है; उसी के 
सन्निहित धर्म शब्द है, जो प्रमेइवर का नाम है । भाष्य के आरम्भ में लोक' द्व्द 
है, जो परमेइबर का ताम है। इस तथ्य की पुष्टि विष्णुसहख्ननाम' से हो जातो है । 
उनके परवर्ती सभो ग्रन्थकारों ने उन्हीं दोनों को मीमांसादर्शन के मल परुष मानकर 
और उनकी कृतियों को नितान्त प्रमाण समझकर अपने-अपने ग्रन्थों की रचनाएँ कीं 
तथा उनके आरम्भ में, अन्त में और कहीं-कहीं मध्य में भी मंगलाचरण पाये जाते 
हैं । यदि यह दर्शन निरोइबरवादी होता तो इस दर्शन के प्रत्येक ग्रन्थ में मंगलाचरण 
कैसे किया गया होता ? प्रभाकर मतानुयायी नन्‍्दीश्वर ने 'प्रभाकरविजय' में स्पष्ट कहा 
है कि ईश्वर के अस्तित्व में श्रेष्ठतम प्रमाण बंद ही हैं । मोमांसा-्रन्थों में जिसे ईइ्वर 
का खण्डन समझा जाता है वह ईइवर का खण्डन न होकर नैयायिकों के अनुमान का 
खण्डन है ।? नेयायिकों ने वेद का आश्रय ग्रहण न कर अपने कल्पित अनुसान से 
ईदवर की सिद्धि की थी। सम्भव है, कालछान्तर में कोई अधिक बुद्धिमान्‌ उस अनुमान 
का खण्डन कर दें, और अनीश्वरवाद को ही अपने अनुमान से पुष्ट कर उसका प्रचार 
कर दें, जिससे लोग पथश्रष्ट होकर नास्तिकता की ओर अग्रसर होने छग जायें । इस 
भयंकर अनर्थ से समाज को बचाने के लिए अनुमान का खण्डन करना पड़ा । वेदसिद्ध 
(वैदिक) ईश्वर के खण्डन का कभी भी तात्यय नहीं रहा। अतः इस दर्शन को निरी- 
श्वरवादी कहना अपनी अल्पश्ञता का ही प्रकाशन करना है। समाज को कर्मठ बनाने 
के लिए कर्म की प्रधानता बताना इस दर्शन का प्रधान लक्ष्य था, जिसे उसने पूर्ण रूप 
से निभाया ।* _ 








. भीमांसादर्शन, 9||4, सु० 6-0, देवताधिकरण । 
2. प्रभाकरविजय, पृ० 76--83; भाट्ट चिन्तामणि, गागा भट्ट, पृ० 42-43 
3, न्यायकणिका, पृ० 2]2-29 
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भावता--फल-प्राष्ति के लिए उसके साधनभूत याग का अनुष्ठान करने की 
प्रेरणा विधि-वाक्यों से प्राप्त होती है; जैसे, 'यजेत” आदि विधायक पद हैं । इस पद 
में एक धातु' का भाग है और दूसरा प्रत्यथ का भाग है, दोनों को मिलाकर “यजेत' 
बना है। इस पद में 'त' आख्यात प्र॒त्यय का अर्थ भावना है। भावना किसी व्यापार- 
विशेष को कहते हैं, जैसे 'यजेत” का अर्थ यागोत्पादक व्यापार” है । इसी तरह भिल- 
भिन्‍न धातुओं के साथ समझ लेना चाहिए। वह यागोत्पादक व्यापार-विशेष दो प्रकार 
का होता है, एक साक्षात्‌ यागोत्पादक और दूसरा परम्परया यागोत्पादक | उममें 
साक्षात्‌ यागोत्पादक व्यापार प्रयत्न-रूप या सामग्री-सम्पादन ऋत्विग्वरणादि-रूप है, जो 
यजमान में स्थित रहता है। यजमान के इस व्यापार को ही आर्थो” भावना या आर्य 
भावना” कहते हैं, क्योंकि उक्त व्यापार, यजनकर्ता (यजमान) रूप अर्थ में रहता है। 
अर्थस्प यजनकर्त्रादे:ः इयम आर्थी, और भावना” का व्यापार अर्थ हैं। इस कारण इस 
भावना को आर्थी कहा गया है ।? 


इसरा परम्परा यागोत्पादक व्यापार तो “इस प्रकार करो, इस प्रकार करो! 
इस तरह 'प्रेरणा-रूप' होता हैं। वह प्रेरगा-रूप व्यापार, प्रयोजक कर्ता का होता है, 
भर्थात्‌ प्रयोजक कर्ता में ध्थित रहता है । अयोजक कर्ता उसे कहते हैं, जो यजनकर्ता 
(यजमान) को प्रेरित करता है । प्रयोजक कर्ता के इसी व्यापार को 'शाब्दी' भावना या 
'शाब्द भावना कहते हैं, क्योंकि यह प्रेरणा-रूप व्यापार शब्द में स्थिर रहता है। 
शुब्दस्थ इयं शाब्दी और भावना का व्यापार अर्थ है, इस कारण इस भावना को शाब्दों' 
कहा गया है । 'यजेत स्वर्गकामः'. यह बेद दब्द ही यहाँ प्रयोजक कर्ता है। यही यजन- 
कर्ता यजमान को याग के लिए प्रेरित करता है । वह विद, शब्द-रूप है अंतः प्रेरणा के 
शब्दनिष्ठ होने से इसे श्ाब्दी' नाम दिया गया है। जिस “त' प्रत्यय का अर्थ भावना 
बताया गया है, उस “त' प्रत्यय में दो धर्मों के कारण दो अंश प्रतीत होते हैं । स्वरूप 
दोनों में एक सा ही है, उसमें कोई अन्तर नहीं । 'यजेत' रूप विधिलिडः लकार में 
होता है । यहाँ लिह के स्थान में 'त” आदेश किया जाता है। अतः स्थानी के द्वारा 
लिहत्व धर्म की अनुवृत्ति 'त' प्रत्यय-रूप आदेश में होती है । दूसरों भाव्यातत्व 
रूप धर्म प्रत्यय _त' का अपना ही है। इस तरह प्रत्यय' में दो धर्म, एक लिडत्व', 
दूसरे आख्यातत्व' की प्रतोति होती है। अतः वह एक ही 'त्त' प्रत्यय अपने लिइत् 
धर्म के माध्यम से शाब्द भावना” को तथा अपने आख्यातंत्व धर्म के साध्यम से आर्थ 





. मीमां० न्‍्या० प्र०; इलो० वा०, २(|[/, पृ० 378 
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भावना को व्यक्त करता है। एवंच; मोमांसकों के मत में विधि-प्रत्यय का अर्थ 
भावना माना गया हैं ।* 


प्रभाकर के सत में--केवलछ लिट-लकार में ही आख्यात प्रत्यय का अर्थ ' कृति 
और लिडादिविधि-प्रत्यय का अर्थ “नियोग' माना गया है । उस नियोग को ही अपूर्य , 
कार्य भी ठठ़ने हैं। 'स्त्र्गककामों यजेत', यहाँ पर 'स्वर्गककाम' शब्द का अर्थ 'नियोज्य' 
हैं। तियोज्य उसे कहने हैं, जो 'मम इदं कार्यमू अर्थात्‌ यह मेरा कार्य है, ऐसा 
जानता है। जो क्ृति से साध्य हो और कृति का उद्देदय भी हो, उसे कार्य कहते हैं । 
उसी को अपूर्व इसलिए कहते हैं कि वह प्रमाणान्तर से ज्ञात नहीं हैं। और पुरुष को 
वही नियुक्त करता है, इसलिए उसे 'नियोग' भी कहा गया हैं। कार्य के दो रूप हैं-- 
एक क्रिया-रूप और दूसरा नियोग-रूप | क्रिया-रूप कार्य में कर्ता गुणभूत रहता हैं और 
नियोग-रूप कार्य में नियोज्य गुणभूत होता है । एक ही व्यक्ति की नियोज्य, अधिकारी 
और कर्ता, ये तीन अवस्थाएँ क्रमशः होती हैं। यह मेरा कार्य है, इस प्रकार कार्य के 
प्रत्येता को नियोज्य कहने हैं । मेरे कार्य का यह साधन होने से यह मेरा अनुष्ठेय है, 
इस प्रकार कर्म को अपने लिए समझनेवाला व्यक्ति उसका अधिकारी कहा जाता है । 
उसके पदचात्‌ कर्म का संपादक (अनुष्ठाता) कर्ता छब्द से व्यवत किया जाता है ।॥ 


अपुर्ब-- क्षणिक कर्म का कालान्तर-भावी फल के साथ कार्य-कारण-भाव के 
उपपत्पर्थ एक ऋक्ति वामक ऐसे अपूर्व” (अदृष्ट) की कल्पना मीमांसकों ने की हँ जो 
कर्म से उत्पन्न होता है और फल की प्राप्ति होने तक यजमान की आत्मा में रहता है । 
उस अपूर्व के चार भ्रकार हैं--() परमापूर्व, (2) समुदायापूर्व, (3 ) उत्पत्त्यपूर्व, और 
(4) अंगापूर्व । द द 

साक्षात्‌ फल-जनक अपूर्व को परमापृर्व कहते हैं। प्रधान कर्म से होनेवाले अपूर्व 
की उत्पत्त्यपूर्व । समुदाय से उत्पन्न होनेवाले अपूर्य को सम्दायापूर्व कहते हैं । अंगों से 
उत्पन्त होनेवाले अपूर्व को अंगापुब॑ कहते हैं । द 

परमापूर्व को ही फलापूर्व भी कहते हैं। उसकी उत्पत्ति सांग-प्रधान कर्म के 
अनुष्ठान के पश्चात्‌ ही हं।ती है । प्रधान कर्म से उत्पन्त होनेवाले अपूर्व को उत्पत्त्यपूर्व 
कर 
।, मीमांसान्यायप्रक्ताव; शास्पदोपिका; तंत्रवातिक, 2// 
2: ऋजुतिमला, प्रृ० 3.-; बहतो; तंत्र रहस्य । 
3. यागादेव फर नद्धि शक्तिद्रारेण सिद्धचति । क्‍ 

सृक्ष्मशक्त्यात्मकं था तत्‌ फलमेदोपजायते ॥--त्तं० बा०, पृू० 395 
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कहते हैं । यहाँ अनेक याग मिलकर एक कर्म कहे जाते हैं वहाँ समुदायापव॑ होता है; 
जैसे, दर्शपूर्णमास” में । प्रधान कर्म के पृव्ववर्ती रहनेवाले अंगों से होनेवाला अंगापदे, 
प्रधानकर्म जन्य उत्पत्त्यपूवं पर उपकार करता है और प्रधान कर्म के परवर्ती होनेवाले 
अंगों से उत्पन्न होनेवाला अंगापूर् प्रधान कर्म से उत्पन्त हुए उत्पत्त्यपू्व के पुष्ट होने में 
उपकार करता है । यह सन्निपत्त्योपकारक अंगों के सम्बन्ध में हैं। आरादुपकारक 
अंगों के अनुष्ठान मात्र से ही यजमान की आत्मा में अपूर्व उत्पन्न हो जाता हैं । 


अंगबोधक प्रमाण--कर्मानुष्ठान के समय कौन प्रधान हैँ और कौन अंग है, 
यह ज्ञान आवश्यक है। इसलिए छह प्रमाण--श्रुति, लिंग, वाक्य, प्रकरण, स्थान 
समाख्या--बताये गये हैं । इन छह प्रमाणों में पूर्व पूर्व के प्रबल और उत्तर उत्तर के 
दुर्बल होते हैं ।” 

.. कमंभेदकक प्रसाण--विधि-वाक्यों से कर्मों का ज्ञान होने. पर भी यह ज्ञान 
आवश्यक हैँ कि क्‍या वे परस्पर भिन्‍न-भिन्‍न कर्म हैं या एक ही हैं। जैसे--.'द शपृर्ण- 
मास में दर्श और पूर्णमास नामक एक कर्म माना गया है, भले ही दक्श में तीन 
याग्रों का एक त्रिक है और पूर्णमास में भी तीन यागों का एक त्रिक है। किन्तु पाँच 
प्रयाजों में सर्वत्र यजति शब्द ही सुनायी देता है, तथापि उन्हें एक कर्म न मानकर 
भिन्‍्त-भिन्‍न कर्म माना गया हैँ। अतः कर्सभेदक प्रसाण भो छह बताये गये हैं--() 
शब्दान्तर, (2) अभ्यास, (3) संख्या, (4) संज्ञा, (5) गुण, (6) प्रकरणान्तर । इन 
छह प्रमाणों की सहायता से कर्मों के भेद-अभ द का ज्ञान प्राप्त किया जाता है । 


क्रमबोधक प्रमाण--सांग कर्मों का ज्ञान रहने पर भी उनके क्रम का यदि ज्ञान 
न रहे तो उत्तका अनुष्ठाद अच्छी तरह नहीं हो सकेगा, इसलिए उनके क्रम का ज्ञान 
भी आवश्यक हैं । अतः क्रम का ज्ञान कराने के लिए श्रुति, अर्थ, पाठ, स्थान, मख्य 
प्रवृत्ति, ये छह प्रमाण बताये गये हैँ। इन प्रमाणों के आधार पर अनुष्ठान के क्रम का 
ज्ञान अच्छी तरह हो जाता है । 


मोक्ष--कुछ छोग कहते हैं कि भीमांसकों के मत में मोक्ष है ही नही, वे तो 
स्वर्ग को ही मोक्ष कहते हैं। परन्तु यह कथन केवल अपनी अल्पज्ञता का प्रकाशन मात्र 





. शाबरभाष्य, 3/2|40, ब्र० सू०, 3/2/40 
2, मीमांसान्यायप्रकाश, पृ० 26 
3. वही, पृ० 90 
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है! मीमांसकों ने मोक्ष के सम्बन्ध में बहुत ही सुन्दर विवेचनापूर्ण विचार किया है; 
बेदान्तियों अथवा | अन्य दर्शनकारों के स्वर में स्वर न मिलाकर बअपना स्वतन्ज मत 
प्रकट किया हैं। बेदान्ती मोक्ष का स्वरूप 'प्रपश्त्चविलय' बताते हैं लेकिन मीमांसक 
उनके लक्षण में संशोधन करते हुए कहते हैं कि मोक्त का स्वरूप '“प्रपञध्चसस्धन्धविंलय 
है । इस दृश्यमान्‌ जगत्‌ के साथ आत्मा के सम्बन्ध का विनाश होना ही मोक्ष है, 
क्योंकि प्रपडन्‍्च तो सत्य हैं, उसका विनाश कैसे सम्भव हो सकता है? प्रपञ्च के तीन 
प्रकार के बन्धन होते हैं, जिनसे आत्मा बद्ध होता है। आत्मा शरीर-स्थित होकर 
इन्द्रियों की सहायता से बाह्य विषयों (पदार्थों) का अनुभव करता है। अर्थात्‌ शरीर 
तो भोगायतन है, इन्द्रियाँ भोग-साधन हैं और पदार्थ भोग-विषय है ।इन तीन 
प्रकार के बन्धनों के आत्यन्तिक नाश को मोक्ष कहते हैं ।” अर्थात्‌ उक्त तीन प्रकार के 
बन्धनों के साथ हो उनके उत्पादक धर्माधर्म का भी नाश होता हैं। पूर्वोत्पन्त शरीर, 
इन्द्रिय, विषयों का नाश हो जाता है और तदुत्पादक घर्माधर्मादि कारणों के न रहने 
से नवीन शरीर, इन्द्रिय और विषयों की उत्पत्ति नहीं होती। धर्माधर्म का उच्छेद 
उत्पन्न हुए घर्मों के फलोपभोग से और नित्य नैमित्तिक कर्मों के अनुष्ठान से (अधर्मों 
का) होता हैं। आत्मज्ञान से दोनों का उच्छेद होता है । काम्य कर्म का अनुष्ठान न 
करने, प्रतिषिद्ध कर्म न करने एवं केवल नित्य-नेमित्तिक कर्मों के करते रहने से प्रत्यवाय- 
परिहार होता है । इस प्रकार द्वरीरादि के आरंभक हेतुओं के न रहने पर और पूर्व- 
शरीर के नष्ट होने पर यह आत्मा अद्दरीर अर्थात्‌ शरीर-रहित अवस्था में रहता है, 
तभी उसे मुक्त कहते हैं । वेदान्तियों की तरह केवल आत्मज्ञान से मोक्ष समझना उचित 
नहीं है । आत्मज्ञान का कथन तो कर्म में रुचि पैदा करने के लिए किया गया है। 
इसलिए मुमुक्षु को केवल आत्मज्ञान से या विवेकज्ञान से ही सन्तुष्ट होकर नहीं बैठ 
जाना चाहिए, बल्कि नित्य नैमित्तिक कर्मों का अनुष्ठान तथा काम्य-प्रतिषिद्ध कर्मों का 
अनुष्ठान करते हुए अशरीरत्व-सम्पादने करने में प्रयत्नशीलू रहना चाहिए। इलोक- 
वात्तिक में भट्टपाद कहते हैं-- द 

मोक्षार्थी न प्रवर्तेत तत्रः काम्यनिषिद्धयो: । 

_नित्यनैमित्तिके कुर्यात्‌. प्रत्यवायजिधघांसया ॥. 
तत्र ज्ञातात्मतत््वानां. भोगात्पूर्वक्रियाक्षये । 
उत्तरप्रचयाभावात्‌ देही. नोलबते पुत्वा . 


), वहो, पृ० 490; तं० सि० र०, म० म० चिल्तस्वामिक्षास्त्री ॥ 
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कर्मजन्योपभोगार्थ शरीरं॑ न प्रवर्तते । 
तदभावे न॒ कश्चिद्धि हुतुस्तत्रावतिष्ठते ॥ 
तस्मात्कमक्षयादेव हेल्भावन . मुच्यते । 
तात्पर्य बह है कि मोक्षावस्था को पाने के लिए कर्म ही प्रधान कारण है और 
आत्मज्ञान सहकारी कारण है | अतः मीमांसा दर्शंन जञान-कर्म-समुच्चयवादी है ।? 


प्रभाकर के मत सें देह का आत्यन्तिक उच्छेद ही भोक्ष हैं आत्यन्तिकस्तु 


देहोच्छेदो मोक्ष: । धर्माधर्म का निःशेष नाश होने से देह के आत्यन्तिक नाश को+ही 
मोक्ष कहते हैं । धर्माधर्म के वशीभूत हुआ यह जीव अनेक योनियों में भटकता रहता है। 
धर्माधर्म का विनाश होने पर तदुत्पन्न देहेन्द्रियादि के सम्बन्ध से सर्वथा रहित होकर 
यह जीव प्रापंचिक बन्धतों से छुटकारा पाने पर 'मुक्त' हो जाता है। प्रापंचिक दुःखों 
से धबड़ाया हुआ यह जीव दुःख-मिश्रवित सुख से भी मुह भोड़ लेता है, क्योंकि वास्तविक 
विशुद्ध सुख तो संसार में: है ही नहीं । इसलिए उनसे उद्विग्न होकर मुक्ति-लाभ के 
लिए वह तत्पर हो जाता हैं ! तब वह अभ्युदय-साधक, बन्धन के हेतुभूत, काम्य-निषिद्ध 
कर्मो का परित्याग करता है और पृर्वक्ृत कर्मों के फलस्वरूप धर्माधर्म के फलों का 
उपभोग लेकर उन्हें नष्ठ कर देता है; फिर भी सड्चचित संस्कारों को नष्ट करने के लिए 
बेदान्त या योगशास्त्र द्वारा प्रतिपादित शम, दम, ब्रह्मचर्य आदि का पालन करते हुए 
आत्मज्ञान को प्राप्त करता है, तब यह जीव मुक्तावस्था की उपलब्धि कर पाता है; अर्थात्‌ 
पुनः संसार मे नहीं आता । मुक्तावस्था में जीव की सत्ता मात्र रहती है, जो सत्‌ और 
अकारण हैं। अतः इनके मत में भी ज्ञान- कर्म-समुच्चय को हो स्थान अ्राप्त 
हुआ है ।? 


आचार-विभर्श 


बेदिक धर्म सें यज्ञ का वही महत्त्व है जो शरीर में प्राण का होता है । यज्ञ 

को वैदिक धर्म का प्राण या आत्मा ही कहना चाहिए । इसीलिए धर्म-रूप पुरुषार्थ 

के सम्पादनार्थ वेद-विहित यज्ञों का अनुष्ठान शिष्ट लोगों के सदाचार में स्थान प्राप्त 

कर सका हैं। वेद-विहित उन यज्ञों के दीक-ठीक यथाविधि अनुष्ठान के लिए यह पुजित- 

_विचार-रूप मीमांसा प्रवृत्त हुई है। अतः मीमांसा दर्शन के आचार-बिभर्श के नाम पर 
वेद-प्रतिपादित यज्-यागादि ही आ सकते हैं । उक्त आचार-विमर्श को ही कोई 'आचार« 





8. इलो० वा०, सम्बन्धाक्षेपपरिहार, 06-80 7; शास्त्रदीपिका, पृ० 725- 28 
3, भाद्टचिन्तामणि, गांगा भट्ट, पृ० 55-59 
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मीमांसा' कहें या नीति-मीमांसा' या और किसी भी नाम से कह सकता है। यही 
कारण है कि देवताओं ने भी ध्यान-यज्ञ से यज्ञ-पुरुष की अर्चना की ।7 यज्ञ को मुख्य 
धर्म कहा गया है ।? 'यज्ञ को ईइ्वर और धर्म का साक्षात्‌ प्रतीक कहा गया है । 

वेदिक यज्ञ दो प्रकार के होते हैं--एक श्रौत और दूसरे गुहा । क्ौत यज्ञों का 
विवरण श्रौत सूत्रों में और द्वितीय गुह्या यज्ञों का विवरण गृह्म सूत्रों में उपलब्ध है । 
यथाविधि दीक्षा ग्रहण करने पर ही मनुष्य श्रौतयज्ञानुष्ठान का अधिकारी होता है और 
केवल उपनोत होने पर ही वह गृह्य यज्ञ का अधिकारी हो पाता है । 

श्रौत यज्ञ के दो भेद है--सोमसंस्था और ह॒विःसंस्था । गुह्मन्यज्ञ को पाकसंस्था 
भी कहते हैं । निष्कर्ष यहु है कि तीन प्रकार के यज्ञ होते हैं। इन तीनों के पुनः सात 
सांत भेंद हैं । 

सप्त सोमसंस्था में सात राज्ञ हैं-+(!) अग्निष्ठोम, (2) अत्यग्तिष्टोम, (3) 
उब्ध्य, (4) षोडशी, (5) बाजपेय, (6) अपिरात्र और (7) आपछ्तोर्याम । 

सप्त हृचि: संस्था में ये सात हैं--() अग्ल्याधेय, (2) अग्निहोत्र, (3) दर्श, 
(4) पौर्णमास, (5) आमग्रयण, (6) चातुर्मास्य और (7) पशुबन्ध । 


सप्द दाकसंस्था में ये सात हैं--() सायंहोम, (2| प्रातहोम, (3) स्थालीपाक, 


ने दर्श और पौर्णमास को एक हो यज्ञ मानकर सौन्रामणि यज्ञ को भी सप्त हविः 
संस्था के अन्तर्गत गिनाया हैं। सोमसंस्था को 'सोमयाग', ऋतु, ज्योतिष्टोम ; 
'सुत्या' आदि कहते हैं। ह॒वि संस्था को ह॒वियंज्ञ भी कहते हैं । कहीं कहीं इन तीनों 
संस्थाओं को सोम', 'इष्टि' और 'होत्र' भी कहा गया है । 

किन किन जातियों को किन किन॑ यज्ञों के अनुष्ठान का अधिकार है ? किन 
वेदमन्त्रों से कौन कौन यज्ञ किये जाते हैं? किस यज्ञ में तीत्र, मध्यम और मन्‍्द्रादि 
किन स्वरों में मन्त्र पढ़े जाते हैं ? इन प्रइनों का समाधान श्रौत सूत्र तथा गृह्म सूत्रों 
में किया है। आत्त्विज्य (यज्ञ कराने) का अधिकार ब्राह्मण को ही है ।? 

उक्त श्ौत यज्ञों में अधिकार उसी को होता है, जिसने सपत्नीक भ्रौत्ताग्ति का 


(4) नवयज्ञ, (5) वैदददेव, (6) पितृयज्ञ और (7) अष्टका । छाद्यायन श्रौत सुत्रकार 





ऋण बे०, 0, 90, 46 
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प्रहण किया हो । अग्नि का ग्रहण 'आधान' के द्वारा ही होता है । तत्तद्वर्णों को उद्देश्य 
कर तत्तत्काल में विहित कर्म को हो आधान संज्ञा दी गयी है। इस कर्म में तत्तत्‌ 
आयतनों में मन्त्र-पुर:ःसर याहूंपत्य, आहवनीय, वक्षिणाग्नि और सभ्य नाम के चार 
अग्नियों की स्थापना की जाती हैं। इस आधान के कर्म से ही श्रौत अग्नियों कौ सिद्धि 
होती है । इन स्थापित किये गये अग्नियों का धारण यावज्जीवन करता होता है । 


इस श्रकार आधान के द्वारा स्थापित भ्रौतारिनयों में अग्निहोत्रादि कर्मों का 
अनुष्ठान किया जाता है। साय॑ और प्रात: अग्नि के उद्देश्य से किये जानेवाले होम को. 
'अस्निहोत्र' कहते हैं । यह कर्म जहाँ तक सम्भव ही सके यजमान स्वयं ही करे। 
यजमान की असमर्थता में अध्ययु' नाम का ऋत्विक करे। द 


दर्शपूर्णणास याग--दर्शपूर्णणास नामक याग क्रमश: अमावास्या और पूणिमा 
के दिन किये जाते हैं । अमावास्या (दर्श), पृणिमा के दिन उनका अनुष्ठान होने से ही 
उन्हें दर्शंपृर्णमास' संज्ञा प्राप्त हुईं है । 

पूर्णमासी के दिन तोन याग-... () अष्टाकपाल पुरोडाश-द्रव्यक 'आग्नेय याग, _ 
(2) अग्नीपोमीय आज्य-द्रव्यक उपांशु याग', (3) एकादशकपाल-पुरोडाश-द्रव्यक 
अग्नीषोमीय याग' होते हैं । द 


_ अमावास्था के दिन तीन याग-- (]) पुरोडाशद्रव्यक आरनेय याग', (2) दधि- 
#न्यक ऐब्द्र याग', (3) पयोद्रव्यक ' ऐन्द्र याग” होते हैं। दोनों दिनों के मिलकर 
छह याग होते हैं। इन छह यागों को मिलाकर 'दशंपर्ण मास” संज्ञक एक कर्म कहा जाता 
है । उपयुवत छह याग 'सान्नाययाजी” के लिए होते हैं । अन्य के लिए केवल अमावास्पा 
के यागों में कुछ अन्तर कर दिया गया है । उसके लिए अमावास्या के दिन (4) आग्नेय 
याग, (2) विष्णु या अग्नीषोम-देवताक आज्य-द्रव्यक याग और ([( 3) द्वादशक्रपाल- 
पुरोडाश-द्रव्यक ऐन्द्राग्न याग ये तीन याग साध्यन्दिनीय शाखावालों और शांखायन 
शालावालों के लिए होते हैं । अन्य शाब्ावालों के लिए अमावास्या के दिन () आग्नेय 
याग और (2) ऐन्द्राग्न याग, ये दो ही होते हैं । और पूर्णमासी के याग तो यथापूर्व 
ही होते हैं। ये छह याग अन्य सभी इष्टियायों के प्रकृतिभूत हैं । अन्य सभी इष्टियांग 
उसके विक्ृतिभूत हैं । अवेक्षित समस्त अंगों का उपदेश जहाँ पर किया गया हो उसे 
प्रकृति कहते हैं और जहाँ पर दूसरी जगह से आकर अंग प्राप्त होते हैं उसे बिकृति 
कहते हैं।? ध छ् 


मम अक डर कर कल दब 
8, कात्यायन श्रौत सू०, द० पू० प्र० 
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चातुर्मास्थ याग---कुछ कर्म ऐसे हैं, जिन्हें चार चार महीनों पर किया जाता 
है, इसलिए उन कर्मों की चातुर्मात्य' संज्ञा की गयी है। इस चातुर्मास्य याग के चार 
य्ब होते हैं--() वैश्वदेव, (2) वरुणप्रद्यास, (3) साकमेंघ, (4) शनासीरोय । उनमें 
से श्रथम पव फाल्गुन पूर्णिमा के दिन अनुष्ठेय होता है । उसके चार महीने बीतने पर 
कारतिक पूर्णिमा के दिन द्वितोय पवं, उसके चार महीने बीतने पर फाल्गुन शुक्ल प्रतियत्‌ 
के दिन शुनासीरीय नामक तृतीय पव॑ का अनुष्ठान किया जाता है।* 


सोस याग--सोम नाम की एक लता होती है, उससे रस निकाला जाता है, 
वही रस इस याग में द्रव्य है। उस सोमलता को किसी पुरुष से खरीदा जाता है, 
पश्चात्‌ उसका रस निकालकर उससे होम किया जाता है । इसी कारण इस याग को 
सोमयाग कहते हैँ। इस याग का सांग अनुष्ठान पाँच दिनों में किया जाता है । 
थाग में 6 ऋत्विज होते हैं। उन सोलहों को चार गणों में विभकक्‍त किया जाता हैं । 
वे चार गण इस प्रकार हैं--() अध्वयुगण, (2) ब्रह्मगण, (3) होतृगण, (4) 
उद्गातृगण । एक एक गण में चार चार ऋत्विक्‌ के क्रम से कुल मिछाकर 6 
ऋत्विक होते हैं । 

() अध्वयुगण सें---अध्वयु' प्रतिप्रस्थाता, नेष्टा, उन्नेता । 

(2) बह्मगण में--ब्रह्मा, ब्रह्मणाच्छांसी, अस्नीध्र, पोता । 
(3) होतुगण समें---होता, मैत्रावरुण (प्रशास्ता), अच्छावाक, ग्रावस्तुत । 

(4) उद्यातृगण में--उद्गाता, प्रस्तोता, प्रतिहर्ता सुब्रह्मण्य । 

अपने अपने गणों में जिसके नाम का गण हो उसी को प्रथम समझा जाता हैं; 
जैसे--अध्वयु गण में अध्वयु प्रथम और प्रतिप्रस्थाता द्वितीय, नेष्टा तृतीय और चतुर्थ 
उन्‍्नेता होता है । इसी प्रकार सभी गणों में समझना चाहिए 

इस संख्या के अनुसार ही उनकी दक्षिणा का क्रम निश्चित किया जाता है । 
जैसे, अध्वय' की दक्षिणा से आधी दक्षिणा प्रतिप्रस्थाता की, उससे आधी अर्थात्‌ अध्व्रयु 
दक्षिणा की | दक्षिणा नेष्टा की, उससे आधी अर्थात्‌ अध्वयु-दक्षिणा को ह# दक्षिणा 
उन्‍्नेताकी होती है। यही क्रम अन्यान्य गणों में भी समझता चाहिए ।” इसीलिए 
प्रत्येक गण में द्वितीय से चतुर्थ तक के ऋत्विजों को अर्धी , तृतीयी, पादी संज्ञा 
दी गयी है । अर 2 हक वीशीकिरत 
. कात्यायन श्रौतत सु ०, चा० प्र०। 
2. का० श्रो० सू०, सो० प्र० । 


लक 2 मन अ अमल ० 332 मन पान 23+२+-3 24 ा३3०२3523+2+35 5०542 02%:02/ नस 5०२4०2505:- 455 253393:290:5:450425035:03533352305330.2.2. 0. ४ ष हा 
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सोमयाग का अनुष्ठान करने में तीनों वेदों का सम्बन्ध रहता है। इस कारण 
इस याग में तीलों वदों के ऋत्विजों का वरण किया जाता हैँ । अध्चयु गण यजुर्वेद का, 


होतृगण ऋग्वेद का उद्गातुगण सामबंद का प्रतिनिधित्व करते हैं । इन तीन गणों के 


द्वारा अनुष्ठान विये जानेवाले कर्म का निरीक्षण करने के जिए ब्रह्मंगण हैँ । इस प्रकार 


इस याग में चारों गणों का उपयोग होता है ! यह सोमयाग अन्य सभी सोमयागों का 
प्रकृतिभुत है, इस गोमयाग का ज्ञान होने पर अन्य सभी सोमयागां का ज्ञान प्रायः हो 
जाता है। संक्षेप में यह कहा जा सकता है कि याग तीन प्रकार के है--इप्टि, पशु 
और सोम । मसांख्य की तरह इनमें भो कोई केडल प्रकृति याग हू, कोई याग प्रक्ृति- 
विक्ृति एवं कोई याग केवल वबिक्कति होता है; जैसे, दर्शपर्णमास' केवल भ्रक्ृति ही हैं, 
अन्तीषोमीयपशु याग प्रकृति-विकृति उभयात्मक हैं, सोयददि याथ केजल विकृति हैँ और 
होमों में दबिहोम न किसी के प्रकृति हैं और त किसी के विक्ृति ही हैं, अर्थात्‌ 
अनुभयात्मक हैं । द 


ब्ज 270 4% 


ये अनुप्ठेय कर्म मंत्र पढ़कर सम्पस्न किये जाते हैं। वे मन्त्र चार प्रकार के 
होते है--करण मन्त्र, क्रियमाणानुयादी मंत्र, अनुमन्त्रण मंत्र और जप मन्त्र । कम करने 
के पृतर जिन मंत्रों का उच्चारण किया जाता है, उन्हें करण मंत्र” कहते हु; जेस यज्या, 
पुरोनुबाक्या आदि । कर्मानप्ठाम के समय जो मंत्र पढ़े जाते हैं, उन्हें क्रियमाआनुवादी 
मंत्र कहते हैं, जैसे यूपपरिव्याण के समय युवा युबासा' आदि मंत्र कर्म करने के 
पदन्‍्चात जिद मंत्रों को पढ़ा जा समता है, उन्हें अनमंत्रण मंत्र कहते हैं, जैसे यजमान के 
द्वारा द्रव्यत्यागात्मकऋ याग करने के तत्काल पह्चात एको मम्त एका तस्य वोण्ष्मान्‌ 
दृष्टि इत्यादि मन्त्र । इनके अतिरिक्त 'मबीदमिति यजमानों जपति' इत्यादि से विहित 
सन्निपत्योपकारक-रूप जप मंत्र होते हैं । जप मन्त्रों के अतिरिक्‍त पूर्वोक्त तीन प्रकार 
के मन्‍्त्रों के अनुष्ठयार्थ का स्मरण करा देना ही दृष्ट प्रयोजन है । किन्तु जप मन्‍्त्रों का 
अदृष्ट प्रयोजन ही मीमांमकों ने निर्णीत क्रिया 


क्यों को सुनने के पश्चात्‌ जो अर्थबोत्र (झाब्दबोध) होता है, उसमें भी 
सीमांसक, बयाकरण, नेयायिकों के अपने अपने विभिन्‍न सिद्धान्त हैं, यथा-- 
 मौसांसक--आख्यतार्थ-सावना-मुझुय-विशेष्यंक शाब्द बोध' कहते हैं । 


वयाकरण--- भावप्रधानमास्यतम्‌ इस नियम के अनुसार भावा (वात्व)र्थ- 
मुख्य-विद्येष्यक शात्द बोध' कहते हैं । 





सारविवेचिनों; जै० न्‍्या० वि०, मन्त्राधिकरण । 
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०. ई थ मु घि ०५०7 बी गन ॥। ७ ५३. जे छा 
नेयायिक-- प्रथमान्तार्थ-मुख्य-विशेष्यक्ष शाब्द बोध” कहते हैं। जैसे -- स्वर्ग 


कामी यजेत! वाक्य से सोर्मांसक को शाब्द बोघ इस प्रकार होता है--स्वर्गभाव्य का 
यागादिकरणिका यत॒किश्विदितिकर्तव्यता का शाबद-भावना-प्रयोज्या अर्थ-भावना । 
के के ५ ह 

उसी वाक्य से लयायिक को शाब्द बोध इस प्रकार होता है--इष्टसाधनकृति- 
साध्यवकूवदनिष्ठाननुबन्धियागानुकुछकृतिमान्‌ स्वर्गमकामः ।' 

उसी वाक्य से बेयाकरण को शाब्दबोध इस प्रकार होता है-- स्वर्गकामाई- 
भिन्‍नकतृ को विधिविषयों याग: । 
वेद की अपोस्षेयता 

विधि, अर्थवाद मंत्र, तामघेय, निषघ के रूप में पंचथा विभक्त हुई इस शब्दात्मक 
वेद-राशि को भारतीय परबररा अपोर्षेश कहती आ रही है। भारतीयों का वेद के 
सम्बन्ध में यह अपौरुषेयता का सुदृढ़ एवं अकादय सिद्धांत है। इस अपौरुषयता को 
सिद्ध करने में भारतीय विद्वानों के पास अनेक अकाट् तर्क हैं। मीमांसासूत्रकार जैम्नि 
महषि ने उक्त तु शब्द पूर्वत्वम्‌ सूत्र के द्वारा वेद की अपौरुषेयता को स्पष्ट घोषित 
किया है। इतिहासकार पूर्वघटनाओं के सम्बन्ध में जैसे सन्‌, संवत्‌, शक आदि कालक्रम 
के अनुभार तत्तत्कार्यकर्ताओं के नामों का उल्लेख सप्रमाण करते हैं, उस प्रकार आज 
तक कोई भी वंद के कर्ता का नाम, सन्‌, संत्रत आदि किसी प्रकार के काछ निर्देश 
नहीं कर सका है । संत्रकार आवि शब्द-प्रयोग तो मणिक्रार, सुबंर्णकार ही तरह प्रयुक्त 
किये गये हैं | अत: बेद अपौरुषेय हैं ।” यही भारतीयों की आचार-परम्परा है । 





, मीमांसादर्शन, 3|/8, वेदापौरुषयाधिकरण । 











अधच्याय 4 


शंकर-पूर्व वेदान्त 
योगवासिष्ठ 


विषय-प्रवेद 


भारतीय दार्शनिक साहित्य में योगवासिष्ठः का महत्त्वपूर्ण स्थान है। इस 
प्रन्थ में सामान्य लोगों के लिए अत्यन्त सरल रूप से और विद्वानों के लिए अत्यक 
गम्भीर रूप से विषय का प्रतिपादन किया गया हैं। इसलिए यह ग्रन्थ सर्वमान्य हो 
चुका है। आकार में यह बहुत ही बड़ा ग्रन्थ है। इस ग्रन्थ का प्रभाव मध्य-कालीन 
वेदान्त के सभी ग्रन्थों पर पड़ा है। शंकराचार्य के पूर्व ही वेदान्त मत का साधारण 
विवेचन इस ग्रन्थ में हो चुका था। इसीलिए वंदान्त के विद्यारण्य जैसे परवर्ती लेखकों 
ने अपनी कृतियों में इस ग्रन्थ के इलोकों को प्रचुर मात्रा में उद्धृत क्रिया है। उदाहरण 
के लिए केवल विद्यारण्य के 'जीवन्मुक्तिविवक' में इस ग्रन्थ के 353 इलोक उद्धृत किये 
गये हैं ।” वास्तव में योगवासिष्ठ दार्शनिक विचारों का एक महान्‌ भण्डार है। इस 
ग्रन्थ पर बौद्ध दर्शन का प्रभाव स्पष्ट दिखायी पड़ता है । 


'योगवासिष्ठ' के रचना-काल के सम्बन्ध में विद्वानों में मतभेद है । परन्तु 
अधिकतर विद्वान्‌ इसे शंकराचार्य से पूर्व का ग्रन्थ मानते हैं। यद्यपि इस ग्रन्थ में अड्वैत 
सिद्धान्त का प्रतिपादन हुआ है, तथापि शंकराचार्य के द्वारा प्रयोग किये गये अनेक 
शब्द इसमें नहीं मिलते। दार्शनिक चिन्तन भी स्पष्ट रूप से केवल अद्वैत दर्शन का 


संकेत नहीं करता । इसमें श्रुति-प्रमाण को अधिक महत्त्व नहीं दिया गया है जबकि 


शंकराचार्य के ग्रन्थों में इसका स्थान अधिक है । इन्हीं कारणों से यह स्पष्ट होता है 
_ कि यह ग्रन्थ शंकराचार्य से पूर्व का है। इस ग्रन्थ के कल्पनावाद और अजातिवाद 





. योगवासिष्ठ और उसके सिद्धान्त, बी० एल० आत्रेय, पृ० 4. 











| 
| 


! 
था 
*' 





शंकर-युर्व वेदान्त : 493 


आदि शब्द “गौड़पादकारिका' से मिलते हैं। परन्तु गौड़पादकारिका' के समान यह 
ग्रन्थ किसी एक सम्प्रदाय-विशेष का संकेत नहीं करता । 'गौड़पादकारिका' के समान 
इसमें पर*मत-खण्डन आदि नहीं हुआ है । इसमें वसिष्ठ मुनि का अपना स्वयं का चिन्तन 
है । इससे यह प्रतीत होता है कि योगवासिष्ठ' गौड़पादाचार्य से भी पहले का ग्रन्थ हो 
सकता हैं। इस प्रकार विद्वानों का मत है कि यह ग्रन्थ सातवीं शताब्दी में लिखा गया । 


योगवासिष्ठ ग्रन्थ में 55 उपाख्यान हैं । इन सभी उपाझ्यानों का संक्षिप्त विव- 
रण डॉ० आत्रेय ने अपने ग्रन्थ में दे दिया है। यहाँ 'योगवासिष्ठ' के दार्शनिक सिद्धान्तों 
का दिग्दर्शन मात्र किया गया है । 


योगवासिष्ठ के अनुसार यह सारा संसार अनित्य, असार, क्षणभंगुर और माया- 
मय हैं। हर जगह संसार में दोष ही विद्यमान हैं ।? संसार के सारे पदार्थ तरंग के 
समान हैं । मनुष्य-जीवन की द्मा ठोक नहीं हैं। मनुष्य के भोग के पदार्थ महारोगर 
के समान हैं ।” सब मनुष्य मोह के वशीभूत हैं। समस्त भोग के विषय विष के समान 
दुःख देनेवाले हैं। सारी सम्पत्तियाँ और स्त्रियों का सौन्दर्य भी क्षणभंगुर हैं ।? बाल, 


युवा और वृद्ध अवस्थाएँ भी दोषपूर्ण हैं। इस प्रकार संसार दुःखमय है । इस दुःख- 


निवृत्ति का मुख्य साधन ज्ञान है। बुद्धिमान छोग ज्ञान (युक्ति-रूपी) नौका द्वारा 
संसार-समुद्र से पार हो जाते हैं ।* आतज्ञान से सम्पूर्ण शान्ति प्राप्त होती है। प्रत्येक 
व्यक्ति को आताज्ञान के लिए प्रयत्नशील होना चाहिए। आत्मानुभव से ही सब दुःखों 
का नाश होता है । पुरुषार्थ ही सब दुःखों कोदूर करता है। पुरुषार्थ के द्वारा सब 
कुछ प्राप्त हो सकता है । द 

आत्मव द्यात्मनो बन्धुरात्मैव रिपुरात्मन: । 

आत्मात्मना न ॒चेत्व्रातस्तदुपायोउस्ति नेत्तर: ॥ 


अर्थात्‌--आत्मा ही आत्मा का प्रिय मित्र है, आत्मा ही भात्मा का वैरी है । 
यदि आत्मा ही आत्मा की रक्षा नहीं करता तो दूसरा कोई उपाय नहीं हैं। अतः 





. कास्ता दुशो यासु न सन्ति दोषाः कास्ता दिशो यासु न दुःखदाह: |... 
कास्ता: प्रजा यासु न भंगुरत्वं कास्ता: क्रिया यासु न नाम माया ॥--/27/30 


2, भोगा भवमहारोगास्तृष्णाश्च मृगतृष्णिका: ।--/26/0. 
3. सम्पदः प्रमदाइचैव तरजोत्सज्भभद्भुरा: ।--6.2/93|7 8. 
4. ज्ञानयुक्तिप्लवेनैव संसाराब्धि सुदुस्तरम्‌ । बंप, 


महाधियः समुत्तीर्णा निर्मेषण रघूढह ॥--2[|36 
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आलज्ञान प्राप्त करने के लिए परमपुरुषार्थ करना चाहिये । इस परम पुरुषार्थ-प्राप्ति 
का पहला मार्ग चित्त-शुद्धि बतछाया गया है। चित्त-शुद्धि के बिना आत्मा का प्रकाश 
नहीं हो सकता। झास्त्रादि-अवण द्वारा मन को पवित्र करने का उपदेश दिया गया है। 
मन पवित्र होने पर ही उसमें गुरु की शुद्ध वाणी प्रवेश करती है। चित्त-शुद्धि के लिए 
साधक को चार साधनों का आश्रय लेता पड़ता है; वे हैं--शम, सन्तोष, साधु-सज्भ 
और विवार।” इनका आश्रय लेने पर ही मोक्ष-रूपी राजबहुलछ, साधक से लिए खुल 
जाता है ।* द द 

स्वानुभूति के द्वारा साधक आत्मज्ञान प्राप्त करता है। यह स्वानुभूति ही 
प्रत्यक्ष प्रमाण है । वसिष्ठ के अनुसार आत्मा का ज्ञान अनुमान और दछब्द-प्रमाण से 
नहीं होता । प्रत्यक्ष ज्ञान अनुभव-साध्य है ।* 


योगवासिष्ठ में जिस अद्दैतवाद का प्रतिपादन हुआ है अब उसका संक्षिप्त 
विवरणं दिया जायगा । का 


जगत्‌ 


संसार के सब पदार्थ कंल्पनामय हैं ।5 तरस्तुओं में कल्पना के अतिरिक्त और 
कोई द्रव्य नहीं है । भौतिक बस्तुएँ शश-प्यु हूँ के समान अप्षत्‌ हैं। द्र॒ष्ठा के भीतर ही 
दृश्य का उदय होता हैं। जाग्रत्‌ अवस्था और स्त्रप्न अवस्था में कोई विशेष प्रेंद नहीं 
है, अपितु उन दोनों में घनिष्ठ समानता है ।९ . एक में स्थिर का अनुभव होता है और 
दुसरे में अस्थिर का । दोनों में बाह्य वस्तु की प्रतीति आदि बातें समान रूप से अनुभव 





. मोक्षद्वारे द्वारपालाइचत्वार: परिकीतिता: । 

शो विचार: सन्‍्तोष३्चतुर्थ: साधुसज्भमः ॥--2/ 6/58 
2. द्वारमुद्घाटयन्त्येते . मोक्षराजगृहे. तथा ।-- 2// 2/60 
3. अनुभूतेवेंदनस्थ प्रतिपत्तयंथाविघम्‌ । 

प्रत्यक्षमति नामेह कृत जीवः स एवं नः ॥--2/4 9/! 8 
6. नात्मास्त्यनुमया राम न चाप्तवचनादिना । 

सपदा सर्वथा सर्व सः पत्यक्षोध्नुभूतित: ॥--5/73|5. 
>. समस्त कल्पनामात्रभ्िदम्‌....---6. 2/2 0/4 
6. जाग्रत्स्वप्तदशाभेदो न स्थिरास्यिरते बिना । 
समः सदैव सर्वत्र समस्तोःनुभवोध्नयो:॥--4|! 9| | 
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में आती हैं। जगत्‌ का अनुभव स्वप्न के अनुभव के समान होता है ।? प्रत्येक जीव 
का जगत्‌ अलग-अलग है । जीव ही इस जगत्‌ की सृष्टि करता है। सब जोव ब्रह्मा 
से उत्पन्न होते हैं । दृश्य जगत संसृत, महत्तमस, मोह, माया आदि अनेक नामों से 


कहा गया है ।” प्रत्येक दृश्य वस्तु स्वयं द्रष्टा भी है। प्रत्येक सष्ट में भी अनेक प्रकार 


की भिन्‍त भिन्‍त सृष्टियाँ हैं । इन सृष्टियों का सिलसिला निरन्तर चलता रहता हे । 
प्रत्येक जीव को केवछ अपनी सुष्टि का ज्ञान होता है । ब्रह्माण्ड की अनेक सष्टियों का 
ज्ञान एक दूसरे को नहीं होता है। जीव चाहें तो समस्त पदायों का अनुभव कर 


सकता है, क्‍योंकि संसार के सभी पदार्थ ब्रह्ममय हैं । समुद्र की लहरों के समान ब्रह्म 


में अनन्त जगत्‌ उत्पन्न और लीन भी होते रहते हैं ।? कल्प के अन्त में द्रष्टा के नष्ट 
हो जाने पर सारा संसार और सारे प्राणी नष्ट हो जाते हैं ।£ प्रलूय-काल में केवल 
ब्रह्म ही रह जाता है ।? फिर संसार को सृष्टि उसी ब्रह्मा से होती है। वह ब्रह्म ही 
स्वयं को बाह्य जगत्‌ के रूप में परिणत कर लेता है। इसी ब्रह्म से आकाशादि भत- 
प्रपझच और जीव-प्रपञच की उत्पत्ति होती है । 


योगवासिष्ठ के अनुसार जगत मनोमय है । जगत को द्रष्टा से भिन्‍न मानते 
पर किसी प्रकार का ज्ञान होना सम्भव नहीं हैं। एक दूसरे से अत्यन्त भिन्‍न वस्तुओं 
में सम्बन्ध स्थापित नहीं किया जा सकता। ज्ञाता को ज्ञेय का अनुभव भो सम्बन्ध के 
बिना नहीं हो सकता। द्र॒ष्टा ओर दृश्य दोनों को चैतन्य न मानने पर दार्शनिक 
कठिनाई उत्पन्त हो जाती है और द्रष्टा दृश्य को कभी जान नहीं सकता । यूरोप के 
दार्शनिक हेगल, ब्रैडले आदि अनेक विद्वानों ने इसी युक्ति को अपनाकर विश्व-तत्त्व की 
एकता को सिद्ध करने का प्रयत्त किया है । योगवासिष्ठकार ने बहुत पहले ही इस बात 
की पुष्टि की थी। यह योगेवासिष्ठकार को दार्शनिक उपलब्धि मानी जा सकती है । 


लाए ३23हमब- 2 एंड+2४७७४७७७७७०७७७७४७७७७७४७७७७४ ७ 


, पश्यत्यकृतमेवेदं जगत्स्वप्नं कृतं तथा ।--6.2/62/44 
अविद्या संसतिरब॑न्धो माया मोहों महत्तमः । 
क्ल्पितानीति नामानि यस्या: सकलवेदिभिः ॥--3//20 

3. अनन्तानि जगन्त्यस्मिन्त्रह्मतत््वमहाम्बरे । 
अम्भोधिवीचिजलवन्निमज्जन्त्युदूभवन्ति च ॥--4|37/4 

4, यदिद दर्यते सव जगत्स्थावर जज्भमम्‌ । द 

तत्सुषप्ताविव स्वप्न: कल्पान्ते प्रविनह्यति ॥--३|/0 

5, शून्यं नित्योदितं सूक्ष्म॑ निरुपाधिं पर स्थितम्‌ ।--3/2[37 
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जीव 

जीवित भौर चेतन होने के कारण जीव कहलाता है । जीवों की संख्या अनन्त 
है । बीजजाग्रतू, जाग्रतू, महाजाग्रतू, जाग्रत्स्वप्न, स्वप्न, स्वप्नजाग्रतू तथा सुषुप्त- 
कहकर जीव की सात अवस्थाएँ बतलायी गयी हैं ।? इन्हीं अवस्थाओं के कारण जीव 
भी सात प्रकार के होते हैं। वे हँ--स्वप्नजागर, संकल्पजागर, केवलछजागर, चिरजागर 
धनजागर, जाग्रत्स्वपण और क्षीणजागर ।” संसार के सब जीवों को 5 जातियों में 
विभक्‍त किया गया है । जीव अनादि और अनन्त हैँ । जिस प्रकार हिलते हुए जलू-से 
लहरों की उत्पत्ति होती है उसी प्रकार सब जीवों की उत्पत्ति ब्रह्मा से होती है । 

योगवासिष्ठ में मंन का ब्रह्म के साथ तादात्म्य बतलाया गया हैं। मन और 
ब्रह्म को दो अलग वस्तुएँ नहीं माना गया है। ब्रह्म ही जब मन का आकार धारण 
करता है तो मन की भी अनन्त अपार दक्तियाँ हो जाती हैं । मन जगत्‌ का बीज- 
स्वरूप है और वह जगत्‌ का निर्माण करनेवाला हैं । अतः मन ही स्वयंपुरुष कहलाता 
है । मन स्वतन्त्र रूप से शरीर की रचना करता है । मन के श्ान्‍्त होने पर ही जीव 
आनन्द का अनुभव करता हैं। शुद्ध मन में ही आत्मा का प्रतिबिम्ब होता है। मन 
का अज्ञान ही जीव का संसार-रूपी अन्धकार है । चित्त की जाग्रत, स्वप्न, सुषुप्ति और 
तुर्या नामक चार अवस्थाएं हैं ।* 

योगवासिष्ठ के अनुसार आत्मा और शरीर का कोई सम्बन्ध नहीं है । वे दोनों 
अच्चकार और चाँदनी के समान दो विलक्षण पदार्थ हैं ।” आत्मा शरीर की जनन, 


. बीजजाग्रत्तथाजाग्रन्महाजाग्रत्तथव च ।--3|7|] 
.. जाग्रत्स्वप्तस्तथा स्वप्न: स्वप्नजाग्रत्सुषुप्तकम्‌ ।--3|7/2 
2. ते स्वप्नजागराः केचित्केचित्संकल्पजागरा: । 
केचित्केवल जागराश्चिरजाग्रत्सथिता: परे ॥--6, 2/50|2 
घनजाग्रत्स्थिताश्चान्ये जाग्रत्स्वप्नास्तथेतरे । 
क्षीणजागरकाः केचिज्जीवा: सप्तविधः स्मृता: ॥--6. 2|50/3 
3. विद्वबीजमहत्त्वं त्वं विद्धि तस्माद्धि जायते ।--6.2|7|4 
4. जाग्रत्स्वप्नसुषुप्ताख्यं भयं रूपं हि चेतन: ।--6./24/36 
. यदसत सम॑ स्वच्छ स्थित तत्तुर्यमुच्यते ।--6 ./ 24|23 
नात्मा शरीरसम्बन्धो शरीरमपि नात्मनि । ४. 
मिथो विलक्षणावेता प्रकाशतमसी यथा ॥--6.|6|67.. 




















शंकर-पूर्व वेदान्त : 497 


मरण आदि अवस्थाओं से परे है । एक शरीर को छोडकर जीव दूसरे शरीर को घारण 


करता है । जब तक आत्मा का दर्शन नहीं होता तब तक जीव जन्म-मरण के चक्र में पडा 
रहता है । आत्मा के लिए जीवन और मरण नहीं हैं । 


ब्रह्मा (मन ) 


योगवासिष्ठ के अनुसार ब्रह्मा जगत्‌ की सृष्टि करते हैं । वह ब्रह्मा परब्रह्म की' 
सर्जन-शक्ति का मूतिमान आकार है.। मन को ब्रह्मा का स्वरूप और ब्रह्मा को मन 
का स्वरूप कहा गया है। मन का स्वरूप घारण करके ब्रह्मा सृष्टि करता है।” उस 
ब्रह्मा की उत्पत्ति परब्रह्म से होती है । सृष्टि के समय ब्रह्म का स्पन्दन होता हैँ जो 
उसका स्वाभाविक रूप है ।? उनमें वह स्पन्दन उनकी लीला से होता है। आत्मतत्त्व 
की संकल्प-शक्ति द्वारा निर्मित रूप को ब्रह्मा कहा जाता है। ब्रह्मा कर्म-बन्धन से 
मुक्त होकर रहता है । ब्रह्मा से उत्पन्न जगत्‌ं मनोमय कहलाता है ।* ब्रह्मा केवल सूक्ष्म 
शरीर से रहता है । उसी ब्रह्मा से कल्पना द्वारा सारे संसार का उदय होता है और 
उदय होकर वह सत्य के रूप में प्रतीत होता है । 
परबहा द 


योगवासिष्ठ में परब्रह्म का विस्तृत वर्णन है । उसे जगत की उत्पत्ति और 
लय का कारण बतलाया गया है ।” वह अनेक शक्तियों से सम्पन्त है। वह ज्ञाता, 
ज्ञान और ज्ञेय का तथा द्र॒ष्टा, दर्शन और दृश्य का कारणीभूत है ।? वह सत्‌, चित्‌ 
और आनन्द-स्वरूप है । उसका ज्ञान केवल अनुभवजन्य है । ब्रह्मा का वर्णन सम्भव 
नहीं है । वह न चेतन हैं और न जड़ | उसे न सत्‌ कहा जा सकता है, न असत्‌ ।* 


. विरिश्ञो मनसो रूप विरिश्वस्य मनो वपुः ।--३/|३/35. 
भनस्तामिव यातेन ब्रह्मणा तन्यते जगत्‌ ॥--3/3/37 
मनोनाम्नो मनुष्यस्थ विशिव्च्याकारधारिण: ।--३3/3|33 
चिद्रूपस्यात्मतत्त्वस्य स्वभाववशतः स्वयम्‌ ।--3/04| 
संकल्पशक्तिरचितं यद्ग॒पं तन्‍्मनो विदुः ॥--3/96/3 
मनोमात्रमतो विश्वं यद्यज्जातं तदेव हि ॥--3|3/25 
यतः सर्वाणि भूतानि प्रतिभान्ति स्थितानि च। _ 
यत्रैवोपश्षमं यान्ति तस्मे सत्यात्मने नमः ॥--[| 
6. ज्ञाता ज्ञानं तथा ज्ञेय॑ द्रष्टादर्शनदृद्यभू: ॥--[/2 
7, न बेतनो न च जडो न चैवासल्न सन्‍्मयः ।--3/72[44 
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वह सभी भूतों का आत्मा है। ब्रह्म को शून्य या भावात्मक वस्तु भी कहना सम्भव 
नहीं हैं। वह ज्ञान और अज्ञान से परे है। वह अन्धकार और प्रकाश से भी परे. 
है । ब्रह्म को जिन नामों से पुकारा जाता है वे सब कल्पित हैं ।2 वह आत्मा, विज्ञान, 
शन्य, परब्रह्म, श्रेय, शिव, विद्या आदि अनेक शब्दों से वाणित हैं। वह सर्वोत्तम तत्त्व 
है । उसे सबका अनुभव-रूप अन्तरात्मा कहा गया है। योगवासिष्ठ में ब्र हवा के विकास 
का वर्णन मिलता .है । वह ब्रह्म अपने आप निरन्तर बढ़ता जा रहा हैं। वह स्वयं द 
अपने द्वारा बुद्धि को प्राप्त होता रहता है । वह ब्रह्म ही ब्रह्म के रूप में प्रकाशित हो 
रहा है ।* यहाँ ब्रह्म के अतिरिक्त दूसरा पदार्थ नहीं है । देश और काल से अनवच्छिल 
ब्रह्म ही जगत के रूप को धारण करते हुए द्वैत-भाव को प्राप्त होता हैं ।£ पृथ्वी, पाताल 
और स्वर्ग-रूपी तीनों जगत्‌ ब्रह्म के भीतर स्थित हैं। उस ब्रह्म में अनेक प्रकार की 
सृष्टि करने की शक्ति विद्यमान है। वह नाना प्रकार की सृष्टियाँ करता है, परन्तु वह 
उनसे प्रभावित नहीं होता । उसकी सत्ता मात्र से ही तीनों जगत उत्पन्न होते हैं । 
उसमें कर्तृत्व और अकर्तृत्व दोनों हैं। उसमें किसी प्रकार की इच्छा नहीं है, अतः वह 
अकर्ता हैं; उसी के कारण सृष्टि होती है, इसलिए वह कर्ता भी है ।? प्रत्येक वस्तु का 
ब्रह्म के साथ तादात्म्य सम्बन्ध दिखलाया गया है। प्रकृति का आत्मा के साथ तादातय, 
मन का ब्रह्म के साथ तादात्म्य और जगत्‌ का ब्रह्म के साथ तादात्म्य सम्बन्ध दिखला- 
कर योगवासिष्ठकार ने अद्वैतवाद की पुष्टि की है ।९ 





ब्रह्म ही एकमात्र सत्‌ वस्तु है। जीव और जगत्‌ को असत्य बताया गया 
वश लक मल लक ननकिन फीकी 


मुक्तं तम:*प्रकाशाभ्यामित्येतदजरं पदम्‌ ।---३/0/ 8 

* कैल्पिता व्यवहारार्थ तस्य संज्ञा महात्मनः ।-- 2/[2 

- तदिदं ब्रह्मणि ब्रह्मणा च विवर्तते [-- 3/800/28 

दिक्‍्कालाडनवच्छिन्तमदृष्टोभय कोटिकम्‌ । 

एक ब्रह्म॑व हि जगत्स्थितं द्वित्वमुपागतम्‌ ॥--6|] /40 

>. अतः स्वात्मनि कर्तृत्वमकतृ त्वं च संस्थितम्‌ । 
निरिच्छत्वादकर्ताइसौ कर्ता सन्निधिमात्रतः ॥-- 4/56/3] 

0. नात्मन: प्रकृतिभिनना'। 6. (46/29 

अनन्यां तस्य तां विद्धि स्पन्दर्शाक्त मनोमयीम्‌ ।--6. 2/84/2 

यथा न संभवत्येव॑ न जगत्पृथगीहवरात्‌ ॥---3/6/4 





भी ० ० /+ 








३3220 772८० >> अं ४ आए >> 








शंकर-पुव॑ वेदान्त : 499 
है । संसार का कारण अविद्या है। चित्‌ को ही अविद्या का नाम दिया गया है ।? 
ब्रह्म की चित्‌ शक्ति ही माया के रूप में प्रकट होती है। अज्ञान के कारण जगत का 
अनुभव होता है । ज्ञान उत्पन्न होने पर जगत का नाश होता है। तब एकमात्र ब्रह्म 
रह जाता हैं। वह सत्‌, चित और आनन्द-स्वरूप है। आत्मानन्द ही अन्तिम गति 
है । उस महानन्द को प्राप्त करते ही जीव ब्रह्म-स्वरूप को प्राप्त करता है । इस प्रकार 
योगवासिष्ठकार जीव, जगत्‌ और ब्रह्म का सम्बन्ध बतलाकर अद्वैत सिद्धान्त की पुष्टि 
करते हैं । 
बन्धन ओर मोक्ष 


योगवासिष्ठ में बन्धन और मोक्ष के बारे में भी विचार किया गया हैं। संसार 
के पदार्थों के प्रति वासना के प्रबल होने को बन्धन कहा गया है ।* वासना ही बन्धन 
का मुख्य कारण हैं। जीव अपने आत्मस्वरूप को भूलकर बन्धन में पड़ जाता हैं। उस 
बच्चन का मुख्य कारण अज्ञान है। सम्यक्‌ ज्ञानपूर्वक शुद्ध चित्त में सभी इच्छाएँ नष्ट 
हो जाने पर चित्त की जो क्षय-दशा होती है उसे मोक्ष कहते हैं ।* उस अवस्था में 





4. मायेय॑ स्वप्नवद्श्रान्तिमिथ्यारचितचक्रिका --4/47/4 
असन्त इव दृह्यन्ते सर्वे ब्रह्मादयोप्यभी ॥--4/|45|]7 
आत्मवानात्मवदिह जीवो जगति राजते ॥--3/00|35 
चित्तमेव सकलाडम्बरकारिणीमविद्यां विद्धि ;--3| 6|8 
तत्पदं सा गतिः झान्ता तच्छेयः शाइवतं शिवम्‌ ।--5|54|70 
पदार्थवासनादाढूय॑ बन्ध इत्यभिधीयते ।--2/2/5. 
न मोक्षो नभसः पृष्ठे न पाताले न भूतले । 
मोक्षो हि चेतो व्िमल॑ं सम्यग्ज्ञानविवोधितम्‌ ॥--5/73/35 
सकलशास्वसंसक्त्या यत्स््रयं चेतस: क्षय:। 
समोक्षनाम्ना कथितस्तत्त्वज्ञैरात्मरशिशिः ॥--5|73/36 
तु० को ०, एतदेब्र परं ब्रह्म न विन्दन्तीह मोहिन: । क्‍ 
यतैतच्चित्तनर्मल्यं रागद्रेषादिवजितम्‌ ॥--सारसमुच्चय, 64 । यह 
_ देखने की बात है कि इस जैन ग्रन्थ के इलोक में जो भाव व्यक्त किया गया है, 
लगभग वही योगवासिष्ठ' में भो मौजूद हैं । भारतीय दर्शनों में तत्त्व-मीमांसीय 
मतभेद होते हुए भो मोक्ष , विशेषतः जीवन्मुक्ति, के सम्बन्ध में विचारों की अद्भुत 
समानता है । रा! द 


० 5 के 
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किसी वस्तु के प्रति न इच्छा होती है, न किसी वस्तु के प्रति द्ेष। उस समय सब 
इन्द्रियाँ शान्‍्त हो जाती हैं । जीव ब्रह्म के गुणों को प्राप्त करता है। जीव सब प्राणियों 
में अपने आप को देखता है। वह कर्तृत्व और भोकतृत्व से मुक्त हो जाता है। 


जीवन्मुक्ति क्‍ क्‍ 
... योगवािष्ठ में सदेह और विदेह नाम से दो मुक्तितियों का वर्णन है |? सदेह- 
भुक्ति को जीवन्मुक्ति कहा गया है और छरीर त्यागने पर श्राप्त होनेवाली दा को 
विदेह-मुक्ति कहते हैं ।? योगवासिष्ठकार के अनुसार इन दोनों मुक्तियों में कोई विशेष 
भेद नहीं है ।* द ० 
सोक्षोपाय क्‍ 

ज्ञान को मोक्ष-ग्राप्ति का मुख्य उपाय कहा गया है ।* ज्ञान ही मुख्य अनुष्ठान 
है जिसके द्वारा परमसिद्धि प्राप्त होती है । ज्ञानी ही परमानन्द को प्राप्त करता है। 
आत्मा को ही मोक्ष-श्राप्ति का साधन बतलाया गया है। आत्मदेव की पूजा की विधि 
बतलायी गयी है । अन्य देवताओं की पूजा का भी वर्णन है, परन्तु वह गौण है । ज्ञान: 
प्राप्ति के साधन का विस्तारपूर्वक वर्णन है । योग के प्रति निष्ठा, योगाभ्यास, प्राणायाम 
आदि अनेक साधनों का भी वर्णन हैं । कै ४ 


गोड़पादाचार्य 
| विषय-प्रवेश 


अद्गत-सिद्धान्त का विकास जानने के लिए शांकर के प्राचार्य ( आचार्य के 
आचार्य ) श्री गौड़पादकृत 'माण्डक्यकारिका” का अध्ययन आवश्यक है। उप- 
निषदों में मायावाद का स्पष्ट प्रतिपादन नहीं है, यद्यपि उक्त सिद्धान्त का 





, द्विविधा मुक्‍्तता लोके संभवत्यनधाकृते । 
सदेहैका विदेहान्या विभागोष्यं तयोः श्वूणु ॥--3/42| 
2. न॑पणा तत्स्थिति विद्धि त्वं जीवन्मुक्ततामिह ।--5|42| 2 
सेव देहक्षये राम पुनर्जननवर्जिता । द 
: विदेहें मुक्तता श्रोक्ता तत्स्था ना यान्ति दृश्यताम्‌ ॥--5/42/3 
3. न मनागपि भेदो$स्ति सदेहादेहमुक्तयो: ।--2/4/5 
4. ततो वच्मि महाबाहो यथाज्ञानेतरा गति: । 
नास्ति संसारतरणे पाशबन्धस्य चेतसः ॥---5/6 7/2 
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पूर्वाभास वहाँ मिलता है । विश्व-प्रपञ््च की शन्यता का स्पष्ट प्रतिपादन बौद्ध 
सम्प्रदायों, विशेषतः, विज्ञानवाद और माध्यमिक दर्शन में, पाया जाता हे । 
गौड़पाद भी जगत्‌ को अविद्यात्मक या मायिक बतलाते हैं । माना जा सकता 
है कि शंकर का मायावाद गौड़पाद से प्रभात्रित है । 


अपने ब्रह्मसूत्रभाष्य में शंकराचार्य ने दो स्थलों (/4]84 और 2||9) में 
आचार्य गौड़पाद को सम्प्रदायविद्‌ कहते हुए स्मरण किया है। उन्होंने उनकी 
दो कारिकाओं को भी प्रमाण के रूप में उद्धृत किया है । 





'माण्ड्क्यकारिका पर आचार्य शंकर के नाम से भाष्य प्रसिद्ध है। किन्तु 
इधर के कुछ विद्वानों ने, जैसे श्री विधुशेखर भट्टाचार्य में, उक्त भाष्य की 
प्रामाणिकता पर, अर्थात्‌ उसके. शंकर की कृति होने पर, सन्‍्देह प्रकट किया 
है। उक्त विद्वान को इसमें भी सन्देह है कि कारिका के चारों प्रकरण एक 
ही लेखक की रचना हैं। उनके मत में कारिका पर बौद्ध दर्शन का विशेष 
प्रभाव है, वह संभवतः एक बौद्ध कृति है। जान पड़ता है, कारिका का चौंथा 
प्रकरण बौद्ध कृति ही है। किन्तु कारिका पर भाष्य किसी वेदान्ती की ऋृति 
जान पड़ता है, क्‍योंकि उसमें कारिका के मन्तव्यों को वेदान्तीय रूप देने का 
प्रयत्न है। हमारी सम्मति में शुरू के तीन प्रकरणों को वेदान्त-ग्रन्थ मानने में 
कोई बाधा नहीं हैं। यह भी असम्भव नहीं कि उनपर लिखा हुआ भाष्य 
शंकराचार्य का हो। साथ ही, हम कहना चाहेंगे क्रि ब्रह्मसूत्रभाष्य' के 
रचपधिता शंकर का मत कहीं कहीं गौड़पाद का विरोधी है। गौड़पाद ने विश्व 
को स्व॒प्नवत्‌ मिथ्या (वितथ) कहा है, जबकि विज्ञानवांद का खण्डन करते 
हुए शंकर ने उक्त मन्तव्य का विरोध किया है ।--संपादक] 
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शंकराचार्य के पहले भर्तु प्रपम्च आदि कुछ आचार्य हुए थे, परन्तु उन्होंने उस 
अद्वैत दर्शन का प्रतिपादन नहीं क्रिया जो इंकराचार्य को अभीष्ट था। भतु प्रपञ्च को 
भेदाभेदवादी कहा जा सकता है, न कि अद्वतवादी । इसी प्रकार द्वविड़ाचार्य को अढ्व त- 
वादी कहना कठिन हो जाता है क्‍योंकि अद्वेत और विशिष्टाह् तवादी दोनों उनको अपने 
सिद्धान्तों के समर्थक के रूप में उद्धुत करते हैं। इस प्रकार पूर्ववर्ती अद्व॑तवादियों में 
गौड़पाद ही एक ऐसे आचार्य हैं जिनको हांकराचार्य अपना पूर्वाचार्य मानते हैं । 


गौडपाद के जीवन और काल के विषय में ऐतिहासिक विवरण देना कठिन 
काम है। भावविवेक्र, शांतरक्षित आदि बौद्ध आचायों ने अपने ग्रन्थों में गौड़पाद- 
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कारिकाओं को उद्धृत किया है। भावविवेक का समय 6वीं शताब्दी माना जाता है। 
गौड़पाद का काल भी यदि पाँचवीं शताब्दी मानें तो उनको शंकराचार्य के गुर का 
गुरु मानने में लगभग 200 वर्षों का अन्तर आ जाता हैं। अतः यह निश्चयपूर्वक 
नहीं कहा जा सकता कि गो विन्दपादाचार्य गौड़पाद के शिष्य और शंकराचार्य के गुरु थे। 


गौड़पाद के समय में दर्शन-क्षेत्र में बौद्धों का अत्यधिक प्रभाव था। इसलिए 
इनके सामने मुख्य दो समस्याएं थीं; एक उपनिषद्‌ के अनुयायियों को वेदान्त दर्शन 
का औचित्य दिखलाना; दूसरे, बौद्ध में वेदान्त का प्रचार करना। अपने उदार विचारों 
के कारण गौड़पाद ते दोनों दर्शनों के सम्मिश्रण द्वारा अद्वैत दर्शन का प्रतिपादन 
किया । गौड़पाद को अपने उद्देश्य में पर्याप्त सफलता प्राप्त हुईं । शंकराचार्य के उद्धरण 
से स्पष्ट है कि अद्व॑तवाद के प्रवर्त्तक गौड़पाद ही थे। अद्वैत दर्शन के इतिहास में उनका 


नाम अमर हो गया है । 


बौद्धों का सत्य अनिर्ववनीय और अपरिशभाष्य है; गौड़पाद ने उसके स्थान 
+र जात्मा या बह् को रखकर उस अनिर्वचनीयता और अपरिभाषयता का परिहार 
कर दिया । गौड़पाद के अनुसार अन्तिम तत्त्व परत्रह्म हैं। पर और अपर उसके दो 
रूप हैं। वास्तव में वह रूप-हीन, नित्य-चैतन्य-रूप है। उसी प्रणव या परत्रह्म को 
सबके हृदय में स्थित ईश्वर माना गया है। वह ब्रह्म प्रकाश-स्त्ररूप और सर्वव्यापक 
है। वह ब्रह्म सबका आदि है, मध्य है और उसी प्रकार अन्त हैं। जाग्रतू, स्वप्न और 
सुषुप्ति अवस्थाओं में बह एकरूप रहता हैं। वह ब्रह्म अज है, अनिद्र है, अ-स्वप्न है, 
अनामक और अरूपक है ब्रह्म ज्ञेय और नित्य है । वह सर्वदर्शी भी है। . 


गौड़पाद ने जगत को मिथ्या मात्र बताया है । यह द्वैत-रूप प्रपञूच माया मात्र 
है। परमार्थ-हप से यह अद्गौत है। यथार्थ में भेद नामक कोई वस्तु नहीं है। यह सारा 
अपजच्च ब्रह्म का विवर्त मात्र है। वैतथ्य' प्रकरण में चौथे इलोक की टीका में शंकराचार्य 
लिखते हैं कि जाग्रत॒ अवस्था में दृश्यमान भाव-पदार्थ सिथ्या हैं; क्योंकि वे दृश्य हैं, 
स्वप्न में दीखनेवाले भाव-पदार्थों की तरह |? गौड़पाद की दूसरी युक्ति यह है कि जो 
थदि में नहीं है और अन्त में नहीं है, वह वर्तमान काल में भी वैसा ही हैं ।? नागा- 
जुन के समान गौड़पाद किसी वस्तु की उत्पत्ति नहीं मानते । वे अजातिवाद के समर्थक हैं। 





. जाम्रदू दृश्यानां भावानां वैतथ्यमिति प्रतिज्ञा, दृश्यत्वादिति हेतु: । स्वप्नदृह्यभाव- 
. वदिति दृष्टान्तः । माण्ड्क्यकारिकाभाष्य, 2/4 
2, आदावन्ते च यन्नास्ति वर्त्तमानेईपि तत्तथा ।--- 4/37 
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गोड़पाद ने प्रपझ्च को मायामय बतलाकर माया का स्वरूप तो बतला दिया, 
परन्तु उन्होंने माया का प्रयोग कई अर्थों में कर दिया है। आगे चलकर शंकराचार्य 
को गौड़पाद के निष्कर्षों को केवल औपनिषद सत्य दिखाकर स्वीकार करना पड़ा । 
विज्ञानवाद और प्रतीत्यसमुत्पाद सिद्धान्त से प्रभावित रहने के कारण गौड़पाद माया 
का स्वरूप स्पष्ट नहीं कर सके थे । 


गौड़पाद ने जीव का स्वरूप बतल्लकर उसे अजन्मा सिद्ध किया है |” जब जीव 
जीवाभास से मुक्त हो जाता है तो वह ब्रह्म-स्वरूप को प्राप्त करता है। संक्षेप में यह 
गौड़पादाचार्य का दाशेनिक विचार है। अब उनके ग्रन्थ गौड़पादकारिका पर कुछ 
विस्तारपूर्वक विचार किया जायगा। 


साण्ड्क्योपनिषद्‌ पर गौड़पादाचार्य द्वारा रची हुई माण्डक्यकारिकाएँ अ्ैत- 
सिद्धान्त की आधार-शिछा मानी जाती हैं। विश्व के अत्युत्तम दर्शन-प्रन्थों में माण्डक्य- 
कारिका की गणना होती है। इस ग्रन्थ के आगमशास्त्र, माण्डक्यवातिक और वेदान्त- 
मूल आदि अनेक नाम हैं । इस ग्रन्थ में चार प्रकरण हैं। उनमें क्रमश: 29, 38, 48 
और 00 कारिकाएं हैं । कुछ विद्वान्‌ इसे एक ही ग्रन्थ मानते हैं और अन्य इन्हें चार 
भिन्‍न भिन्‍न कृतियाँ मानते हैं । अब प्रइन उठता है कि इस ग्रन्थ की रचना में गौड़पादा- 
चार्य का क्या उहेश्य था और उन्हें इस शास्त्र की सामग्री कहाँ से प्राप्त हुई थी । उद्देश्य 
के बारे में हम पंहले ही कह चुके हैं। जहाँ तक सामग्री का प्रदन है, वह उन्हें उप- 
निषदों, (र्वाचारों की क्ृतियों और बौद्ध ग्रन्थों से प्राप्त हुई थी | वैतथ्य प्रकरण के 
एक उल्लेख से यह बात बिछकुल स्पष्ट हो जाती है कि गौड़पादाचार्य ने ज्ञान को 
मोक्ष-प्राप्ति का मुख्य साधन माना है, जो उपनिषदों का प्रतिपांद्य विषय है ।” वास्तव 
में अन्य वेदान्तियों की तरह गौड़पादाचार्य भी उपनिषद्‌ के सिद्धान्तों का ही प्रतिपादन 
करना चाहते थे, परन्तु वे. उस समय के बौड्धाचार्यों के विचारों से इतने अधिक प्रभा- 
वित थे कि परम्परा से उन्हें वैदिक मानने पर भी विचारों की दृष्टि से उन्हें प्रच्छन्त 
बौद्ध कहा जा सकता है । हो सकता है, शंकराचार्य भी कुछ हद तक इसी विचार“ 
सरणी के अनुयायी रहे हों । उन्हें अपने विचार की मर सामग्री गौड़पादाचार्य की 
ही विचार-परम्परा से प्राप्त हुई होगी। इसीलिए शंकराचार्य को भी प्रच्छन्न बौद्ध 
कहा गया है । 


[, न विरोधो न चोत्पत्तिन बद्धो न च साधक: । 
न मुमुक्षुन॑ वै मुक्त इत्येषा परमार्थता ॥--2(32 
. तत्त्वीभूतस्तदारामस्तत्त्वाद प्रच्युतो भवेत्‌ ।--2/38 


है 











“04 : भारतीय दर्शन 


माण्ड्क्यकारिका के पहले प्रकरण का नाम आगम अ्रकरण है। इस प्रकरण में 
माण्ड्क्योपनिषद्‌ की व्याख्या के अतिरिक्त उ>कार की विस्तृत व्याख्या की गई है । 
3“कार की मात्रा अ-- उ+म्‌ के द्वारा स्थूल, सुक्ष और कारण-शरीर के अभिमानी 
विश्व, त॑जस, प्राज्ञ का वर्णन करते हंए उनका वैश्वानर, हिरण्यग्र्भ एवं ईब्वर के साथ 
अभेद दिखलाया गया है। विभु, तैजस और प्राज्ञ का भेद स्पष्ट किया गया “है? 
जग्रतु, स्वप्न, सुषुप्ति में विश्व, तैजस और प्राज्ञ रूप से उपभोक्ता का निर्देश है । इन 
अवस्थाओं में जीव भिन्‍न भिन्‍न स्थानों पर रहता है। परमार्थ तत्व इन सब अवस्थाओं 
से विलक्षण है। वह तुरीय अवस्था में रहता है । वह नित्य, शुद्ध, ज्ञान-स्वरूप और 
सरव॑साक्षी है। यह विज्येषणों का पयूह स्वयं आत्मा के स्वरूप का भी निर्देशक है । 
माया से जागने पर जीव को यह अवस्था आप्त होती है । गौड़पादाचार्य कहते हैं-- 

अतनादिमायया सुप्तो यदाजीव: प्रबुध्यते । 
_ अजमनिद्रमस्वप्नमद्वेतं बुध्यते._ तदा । ।---/6 

अर्थात्‌ अनादिकालीन माया के प्रभाव से सोया हुआ जीव जब जागता है तब 

“हैं अजन्म, निद्रा-रहित, स्वरप्म-रहित अद्वैत तत्त्व का ज्ञान प्राप्त करता है। 


इसी प्रकरण में जगदुत्यत्ति के विषय में विविध दार्शनिक विचारों का संकलन 
कर उनका खण्डन भी किया गया है है गौड़पादाचार्य के अनुसार भगवान्‌ के लिए सृष्टि. 
का कोई प्रयोजन नहीं है, वह तो उसका स्वभाव ही है। यह रचना स्वप्न-सदृश बताई 
गयी है । यहाँ पर भाया का भी वर्णन किया गया है। इस प्रकार इस प्रकरण में जीव 
और ब्रह्म की एकता तथा प्रपञ्च का मायामयत्व प्रतिपादित किया गया है ।? 


. इपरा प्रकरण वैतथ्य प्रकरण कहलाता है। सभी वस्तुओं की “अयथार्थता' 
का कथन होने से, अर्थात्‌ वैतथ्य की चर्चा होने से, इसका नाम वैतथ्य प्रकरण है । 
इस अ्रकरण में स्वप्त-दृश्य का मिथ्यात्व दिखलाया गया है। जिस प्रकार स्वप्नावस्था 
में चित्त में कल्पना किये गये पदार्थ असत्य और बाहर देखे जानेवाले पदार्थ सत्य जान 
पड़ते हैं, उसी प्रकार जाग्रदावस्था में भी मानसिक और इन्द्रिय ग्राह्म दोनों ही पदार्थ 
असत्य हैं। भाया के ही कारण आत्मदेव अव्यक्त वासना-हूप से स्थित भेद-समृह को 
व्यक्त करता हैं । यह सारा विश्व सायामय है । जैसे-- 








4. विश्वो हि स्थूलभुड़नित्यं तैजस: प्रविविक्तभुक्‌ । 
आनन्दभुक्तथा प्राज्ञस्त्रिधाभोग.. निबोधत ॥--/3 
2. मायामात्रमिदं द्वैतमहैत॑ परमार्थतः ।---/ 7 
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स्वप्नमयें यथा दुष्टे गन्धर्वनगरं यथा । 
तथा विश्वम्रिदं दृष्टं वेदान्तेष विचक्षणः ॥2/3 
अर्थात्‌--जैसे स्वप्न दिखाई पड़ता है, जैसे माया दिखाई पड़ती है, जैसे गन्धर्व- 
नगर होता है, उसी प्रकार वेदान्त में निष्णात्‌॒ बद्धिमानों को यह विश्व दिखाई पड़ता 
है । (स्वरूप-विस्मृति को माया कहा गया है।) गौड़पादाचार्य ने माया शब्द का 
प्रयोग कई अर्थों में किया है। जैसे, डॉ० राधाकृष्णन्‌ के शब्दों में, “(!) जगत 
तथा आत्मा के मध्यगत सम्बन्ध को अव्यास्येयता के अर्थ में; ( 2) ईश्वर के स्वभाव 
और शक्ति के अर्थों में, तथा (3) जगत्‌ की स्वप्न-सद्श प्रतीति के अर्थ में किया है” ॥7 
स्वप्न में दिखाई देनेवाले पदार्थों के समान बाह्य जगत्त के पदार्थ भी जीव की एकमात्र 
कल्पना-सृष्टि ही हैं। संसार का अनुभव विषय-प्रतीति मात्र ही है और मिथ्या है। 
माया-मोहित जीव को भेद-प्रपञ्च की भ्रान्ति होती है। माया का पर्दा हटते ही एक 
मात्र अखण्ड, अद्वेत वस्तु रह जाती हैं। इस प्रकार इस प्रकरण में मायाजन्य प्रपञ्च 
की असत्यता (वैतथ्य) का प्रतपिदन करके अद्दैत के सत्य रूप की स्थापना की गयी है। 


तीसरे प्रकारण का नाम अद्दत प्रकरण है। इसमें उत्पत्ति के पूर्व सारे जगत . 
को अजन्मा ब्रह्म बतकाया गया है। ब्रह्म से परथक किसी आत्मा या जीवात्मा का 
अस्तित्व स्वीकार नहीं किया गया है । इसी प्रकरण में अजातिवाद का समर्थन करने 
के बाद चित्त की विशेष स्थिति को ब्रह्म कहकर उसकी प्रशंसा की गई है । आत्मन्तत्त्व 
की अनुत्पत्ति को दिखलाकर उसकी अभेद-दृष्टि की प्रशंसा और भंद-दृष्टि की निन्‍्दा की 
गयी हैं । आत्मा को अजन्मा कहा गया है। आत्मा ने अपनी हो माया से अपने चारों 
ओर कल्पित प्रपञ्च परिवेष्ठित कर रखा है। वस्तुतः आत्मा असंग है। गौड़पादाचार्य 
चित्त के रूप को और भी स्पष्टतः प्रतिपादित करते हैं । जैसे--- 

अजमरनिद्रमस्वप्नमतात्मकम रूपकम्‌ । 
सकृद्विभातं सर्वतं नोपचार: कथड्चन ॥-3|36 


अर्थात्‌--अज है, अनन्त है, अनामक है, अरूपक हैं और एक बार ही प्रकाशित 
होता हैं। इस समाधि में किसी भी प्रकार का उपचार होने से समाधि दोष नहीं रह 
जाती है । अद्वैत-तत्त्व की उपलब्धि का विस्तारपूर्वक वर्णव किया गया है। मनोनिग्रह 
के कई उपाय बतलाये गये हैं ।? गौड़पादाचार्य के अनुसार साधन करते-करते जब चित्त 


4. भारतीय दर्शन, भाग 2, पृ० 455 
2, मनसो निग्रहायत्तत्रयं सर्वयोगिनाम्‌ । 
दुःखक्ष यः प्रबोधश्चाण्यक्ष याशान्तिरेव च ॥---3/40 
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निरुद्ध हो जाता है तो बोध का उदय होता है । इन साधनों के विवेचन के बाद निम्न- 
लिखित कारिका से जीव का स्वरूप दिखलाकर प्रकरण की समाप्ति की गयी है-- 


न कश्चिज्जायते जीवः सम्भवोज्य्य न विद्यंते । 
एतत्‌ तदुत्तम॑ सत्य यत्र किड्चिन्न जायते ॥--3|48 
अर्थात्‌-कोई जीव जन्म ग्रहण नहीं करता क्योंकि उसका कोई कारण नहीं 
है । यह कहीं किसी का जन्म न होने की जो स्थिति है, वही उत्तम स्थिति है । 


अलातशान्ति नाम का चौथा प्रकरण सबसे बड़ा प्रकरण है। इस प्रकरण में 
सद्वाद, असद्वाद, विज्ञानवाद ओर शुन्यवाद आदि मतों का खण्डन करते हुए गौड़पादा- 
चार्य ने विस्तारपृर्वक अजातिवाद को स्थापना की हैं। गौड़पादाचार्य की ख्याति इसी 
वाद से हुई है। अलात शब्द का अर्थ उल्का या मंशाल है । मशाल को घुमाने पर 
अग्नि की तरह-तरह की आक्ृतियाँ दिखाई दती हें । उसका घ॒माना बन्द करते ही. 
उनका दिखाई देना भी बन्द हो जाता है। उसकी प्रतीति केवल मशाल के स्पन्दन का 
ही फल हैं। इसी प्रकार यह दृश्य-प्रपझच मन के स्पन्दन के कारण प्रतीत होता है। 
मन का स्पन्दन समाप्त होते ही अदृश्य हो जाता है ।? प्रपञच की प्रतीति और अप्र- 
तीति, दोनों ही भ्रान्ति-जनित हैं। परमार्थ दृष्टि से न उसकी उत्पत्ति होती हैन 
लय । इस श्रान्ति का आधार परब्रह्म है। अंतः रज्जु में सर्प के समान परत्रह्म में ही 
इस दृश्य-प्रपऊच की प्रतीति होती हैं । 

प्रायः सभो दार्शनिक कारण से कार्य की उत्पत्ति मानते हैं, परन्तु बौद्ध दर्शन- 
कार अजातिवाद के समर्थक हैं। गौड़पादाचार्य के अनुसार न तो विद्यमान उत्पन 
होता है और न अविद्यमान उत्पन्न होता है ।2 वास्तव में अजाति ही सत्य है। इस 
तक को दते हुए वे अद्वत स्थापित करते हैं । गौड़पाद की विद्येषता यह हैं कि उन्होंने 

य॑ वैदिक परम्परा का आचार्य होकर अजातिवाद को मान लिया था। जैसे--- 


ख्याण्यमानामजाति तेरनुमोदामहे वयम्‌ । 
विवदामों न ते: साथ अविवादं निबोधत ॥--4/5 
, ऋजुवक्रादिकाभांसमलातस्पन्दितं यथा । 
भ्रहणग्राहकाभासं विज्ञातस्पन्दितं तथा ॥---4|47 
अस्पन्दमानमलातमनाभासमर्ज॑ यथा । 
अस्पन्दमानं विज्ञानमनाभासमर्ज तथा ॥--4|48. 
2. भूतं न जायते किड्चिदू अभूतं तैंव जायते ।--4/4 
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अर्थात्‌ू--उनका (बौद्धों का) जो अजातिवाद विषयक कथन है उसका हम 

अनुमोदन करते हैं ॥ हम उसके साथ विवाद नहीं करते हैं । आगे चलकर शंकराचार्य 
ते परमार्थ सत्य के रूप में इसको स्वीकार किया है। गौड़पादाचार्य अजातिवाद के 
समर्थन में अनेक तर्क प्रस्तुत करते हैं । जैसे-- 

अजातस्यँव भावस्य जातिमिच्छन्ति वादिनः । 

अजातोहा मृती भावों मर्त्यतां कथमेष्यति --3|[20 

न भवत्यमृतं मत्य न मर्त्यममृ्त तथा । 

प्रकृतेरन्‍्यथाभावो न कथड्चिद्‌ भविष्यति ॥3/2 


... अर्थात्‌--जन्म की सत्यता के पक्षपाती अजात तत्व का ही जन्म कथन करते 
हैं । किन्तु जों अजात है, वह अमर हैं। वह मरणशील कैसे बनेगा ? अमृत मृत नहीं 
होता और मृत अमृत नहीं होता । गौड़पादाचार्य अजातिवाद के समर्थन में बौद्धों द्वारा 
दिये गये तीनों तकों को दुहराते हैं | जैसे-- 

अशक्तिरपरिज्ञानं क्रम-कोपोध्थवा पुनः । 
एवं हि सर्वथा बुद्धरजातिः परिदीपिता ॥--4|9 


अर्थात्‌--अशक्ति होने से, अपरिज्ञान होने से, क्रम में गड़बड़ी होने से अजाति 
की देशना बौद्धों ने की है । 
बीजाडुूराख्यों दृष्टान्त: सदा साध्यसमो हिं न: |--$/20 


अर्थात्‌-- (आपका) बीजाद्2धूर का दृष्टान्त हमारे लिए साध्य के ही समान है । 
तीनों कारणों की व्याख्या के अनन्तर गौड़पादाचार्य इस निष्कर्ष पर पहुँचतें 


स्वतो वा परतों वापि न किड्चिद्‌ वस्तु जायते । 
 सद्सत्‌ सदसदुवापि न किडिचद्‌ वस्तु जायते ॥--4/22 


अर्थात्‌-न अपने में से कोई चीज उत्पन्न होती है, न सत्‌ से कोई चीज 
उत्पन्न होती है, व असत्‌ से कोई चीज उत्पन्न होती है । इस कारिका पर नागाजुत 
की पंक्ति की पुनरावृत्ति स्पष्ट रूप से दिखाई. देती है ।” आगे चलकर गौड़पादाचार्य 
कार्य-कारण-भाव की भी अनुपपत्ति दिखलाते हैं। जैसे-- 


/ «के अनननननननाना-+“ननननननननननन ना न. 








. न स्वतों जायते भावः परतो नैव जायते । 
न स्वतः परतदचैव जायते जायते कुतः ॥---माध्यमिक कारिक, 2-3 
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नासंत्यसद्धेतुकमसत्सदसद्धेतुक॑ . तथा । 
सच्च सद्धतुक॑ नास्ति सद्धतुकमसत्कुतः ॥--4/40 
अर्थात--ऐसा असत्‌ नहीं जिसकी उत्पति असत्‌ से हुई हो; ऐसा सत्‌ भी नहीं 
है जिसको उत्पत्ति सत्‌ से हुई हो । ऐसा असत्‌ कहाँ होगा जिसकी उत्पत्ति सत्‌ से हुई 
हो ? अभिप्राय यह है कि कार्य-कारण-भाव किसी श्रकार नहीं बन सकता । क्‍ 
ऐसा रूगता है, गौड़पादाचार्य को दिज्ञानवाद भी सम्मत नहीं है, क्योंकि उसमें 
भी उत्पत्ति विद्यमान है । जैसे-- 
तस्मान्न जायते चित्त चित्त-दृश्यं न जायते । 
तस्य पश्यन्ति ये जाति खे वे पद्य॑न्ति ते पदम्‌ ॥---4|28 
अर्थात--इसलिए न तो चित्त की ही उत्पत्ति होती है और न चित्त के विषयों 
की। जिन्हें चित्त की उत्पत्ति दिखाई देती है उन्हें आकाश में चिह्न दिखायी दता 
है । अजातिवाद ही इस प्रकरण का मुख्य विषय है, इसलिए गौड़पादाचार्य तृतीय 
प्रकरण की अन्तिम कारिका को फिर दुहराते हुए जीव को भी अजन्मा बतलाते हैं। 
इस प्रकार अजातिवाद की स्थापना करने के बाद भगवान्‌ के स्वरूप को अत्यन्त दुर्दर्श 


दिखलाते हैं । जैसे--- 

अस्ति नास्व्यस्ति नास्तीति नास्तिनास्तीति वा पुनः । 

चलस्थिरोभयाभाव रावणोत्येव . बालिशि: ॥--4/|8 3 

भर्थात्‌-- कुछ लोग भगवान्‌ को स्थिर मानने के कारण है कहते हैं ओर कुछ 

चल मानने के कारण नहीं कहते हैं; अन्य कोई स्थिर तथा चल दोनों मानने के 
कारण है--नहीं है' कहते हैं; दूसरे कोई दोनों का अभाव मानने के कारण नहीं 
है--नहीं है! कहते हैं । परन्तु भगवान्‌ इन सभी भावों से विलक्षण हैं क्योंकि ये सभी 
व्यवहार-कोटि के अन्तर्गत हैं । उस सर्वभावातीत को जो जानता है वह सर्वज्ञ है। इस 
प्रकार समस्त वादों का खण्डन करके उन्होंने एक अद्य अखण्ड को स्थापित किया है 
जो अज है, निद्रा और स्वप्न-रहित है, नाम और रूप-हीन है, सदैव प्रकाश-स्वरूप है, 
सर्वज्ञ है। इस शान्‍्त कैवल्य-रूप अज या आनन्द की ही सर्वज्ञ संज्ञा है। आनन्द 
र ज्ञान ब्रह्म का ही स्वरूप है। साधक, ज्ञान प्राप्त होते ही इस स्वरूप को प्राप्त 
करता है । अन्त में गौड़पादाचार्य ने उसी अद्वय तत्त्व की बन्दनां करते हुए ग्रन्थ का' 
उपसंहार किया हूँ । द 

दृदशभतिगम्भी रमजं॑ शाम्यं विशारदम । 

बुदध्वा पदमनानात्वं नमस्कुर्मों यथाबलम ॥--4/00 
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जो ब्रह्म कठिनता से देखा जाता है, जो अतिशय गम्भीर है, जो अज, सम 
और विशारद है, जो अनेकताहीन है, उस परमार्थ तत्त्व को यथाशक्ति नमस्कार 
- करते हैं । 


सण्डत मिश्र 





अद्वैत दर्शन के इतिहास में श्री मण्डन मिश्र का स्थान बहुत ऊँचा है । शंकरा- 

चार्य के बाद अद्वत दर्शन में जिन दो प्रस्थानों (भामती प्रस्थान और विवरण प्रस्थान) 
का उदय हुआ, उनमें भागती प्रस्थान के स्रोत दूर तक मण्डन मिश्र थे। वाचस्पति 
मिश्र ने भामती प्रस्थान में जो मत व्यक्त किया वही प्रायः मण्डन मिश्र का भी मत 
है । इस कारण से भी मण्डन मिश्र के विचारों का अध्ययन महत्व रहता है । वेदान्त 
कै फ़रवता पदमपाद, प्रकाशात्मानू, चित्सुख और मधूसूसन आदि आचारयों ने मण्डन 
मिश्न का नाम आदर के साथ लिया है । 


मण्डन मिश्र अपने समय के प्रतिष्ठित विद्वान और मीमांसक थे | वे कुमारिल 
भट्ट के शिष्य थे। कुमारिल ने ही शंकराचार्य को मण्डन मिश्र के साथ शास्त्रार्थ करने 
के लिए मेजा था । माहिष्मतीं नगरी में पहुँचने के बाद शंकराचार्य ने नदी के तट पर 
मण्डन मिश्र की दासी से उनके घर का पता पूछा । उस दासो ने इलोकों में उत्तर 
दिया कि “जिस घर के दरवाज पर सारिकाएँ प्रामाण्य विषय पर शास्त्रार्थ करती हैं 
वह मण्डन मिश्न का घर है । अन्त में शद्भुराचार्य मण्डन मिश्र के घर पहुँचे और 
शास्त्रार्थ में उन्हें परास्त किया । इन. शास्त्रार्थ में मण्डन मिश्र की पत्नी भारती मंध्यस्था 
थी । किवदन्ती है कि मण्डन मिश्र शद्धुराचार्य का शिष्यत्व ग्रहण करके संन्यात्ती हो 
गये और सुरेश्वराचार्य के नाम से प्रसिद्ध हुए । बाद में शद्भूराचार्य ने सुरेब्वराचार्य 
को श्रृंगेरी मठ का आचार्य बनाया । इस प्रकार वेदान्त सम्प्रदाय में मण्डन सिश्ष का 
नाम 'सुरेश्वर और “विद्वरूप भी प्रचलित है। सुरेदवर का गृहस्थाश्रम का नाम 
विश्वरूप था, इस विषय में कोई विवाद नहीं है । किन्तु सुरेदवर का पूर्वनाम मण्डन 
मिश्न था, इस सम्बन्ध में विद्वातों में मतभेद हैं। विवाद का यह सिलसिला अी 


तक जारी है । 
आण्डल और सुरेशबर--मण्डन मिश्र और सुरेश्वर को भितन आचार्य बतलाते 


हुए प्रो० हिरियन्ता ने एक लेख प्रकाशित किया ।? बाद में 'ब्रह्मसिद्धि ग्रन्थ की 
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अपनी भूमिका में स्वर्गीय प॑० कुप्पुस्वामी शास्त्री ने हिरियन्ना के मत का औचित्य 


सिद्ध करते हुए दोनों के भिन्‍न भिन्‍न व्यक्ति होने का प्रमाण दिया? है । 

यहाँ पर संक्षेप में उनके कारणों का संग्रह किया गया है-- 

() मण्डन मिश्र भर्तृहरि के स्फोटवाद के समर्थक थे, जब कि पुरेश्वराचार्य इस संबंध 
में मौन रहे । शंकराचार्य ने तो स्फोटवाद का खण्डन किया हे । का 

(2) मण्डन मिश्र भ्रम विषय में भाद्ू-सम्मत विपरीत ख्याति के समर्थक हैं जवकि 

: सुरेश्वर इसका खण्डन करते हैं। ण क्‍ 

(3) मण्डन मिश्न ब्रह्मसिद्धि में अग्रहण और अन्यथाग्रहण नाम की दो अविद्याओं का 

... उल्लेख करते हैं, जबकि सुरेश्वराचार्य इस. अविद्या-हैविध्य के विरोधी थे । 

(4) मण्डन मिश्र दृष्टि-सुष्टिवाद को उपस्थित करते हुए जीव को अविद्या का आश्रय 
और ब्रह्म को अविद्या का विषय मानते हैं, जब कि सुरेश्वर को आश्रय और विषय 
दोनों मानते हैं। इसी विषय-भेद के कारण अद्वैत में दो प्रस्थानों का उदय हुआ। 

(5) मडन मिश्र प्रसंख्यान विधि के समर्थक थे, परन्तु सुरेश्वराचार्य' नैष्कर्म्य सिद्धि में 
इसका खण्डन करते हैं । 


(6) ईशावास्य उपनिषद्‌ के विंद्याइचाविद्याउ्च' वाक्य की व्याख्या भी दोनों ने भिन्न 


प्रकार से की है | 
(7) कर्म सिद्धान्त और जीवन्मुक्षित के सम्बन्ध में भी दोनों में मतभेद है । 
(8) शंकर के प्रति दोनों के भिन्‍्न-भिन्‍न दृष्टिकोण थे । 


इन भिन्‍नताओं के कारण कुप्पु शास्त्री जी मण्डन मिश्र और सुरेश्वर को दो भिन्‍न 


आचार्य मानते हैं । इसी प्रकार एस० एस० सूर्यनारायण शास्त्रों भी कहते हैं? कि 
'इन दोनों के एक होने की जो मान्यता है वह केवल कल्पना मात्र प्रतीत होती! है । 


कुछ ही दिलों पूर्व स्वर्गीय पं» अनन्तकृष्ण शास्त्री: ने ' ब्रह्म सिद्धिव्याख्ये' नामक 
ग्रन्थ की भृमिका में इस प्रइन को उठाकर मण्डन मिश्र और सुरेश्वराचार्य को एक ही 
आचार्य बतलाते हुए उन दोनों के विचारों में अविरोध दिखलाने का प्रयत्न किया 
है ।* ब्रह्मसिद्धि ग्रन्थ के प्रावकथ्न में एस० पी० सुब्रह्मण्य शास्त्री ने भी कहा है कि 





. ्त0१ए०४०० ० छा्या्बभंवतात, 937.... 
2, कल्याण, वेदान्ताडुू,, पृ० 43 
3. बह्यसिद्धिव्याख्ये', मद्रास, 963, भूमिका । 








शंकर-पुर्व वेदान्त : 58 


सुरेश्वर और मण्डन के ग्रन्थों में पाये जानेवाके विचारों में साम्य के लिए भी पर्याप्त 
स्थान है ।* 


वास्तव में समस्या का समाधान करना बहुत कठिन है । इस विषय में ऐति- 
हासिक प्रमाण न होने के कारण किसी भी पक्ष को केवछ विषय-प्रतिपादन के आधार 
पर निर्णायक्र मान लेना कठिन हो जाता है। केवछ विचारों के आधार पर ही उन्हें 
दो भिन्‍न व्यक्ति मानना भी उचित तक नहीं हो सकता, क्योंकि एक ही दर्शनकार के 
अन्धों में काल के अवान्तर से भिन्‍न भिन्‍न विचार पाये जाते हैंँ। उदाहरण के लिए 
विटमेन्स्टाइन ने अपने प्रथम ग्रन्थ में जो कुछ लिखा था उसके अधिकांश विचारों का 
अपने द्वितोय ग्रन्थ में खण्डन कर दिया था। हो सकता है, मण्डन मिश्र ने भी शंकरा- 
चार्य से परास्त होने पर अपने पूर्व विचारों को त्याग दिया हो। वेदान्त-परम्परा में 
तो इन दोनों को एक ही व्यक्ति माना जाता है। यहाँ पर इस विषय में कोई निश्चित 
मत प्रकट नहीं किया जा सकता । बिया ऐतिहासिक तथ्य के परम्परागत विवरण का 
खण्डन करना कठित काम हैं। इस विषय में और भी ऐतिहासिक अनुसन्धान की 
आवश्यकता हैं। यहाँ पर मण्डन मिश्र के बाम से अतिपादित अद्वत दर्शन का परिचय 
दिया जायगा । 


मण्डन के प्रन्थ--मण्डन सिश्र कई ग्रन्धों के रचयिता थे। वे मीमांसा-निष्णात 
ओर वेदरहस्य आदि पदों से भी अभिहित किये जाते हैं। इन्होंने पृ्व॑ंमीमांसा 
विषयक तीन ग्रन्थ लिखे हैं--() “ीमांसानुक्रमणिका',? (2) भावनाविवेक!” 
और (3) वघिघिविवक | इनका चौथा ग्रन्थ व्याकरण-विषयक 'स्फोटसिडि! 
है । पाँचर्वां प्रत्थ ख्याति-विचार पर “विश्वमविवेक' है ।* छठा ब्रन्थ ब्रह्मसिद्धि? 
है, जो अद्वत वेदान्त में महत्त्वपूर्ण ग्रन्थ माना जाता हैं। ब्रह्मसिद्धि! पर चित्सुखाचार्य 


#छा6ए़णात $0 (8 फ्ाजबइडंदतता, 9,  &--#तव 

डा० गंगानाथ झा द्वारा सम्पादित, चौ० सं० सी०, बनारस से प्रकाशित । 
सरस्वती भवन, ग० सं० काछेज, बनारस से प्रकाशित । 

वाचस्पति मिश्र रचित न्‍्यायकणिका के साथ तैलंग राम शास्त्री द्वारा सम्पादित 
लाजरस प्रेस, बनारस से प्रकाशित । 

मद्रास यूनिवर्सिटी से प्रकाशित । 

मद्रास ओरिएण्टल सीरीज में प्रकाशित । 

7. वही, 937 


जी ४२ ० (० 
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और आलनन्‍्दपूर्ण ने क्रशः अभिप्रायप्रकाशिका' और “भावशुद्धिट व्यास्या लिखी है।? 
इसपर तीसरी व्याख्या शंखपाणि ने लिखी है ।? 'ब्रह्मसिद्धि पर वाचस्पति मिश्र ने 
तत्वसमीक्षा नाम की व्याख्या लिखी है जिसे स्व य॑ मिश्र जी ने अपनी भागती में 
उद्धृत किया है । यह कृति अभी तक उपलब्ध नहीं हुई है । 

बह्मसिद्धि! में ब्रह्मकाण्ड, तर्ककाण्ड, नियोगकाण्ड और सिद्धिकाण्ड नाम के 
चार परिच्छेद हैं । ब्रह्मकाण्ड में ब्रह्म के स्वरूप का विचार किया गया है । त्ककाण्ड 
में प्रत्यक्षादि प्रमाण-मोमांसा का विचार है। नियोगकाण्ड में विधि, युक्तित तथा जीव- 
न्मुक्ति आदि विषयों पर विवेचन किया गया है। अन्तिम परिच्छेद में उपनिषद्‌ के 
वाक्यों के प्रामाण्य के विषय में चर्चा की गयी है । अब संक्षेप में इसी ग्रन्थ के आधार 
पर मण्डन मिश्र द्वारा सम्मत अद्दैतवाद का परिचय दिया जायगा । 


ब्रह्म-प्रन्थ के प्रारम्भ में एक कारिका द्वारा मण्डन सिश्र ने ब्रह्म के स्वरूप 
का निर्देश किया हैं-- 
आनन्दमेकममृतमजं॑ विज्ञानमक्षरम । 
असर्व सर्वमभयं नमस्यथामः प्रजापतिम्‌ ॥१॥ 


अर्थात्‌--ब्रह्म आनन्द-स्वरूप, एक, अज, विज्ञान-स्वरूप, अक्षर-स्वरूप, 
निष्प्रपप्च-रूप, सबका अधिष्ठाता, दुःखरहित और सब जीवों का स्वामी है। आनन्द 
पद से ब्रह्म के भाव-रूप आनन्द का निर्देश किया गया है। एक पद से दृश्य भेद-प्रपंच 
का सिथ्यात्व दिखलाया गया है। द्वष्टा और दृश्य के सम्बन्ध को दिखलाते हुए मण्डन 
ने ब्रह्म को द्ंष्टा, शुद्ध, अपरिणामी बतलाया है। मण्डन के अनुसार परिवर्तनश्ील दृश्य _ 
से ब्रह्म का सम्बन्ध नहीं हो सकता । कोई भी अद्वैदवादी प्रप॑च की व्यावहारिक सत्ता 
को अस्वीकार नहीं करता है और नाम-रूपों की निरपेक्ष सत्ता को भी नहीं मानता 
हैं। चराचर जगत का नानात्व केवल भ्रम नहीं है । उसकी व्यावहारिक सत्ता तो 
है, परन्तु निरपेक्ष सत्य जो कुछ है वह एक ही है । 

अविद्या--इसका सिद्धान्त दृष्टि-सृष्टिवादियों जैसा नहीं है, जिसमें नाम« 
र्पात्मक प्रत्येक पदार्थ केवल भ्रम है। चेतन और अचेतन के बीच भेद तो है ही, 
परन्तु यह भेद परम सत्य नहीं है । जीवों की अनेकता एक सत्य है, परन्तु उनकी 
बहुरूपता अविद्याकृत होने के कारण नहीं हैं। नाम-छूपों की भिन्‍नता से स्पष्ट होता 


न्‍->>दनननमइपानक.ज०+-अतपमन»»+-ममथ, 





!, वही, 963 
2. वही, १937 











हैं कि अविद्या एक नहीं, अपितु अनेक हैं। अविद्या एक दोष है। अतः इसका आश्रय 
ब्रह्म नहीं बल्कि अपूर्ण जीव है । प्रत्येक जीव के साथ जो एक अविद्या अवस्थित है उसका 
आधेय ब्रह्म हैं । इस प्रकार मण्डन मिश्र जीव को अविद्या का आधार और ब्रह्म को 
उसका आधेय मानते हैं । 


मण्डन के अनुसार अविद्या न ब्रह्म का स्वभाव है, न ब्रह्म से अर्थान्तर है । वह 
न सत्‌ है और न अत्यन्त असत्‌ (तुच्छ) | इस प्रकार यही अविद्या मिथ्या ज्ञान या माया 
कही जाती है ।* अग्रहण और अन्यथा-ग्रहण के रूप में दो प्रकार की अविद्याओं का 
निर्देश मण्डन ने किया है । अविद्या एक मौलिक दोष है। उसका निराकरण करना ही 
मनुष्य का अन्तिम लक्ष्य है । 


अम-सिद्धान्त--अद्गेत वेदान्त के अनुसार शुक्ति में जो रजत की प्रतीति होती 
हैं, वह न सत्‌ है, न असत्‌ । शुक्ति-रजत को सत्‌ नहीं कहा जा सकता, क्योंकि बाद 
में शुक्ति के ज्ञान से उसका बाघ होता है। उसे असत्‌ भी नहीं कह सकते क्योंकि 
उसकी प्रतीति होती हैं। इसलिए अद्वती उसे अनिर्वचचनीय रजत मानते हैं । इस विषय 
में मण्डन मिश्ष का भी यही विचार हैं। मण्डन मिश्र के द्वारा विपरीतख्याति पद का 
प्रयोग करने के कारण कुछ विद्वान्‌ उन्हें भाद्ु-सम्मत विपरीतख्याति का समर्थक 
मानते हैं। परन्तु बात ऐसी नहीं हैं। विपरीतख्याति पद का प्रयोग न केवकछ अन्यथा- 
ख्यातिवादी या असतृर्यातिवादी ही करते हैं, अपितु अनिर्वचनीयख्यातिवादी भी करते 
आये हैं । यही कारण है कि मण्डन सिश्र अमविवेक में असत्ख्याति का:खण्डन करते हुए 
विपरीतख्याति पद से अनिर्वचनीयल्याति ही कहते हैं । उन्होंने ब्रह्मसिद्धि में अन्यथा- 
ख्याति पद से भी अनिर्वचनीयल्याति का ही ग्रहण किया है ।? पं» कुप्पु शास्त्री ने 
विपरोतख्याति को अनिर्वचनीयश्याति से भिन्‍न नहीं माना है ।* 


मोक्ष-सिद्धान्व--मण्डन के अनुसार अविद्या को दूर करना ही मुक्ति कहलाता 
हूँ । मुक्ति कोई ज्ञानातीत वस्तु नहीं है, अपितु स्वयं ज्ञान ही है, अर्थात्‌ आत्मा ही 
हैं। वे मुक्ति को अभावात्मक वस्तु नहीं मानते, अपितु भावात्मक चिदानन्द-स्वरूप 
मानते हैं । 


. नाविद्या ब्रह्मण: स्वभावः, नार्थान्तरम्‌, नात्यन्तमसती, नापि सती; एवमेवेयमविद्या 
माया मिथ्यावभास इत्युच्यते ।--बअ्रह्मसिद्धि, पृ० 9 

2. प्रतिपादितमेतत नाग्रहमाश्रमेतम्‌, अन्यंथाख्यातिस्तु |--बअ्रह्म सिद्धि, पृ० 449 

3. ब्रह्म सिद्धि, भूमिका, पृ० 27 
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भाव-स्वरूप मुक्ति की प्राप्ति का साधन ज्ञान हो है, क्‍योंकि ज्ञान ही अज्ञान 
को नष्ट करता है। यद्यपि नित्य या काम्य कर्मों का फल मोक्ष-प्राप्ति नहीं है, तथापि 
मुक्ति की प्राप्ति में उनका प्रयोजन है । निष्काम कर्म बड़े शुद्धिकारक होते हैं; उनमे 
चित्त एकाग्र होता है। चित्त का एकाग्र होना अनिवार्य है क्‍योंकि चित्त से ही औप- 
निषदिक सत्य का चिन्तत करना पड़ता है। चित्त के इसी सतत प्रसंख्यान के द्वारा 


बअह्यानभव की प्राप्ति होतो है। मण्डन मिश्र के अनुसार जीवन्मुक्त केवछ साधक होते 


हैं, सिद्ध नहीं ।” ये मुक्त इसलिए कहें जाते हैं कि मुक्ति इन्हें अपने अन्दर प्राप्त है । 
इस प्रकार मण्डन मिश्र प्रसंख्यानवादी थे, तथापि ज्ञान तथा कर्म के समुच्चय के पक्षपाती 
थे। (अविद्याघ्व॑स या प्रपञ्चाभाव का उपस्तम्भन करने पर ब्रह्म के सदाहँत का 
निराकरण नहीं हो सकता ।) देहपात के अनन्तर ही विपरोतरू्याति का लोप होने मे 
विदेह-मुक्ति होती है । 

मण्डन मिश्र की विद्येषता यह है कि वे अपनी साधारण बुद्धि की उपेक्षा कहों 
भी नहीं करते। जीवों की अनेकता और कर्म की उपयोगिता वे मानते हैं, पर 

न्मक्ति नहीं मानते । एक प्रकार से मण्डन मिश्र शंकर को अपेक्षा विशुद्ध अद्वैतवा 

हैं। शंकर ने ब्रह्म से न्यून किसी एकत्व को स्त्रीकार नहीं किया । परन्तु मण्डन मिश्र ने 
स्फोट को आहत ध्वनियों और इब्दों के रूप में क्रमशः प्रकट होनेवाले अर्थ का मूछ 
एकत्व मानकर अद्वत-सिद्धान्त और युव्तियुक्त न्याय का अधिक प्रामाणिक प्रतिपादन 
किया है । 


भेदवाद का खण्डन--मिश्र ही पहले दार्शनिक हैं जिन्होंने व्यावहारिक द्रव्य 
का वर्गक्ीरण और उनका अति सूक्ष्म विश्लेषण किया है । ब्रह्म प्िद्धि के तर्ककाण्ड में 
प्रदर्शित भेदभाव का खण्डन ही इसका प्रमाण हैं। वहाँ पर वादा भेद को पदाथों का 
स्वरूप बतलाता है, क्योंकि अर्थ-क्रिया में सर्वत्र भेद देखा जाता है; जैसे, अग्नि जलाती 
है, जल ठण्डा करता है, इत्यादि सिद्धान्त को बतलाते हुए मण्डन मिश्र इसका खण्डन 
करते हैं :-- द 
द अर्थक्रियाकृते भेदे रूपभेदो न लक्ष्यते । 
दाहपाका-भागेत कुशानुर्त हि भेदवान्‌ ॥--7/.2 


अर्थात्‌--अर्थक्रियाकृत भेद से भेद नहीं होता । दाह अग्नि को क्रिया हैं और 


न्‍रक 2७७4५०3. 2८ परणजारेजकनाक.. 


. स्थितप्रज्ञस्तावन्‍्त विगलितनिश्चिका विद्यः सिद्ध, क्रिन्तु साधक एवावस्थाविशेषं प्राप्त 
स्थात्‌ ।--त्रह्म सिद्धि, पृ० 30 
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पाक भी अग्नि की क्रिया है, परन्तु पाक करने से अग्नि में कुछ होता हो और दाह 
करने से कुछ और, ऐसा नहीं होता । यानी दाह करना पाक करना नहीं है; तथापि 
अर्थ-क्रिया में भेद होने पर भी हम दोनों क्रियाएँ करनेवाले को एक ही अग्नि कहते 
हैं। इस इलोक की यह एक व्याख्या है। एक दूसरी व्याख्या से उन लोगों का उत्तर 
हो जाता है जो यह कहते हैं कि जगत की अर्थ-क्रियाओं में न केवल भेद है, अपितु 
परस्पर विरोध भी है, जिसका होता अद्वेत दर्शन से विसंगत है। इसके उत्तर में भी 
यह कहा जा सकता है कि क्‍या दाह क्रिया पाक क्रिया के साथ असंगत और विरुद्ध 
नहीं है ? फिर भो क्या ये दोनों क्रियाएँ अग्नि में एक साथ नहीं रहतीं ? परस्पर 
विरोध क्या है ? यह अन्‍्योन्याभाव है । यदि ऐसा अन्योन्याभाव न होता तो इन दो 
क्रियाओं को दो समझ ही नहीं पाते । एक और व्याख्या यह हो सकती है कि यदि 
क्रिया-भेद भेवमूछक नहीं है तो किसी भी वस्तु से कोई भी दूसरी वस्तु उत्पन्न हों 
सकती है ।/ इसके आक्षेप का भी इसमें उत्तर मिलता है, क्योंकि एक ही अग्नि 
विभिन्‍न क्रियाओं का हेतु है। व्यवहार में यह देखा जाता है कि अग्नि जला सकती 
है और पक्रा भी सकती है, परन्तु कुछ पदार्थों को ही पकाती है और कुछ को जलाती 
है। इस प्रकार क्षमत्ता और अक्षमता का एक साथ होना विरोध नहीं है। अतः 
अर्थक्रियाक्ृत भेद के कारण भेद को मूल तत्त्व मान लेना युक्ति-विरुद्ध है । पाठक घ्यात 
दें कि किस तरह एक पंक्ति द्वारा हो मण्डन मिश्र ने कितने प्रकार कौ शंकाओं का 
समाधान कर दिया है । इसी एक उदाहरण में यह बताया गया हैं कि किस प्रकार सब 
भेदों के मूल में रहकर एक अभेद ब्रह्म सब कर्मों को कर सकता है। इस प्रकार 
ब्रह्मसिद्धि में मण्डन मिश्र ने प्रबल प्रतिवादों को उपस्थित किया है । इसी कारण इन्हें 
अद्वत दर्शन का प्रथम ताकिक कहा जाता है । 





६ युगपहिरुद्धार्थ क्रियादर्शनादुभेदावगति: ।--ब्रह्मसिद्धि, पृ० 52 


ध्छे 


3<, तथा च पंयसो5पि तेल तिडेभ्ययर्च दह्धिस्यात, तदेकस्मिन जायमानें सर्व जायेत॑ 
4 


 नश्यति च नश्येत्‌, अन्यथा भेद एवं घब्दान्तरेणोकतः स्थात्‌ ।०-अह्मसिद्धि, पु० : 
3. तस्यापीदमेबोत्तरम दाहपाक विभागेनेति ।--वही । | 








अध्याय !< 


अद्वेत वेदान्त 


विषय-प्रवेद 


अद्गैत वेदात्त हिन्दू घर्मावलम्बियों का सर्वप्रमुख दर्शन समझा जाता है, उसका 
भारतीय दर्शनों में भी महत्त्वपूर्ण स्थान हैं । विश्व के उन दर्शनों में भी, जिनकी प्रेरणा 
धर्मग्रन्थों से आयी है, भारतीय अद्गैत का ऊंचा स्थान माना जाता है। यों तो वेदों 
अथवा श्रुतियों के प्रामाण्य को माननेवाले न्याय, सांख्य आदि भी आस्तिक दर्शन 
कहलाते हैं; किन्तु वेदान्त के विभिन्‍न सम्प्रदाय इस अर्थ में परम आस्तिक हैं कि वे 
अपने सिद्धान्तों को मुख्यतः उपनिषदों से प्राप्त करने का दावा करते हैं । यह मानना 
ही पड़ेगा कि अद्वेत अथवा शांकर वेदान्त उपनिषदों के बहुत निकट है, विश्येषतः 
प्राचोनतम उपनिषदों अर्थात्‌ बृहदारण्यक और छांदोग्य के। शंकराचार्य ने, जो अद्वैत 
मत के प्रमुख प्रतिष्ठाता माने जाते हैं, अपने प्रस्थानत्रयी (उयनिषद्‌, ब्रह्मसत्र और 
भगवद्‌गीता) पर रचे गये भाष्यों में अपने अद्वेत का प्रतिपादन और समर्थन किया है। 
चू कि: प्रस्थानत्रयी हिन्दुओं के धर्मग्रन्थ भी हैं, इसलिए उतपर आधारित सभी सम्प्रदायों 
को घामिक मान्यता दो जाती हैं। अद्दत वेदान्त की विश्ञेष मान्यता का कारण उसकी 
दार्शनिक प्रोढ़ता भी है। एक अच्छी दर्शन-पद्धति की कई विशेषताएँ होतो हैं। 
उसका सैद्धान्तिक मान्यताएँ गिनती में कम होती हैं, उसका तर्कगत आधार पृष्ठ होता 
हैँ और वह महत्त्वपूर्ण समझी जानेवाछी समस्याओं का सुसम्बद्ध, बुद्धिगम्य हल अ्रस्तुत 
करती हैं । अद्वैत वेदान्त की मुख्य मान्यताएँ तीन या चार ही हैं, अर्थात्‌ () एक- 
मात्र तात्विक पदार्थ निगु ण, कृटस्थ नित्य, सच्चिदानन्द ब्रह्म हैं, (2) जीव और ब्रह्म 
एक ही हैं, (3) जोब और ब्रह्म में जो भेद दिखायी देताःहै, अथवा जीव जो बन्धन- 
ग्रस्त दिखायी पड़ता है, उसका कारण अनादि अविद्या है। (4) यह दृश्यमान जगत्‌ 
माया का कार्य अतएवं मिथ्या हैं । इसके अतिरिक्त अद्वंत वेदान्त उपनिषदों के परा 








७७७७७ सका तल अमन कक 
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और अपरा विद्याओं के भेद को पारमाथिक और व्यावहारिक सत्यों के भेद में रूपांद- 
रित कर देता है । वह सांख्य के सत्कार्यवाद को विवर्तवाद के सिद्धान्त में बदछ देता 
है। परमार्थ और व्यवहार का भेद अहैत मत को बौद्धों के महायानी सम्प्रदायों का 
समानधर्मा बना देता है। यह देखने की बात है कि हिन्दुओं के दूसरे दर्शन सत्यों के 
इस भेद को स्वीकार नहीं करते, वे जगत्‌ को मिथ्या भी नहीं कहते । इसीलिए कति- 
पय हिन्दू लेखकों ( जैसे प्रसिद्ध विज्ञानभिक्षु ) ने शंकर को प्रच्छन्‍्त बौद्ध घोषित किया । 
पद्मपुराण में भी शंकर के मायावाद को असत्‌ अर्थात्‌ दुष्ट या कुत्सित शास्त्र कहकर 
त्याज्य बताया गया है । 
एकतत्ववाद बनाम मायावाद 

शंकर के विरुद्ध दूसरे हिन्दू दार्शनिकों की मुख्य शिकायत यह है कि वे (शंकर) 
मायावादी हैं । जहाँ तक एकतत्त्ववाद के सिद्धान्त का प्रशन है वह ऋग्वेद (पुरुष-सूक्‍त, 
नासदीय-सूकत), बुह॒दारण्यक, छान्दोग्य, मुण्डक आदि उपनिषदों, भगवद्गीता और 
मण्डन मिश्र की “ब्रह्मसिद्धि ( जो शंकर की क्ृतियों से पहले की रचना है ) 


प्रतिपादित है । विष्ण प्राण, श्रीमद्भागवत जैसे पुराणों में भी विश्व के कारणभूत 
एक परमात्म तत्त्व की कल्पना है। इस दृष्टि से शंकर के अद्वैत की भेदक (व्यावर्तक) 





विद्येषता मायावाद का सिद्धान्त है । 


शाद्धुर वेदान्त में मोक्षवाद का निरूपण विशेष महत्त्वपूर्ण है। सांख्य की भाँति 
अद्वेत वेदान्त भी जीवन्मुक्ति की सम्भावना स्वीकार करता हैं। मोक्षवाद की दृष्टि से 
अद्दत मत सांश्य से भी अधिक संगत और संतोषप्रद है । 

यह मानता जा सकता है कि शंकराचार्य पर महायानी बौद्ध दर्शनों का कुछ 
प्रभाव पड़ा था, विशेषतः उनकी दो सत्यों की कल्पनों महायान सम्प्रदायों से ली 
गयी जान पड़ती है। शंकर के बौढ्ों से प्रभावित होने के पक्ष में यह भी कहा जा 
सकता है कि उनके दादा-गुरु गौड़पादलिखित माण्डक्यकारिका पर बौद्ध चिन्तन की 
स्पष्ट छाप है। उक्त कारिकाओं पर शंकर के नाम्न से परिचित लेखक की टीका 


या भाष्य भी पांया जाता है। कुछ विद्वानों ( जैसे श्री विधुशेखर भट्टाचार्य ) के मत 


में यह भाष्य शंकर की कृति नहीं है । किन्तु आचार्य शंकर के ब्रह्मसूत्रभाष्य में श्री 
गौड़पादाचार्य का सादर उल्लेख मिलता है । इससे यह अनुमाव किया जा सकता है 
कि थे गौड़पाद की शिक्षाओं से प्रभावित थे । 

, दे० दि आगमशास्त्र आंवू गौड़पाद । 

2, दे० ब्रह्मसूत्रभाष्य, [4|84 तथा 2|[/9 पर 











58 : भारतीय दर्शन 





अद्वैत वेदान्त का साहित्य विस्तृत ओर विशाल है, इस दृष्टि से उसी तुलना 
न्याय के साहित्य से की जा सकती हैं। वास्तव में भारतीय दार्थनिकों की मोक्षशास्त् 
और प्रमाणशास्त्र दोनों में समान रुचि रही है। मोक्षज्ञास्त्र की दृष्टि से अद्वैत वेदान्त 
का विशेष महत्व है और प्रमाणशास्त्र की दृष्टि से न्याय का। ऊपर हमने अद्वैत के 
प्रतिष्ठाता शंकर के भाष्यों का उल्लेख किया । उनके भाष्यों ने अनेक सूक्ष्मब॒द्धि एवं 
मेधावी टीकाकारों को आक्षष्ट किया । उनके सबसे पहले टीकाकार उनके शिष्य पद्च- 
पादाचार्य हैं जिन्होंने ब्रह्मसूत्र के चतुस्युत्री भाष्य पर पंचपादिका टोका लिखी हैँ। 
शंकर का समय 788-820 ई० माना जाता है। श्ांकर भाष्य पर दूसरी प्रसिद्ध टीका 
वाचस्पति सिश्र (84 ई०) की 'भामती' है। अन्य टीकाओं में चित्सुखाचार्य की 
भाष्यभावप्रकाशिका' (3वीं शती), आनन्द गिरि (45वीं शती) का ्यायनिर्णय 
गोविन्दानन्द (37वीं शती) की रत्नप्रभा और नारायण सरस्वती का 'वालतिक' प्रसिद्ध 
हैं । उपटीकाओं में सबसे प्रसिद्ध प्रकाशात्म यती (82वीं शती) का 'पंचपादिकाविवरण' 
हैं । भामती पर कल्पतर और उसपर परिमल प्रसिद्ध टीकाएँ हैं। 'विवरण' और 
'भागमती के नाम से अद्देत के दो अलग प्रस्थान ही बन गये । 
शंकर के समकालीन सुरेश्वराचार्य की नेष्कर्म्यसिद्धि , 'बृहदारण्यकोपनिषद्‌ 
भाष्यवातिक ओर तित्तिरीयवातिक' प्रसिद्ध हैं। विवरण पर अखण्डानन्द मनि का 
तत्त्वदीपन प्रसिद्ध टीका है । शंकर के निकटवर्ती लेखकों में सर्वज्ञात्म मुनि (9वीं शती) 
का संक्षेपशारीरक उल्लेखनीय है । बाद के ग्रन्थों में श्रीहर्ष (!2दीं शती) का 'खण्डन- 
खण्डखाद्य , चित्सुखाचार्य की प्रत्यक्तत्वप्रदीपिका',, विद्यारण्य का “विदरणप्रमेय- 
संग्रह और 'पंचंदशी , मधुसूदन सरस्वती (5वीं शतती) की 'अद्दैदसिद्धि', प्रकाशानन्द 
(!5वीं शती के आस पास) की ेदान्त-सिद्धान्त-मुक्तावली', सदानन्द (!6वीं शी) 
का वेदान्तसार धमराजाघ्वरीद्ध (46वीं शती) की वेदान्तपरिभाया, मुक्तात्मन की 
“इष्टसिद्धि , आदि प्रसिद्ध हैं । 2वीं छाती की कृति 'प्रकटार्थविवरण' के लेखक का 
नाम अज्ञात हैँ । 5वीं शत्ती के नूसिहाक्षम का 'भेदधिक्‍कार' एक विशिष्ट दिपय पर 
रोचक पुस्तक हैं। कल्पतरुपरिमल” के लेखक अप्पय दीक्षित (!7वीं शती) का 'सिद्धान्त- 
लेशसंग्रह विभिन्‍न आचार्यों के मतभेदों का विवरण प्रस्तुत करता है। ऊपर के सभी 
ग्रन्थों पर अनेकानेक टीका-उपटीकाएँ उपलब्ध हैं ।.. 


बहा और आत्मा क्‍ द क्‍ 
अद्वेत वेदान्त का केन्द्रगत सम्प्रत्यय आत्मा या ब्रह्म है। इस प्रत्यय को ठोक 
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से समझे बिना न हम वेदान्त की ज्ञान-मीमांसा को ही सही रूप में हृदयंगम कर 
सकते हैं, न उसके मोक्ष-सिद्धान्त को । अद्दैत अपनी आत्मा या ब्रह्म की घारणा सीधे 
उपनिषदों से लेता है। कहने की जरूरत नहीं क्रि अद्वैत मत में आत्मा और ब्रह्म में 
अभेद है । इस अभेद के पक्ष में शंकराचार्य जगह-जगह निम्न श्रुतियाँ उद्धृत करते हैं+- 


अहं ब्रह्मास्मि (बृह० उप०, 4/4|0), तत्वमसि (छान्दोग्य, 6/8/7), 
अयमात्मा ब्रह्म (बृहृदा० उप०, 2/5/9) 


अद्वेत्त के अनुसार केवल ब्रह्म या आत्मा ही तात्त्विक पदार्थ है, इसकी पृष्टि 
में भी गकर अनेक श्रुतियाँ उद्धृत करते हैं, जैसे--एकमेवाहितीयम (छा० 6/2/2) 
सर्व खल्विदं ब्रह्म (छा०, 3//4/), नेह नानास्ति किचन (बृह०, 4/(4|9), आत्मा 
वा इदमेक एवाग्र आसीत्‌ (ऐत०, 2/!/), इत्यादि । द 


श्रुति यह भी कहती हैं कि एक को जानने से सब कुछ जान लिया जाता हैं; 
यह तभी सम्भव हैँ जब एकमात्र ब्रह्म ही, जो जगत का कारण है, सत्‌ पदार्थ हो । 
छान्दोग्य के छठे अध्याय में अपने पुत्र ब्वेतकेतु को समझाते हुए आरुणि ने कहा कि 
कारण को जान लेने से उसके समस्त दार्य जान लिये जाते हैँ, वर्योंकि कार्य नामरूप- 
मात्र हे । 


अह्वत वेदान्त ब्रह्म अथवा आत्मा को प्रमाणों का विषय नहीं मानता, वह उसे 
ज्ञान का विषय भी नहीं मानता । यह सिद्धान्त विशेष महत्त्वपूर्ण हैं । प्रमाण शब्द का 
व्युत्पत्तिमुलक अर्थ है--वह॒ जिसके द्वारा ज्ञान के विषय का मापन किया जाता हैं, 
अथवा जिसके द्वारा ज्ञेग को सीमित या परिच्छिन्‍्न किया जाता है। चुकि आत्मा 
अपरिच्छिन्न है, इसलिए उसे प्रमाणों अथवा ज्ञान का विषय तहीं बनाया जा सकता । 


पाठक इस मन्तव्य को ठीक-ठीक समझ लें। किसी चीज को जानने का अर्थ है 
उसे विशेषित करना, उसके सम्बन्ध में विदशेषण का प्रयोग करना । विद्येषण लगाने 
का क्या प्रयोजन है ? उत्तर है, विशेषित वस्तु को दूसरी वस्तुओं से अलग करना । 
जब हम कहते हैं कि कोई वस्तु लाल है तो हम उसे दूसरे रंगों की वस्तुओं से अलग 
करते हैं। इस प्रकार विश्येषण का प्रयोग ब स्घू की सीमा का निर्देश और उसे दूसरी 
बस्तओं से भिन्‍न करने के लिए होता है। वेदान्त मत में आत्मा को इस प्रकार नहीं 
जाना जा सकता, क्योंकि वह सीमित नहीं है, दह शब्द का विषय भी नहीं है । 


फिर भी उपनिषदों में जगह जगह ब्रह्म या आत्मा का वर्णन है। ब्रह्म को, 
अपरोक्ष या साक्षात्कार-रूप कहा गया हैं (यत्‌ साक्षादपरोक्षाद्‌ ब्रह्म; बृ० 3|4|), 




















520 : भा रवीय॑ 


उसे सत्य, ज्ञान और अनन्त कहकर भी बणित किया गया है, उसे सच्चिदानन्द भी 
कहा गया है, वह भूमा भी है । आत्मा ऐसा द्र॒ष्टा हैं जो स्वयं नहीं देख जाता, उसके 
अलावा कोई द्र॒ष्टा नहीं है। अद्दैत मत में आत्मा चैतन्यरूप है, चैतन्य उसका गुण मात्र 
नहीं है । इस दृष्टि से अद्वत का ब्रह्म सांख्य के पुरुष के समान है । 


श्री चित्सुखाचार्य ने अपने प्रसिद्ध अन्थ प्रत्यवतत्त्वप्रदीषिका में ब्रह्म को ज्ञान 
का विषय न होते हुए भी प्रत्यक्ष व्यवहार योग्य (अर्थात्‌ श्वप्रकाश) कथित किया है। 
उनके अनुसार उक्त वक्तव्य स्वप्रकाश की परिभाषा है--अवेद्यत्वे सति अपरोक्ष 
व्यवहारयोग्यत्वम्‌ स्वप्रकाशत्वम्‌ । 


प्रदन है, यदि आत्मा के लिए कोई विशेषण नहीं लगाया जा सकता तो उसे 
सत्‌, चित, आनन्द आदि कहने का क्‍या तात्पर्य हैं? उत्तर में शंकर का कहना है कि 
ये सब वर्णन यह बताने के लिंए हैं कि आत्मा असतू, जड़ और दुःखात्मक जगत से 
भिन्‍न है। वास्तव में आत्मा निगुण ही है। इसीलिए बृह॒दारण्यक के एक स्थल में उसे 
अस्थुछ, अनणु, अहृस्व, अदीर्च, अलछोहित आदि नकारात्मक विशेषणों द्वारा निरूपित 
किया गया है। इंकर के मत में ब्रह्म का यह वर्णन ही वास्तविक सिद्धान्त है । द 


स्वरूप-लक्षण और तब्स्थ लक्षण 


ऊपर ब्रह्म का जो वर्णन दिया गया वह उसके स्वरूप-लक्षण के अन्तर्गत आता 
है। अद्ेत के अनुसार ब्रह्म का पारमाथिक रूप यही है। किन्तु माया की उपाधि से 
संयुक्त ब्रह्म, जिसे ईश्वर भी कहते हैं, जगत्‌ की उत्पत्ति, स्थिति और भंग का कारण 
होता है। ब्रह्म का यह वर्णन या परिभाषा (जो ब्रह्मसत्र, !/!/2 में दी गयी है) उसका 
तटस्थ लक्षण कहलाती है । 


आत्मा की सिद्धि 


यदि आत्मा का ज्ञान विषय नहीं है तो उसमें अनात्मा का अध्यास, जैसा 
अद्वेत मानता है, कैसे होता है ? यह प्रइन ब्रह्म सूत्र के अध्यास-भाष्य में उठाया गया 
हैं। सामने रस्सी के मौजूद होने पर ही हम उसमें साँप का अध्यास कर सकते हैं। 
इसका उत्तर देते हुए शंकर ने बतलछाया है कि किस प्रकार आत्मा के अस्तित्व की 
प्रसिद्धि या ज्ञान होता है । उनके शब्दों में : 


 उच्यते, न तावदयमेकान्तेनाविषयः, अस्मृतृप्रत्यय विषयत्वातू, अपरोक्षत्वाच्च 
प्रत्यगात्मग्रसिद्धे । 
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आत्मा एकदस ही ज्ञान का विषय न हो, ऐसा नहीं; वह अस्मत्पत्यय (मैं-ज्ञान) 
का विषय है। यदि चिदात्मा को अपरोक्ष न मानें तो उसके प्रथित (प्रसिद्ध, ज्ञात) न 
होने से सारा जगत्‌ भी प्रथित न हो सकेगा और सब कुछ अंघ या अप्रकाश हो जायेगा 
(वाचस्पति) । जगत्‌ जड़ है, वह स्वतः प्रकाशित नहीं है । यदि आत्मा को स्वतः प्रकाक्षित 
न माने तो जगत में भी प्रकाश तन मिल सकेगा । द 


पाठक देखेंगे कि शंद्भूराचार्य की इन पंक्तियों में आत्म-सत्ता की सिद्धि के लिए 
एक विश्येष प्रकार की युक्ति का प्रयोग किया गया है । मीमांसकों से विवाद करते समय 
वेदान्ती लेखक कह देते हैं कि आत्मा श्रुति के बिना ज्ञेय नहीं है । इसका अभिप्राय यही 
समझना चाहिए कि आत्मा का स्वरूप श्रुति की सहायता के बिना प्रत्यक्षादि प्रमाणों से 
नहीं जाना जा सकता । परत्तु आत्मा की सत्ता सिद्ध करने के लिए श्रुति की अपेक्षा 
नहीं है, आत्म-सत्ता की सिद्धि शब्द-प्रमाण पर निर्भर नहीं है । फिर क्‍या आत्मसिद्धि के 
लिए किसी और प्रमाण से काम लेना पड़ेगा ? वेदान्त का उत्तर है, नहीं । आत्मा सवय॑- 
सिद्ध है, वह किसी प्रमाण की अपेक्षा नहीं रखती । 


आत्मा को स्वयंसिद्ठता 


जैन दर्शन, न्याय-वैशेषिक, सांख्यन्योग और मीमांसा में भी आत्म-सत्ता को 
अनुमान द्वारा सिद्ध करने की चेष्टा को गयो है | आत्मा को शरीर, इन्द्रियों और मन से 
भिन्‍न सिद्ध क्रिया गया है। परन्तु वेदान्त आत्मसत्ता की सिद्धि में अनुमान का प्रयोग 
नहीं करता । जिस अनुमान से आप आज आत्मा को सिद्ध करता चाहते हैं, उसमें करू 
कोई आपसे बड़ा ताकिक दोष निकाल सकता है। ईइवर के अनुमान में संसार के 
विचारकों का एक मत आज तक न हो सका । इसलिए वेदान्त दर्शन अपने चरम तत्त्व 
आत्मा की सिद्धि के लिए अनुमान-प्रमाण पर निर्भर रहना नहीं चाहता । द 


परन्तु किसी न किसी प्रकार की युक्ति तो देनी ही पड़ेगी। इस युक्ति का 
निर्देश हम ऊपर कर चुके हैं। संसार के सारे विचारक इस एक बात पर एकमत हैं कि 
हमें किसी न किसी प्रकार का अनुभव अवश्य होता है । जीवन अनुभूतिमय है; रूप, रस, 
गन्ध, स्पर्श, सुख-दुःख आदि का अनुभव, अपनी चेतना का अनुभव, ये जीवन की 
सांघारण घटनाएँ हैं । इस घटना के दृढ़ आधार (नींव) पर खड़े होकर हमें दार्शनिक 
प्रक्रिया का आरम्भ करना चाहिए। वेदान्त का कथन है कि किसी प्रकार का 
अनुभव या अनुभूति चैतन्य तत्व के बिना नहीं हो सकती । यदि ज्ञेय की तरह ज्ञाता 
भी जड़ है तो ज्ञान या चैतन्य की किरण कहाँ से फूटती है ? विश्व ब्रह्माण्ड से अनुभव« द 
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कर्ता को निकाल दीजिए; और आप देखेंगे कि संसार में प्रकाश नहीं है, ज्ञान नहीं है; 
ऐक्य नहीं है, भेद नहीं है। चेतन तत्त्व के बिना विश्व नेत्रहीन हो जायगा । (प्राप्त- 
मान्ध्यमदेवस्थ जगत: ।--वाचस्पति) । इसलिए यदि आप चाहते हैं कि आपका प्रमाण- 
प्रमेय व्यवहार चलता रहे, आपके तर्क सार्थक हों, तो आपको आत्म-तत्त्व की स्वयंसिद्धता 
को स्वीकार कर लेता चाहिए। आत्मा को माने बिता किसी प्रकार का अनुभव मम्भव 
नहीं हो सकता । इसलिए आत्मा की सत्ता अनुभव या अनुभूति (एक्सपीरियेंस) की 
सत्ता में ओतप्रोत है। आत्मा व्यापक है और अनुभव व्याप्य; व्यापक के डिना व्याप्य 
वहीं रह सकता, सरिनि के बिना धरम की सत्ता सम्भव नहीं है, यह तर्कशास्त्र का साधारण 
नियम है । श्रो शड्भूराचाय लिखते हैं 


आत्मत्वाच्चात्मनो निराकरण झंकानुपपत्ति:। नद्यत्मागन्तुक: कस्यचित, स्वयं- 
सिद्धलातू । ने ह्यात्माधत्मनः प्रमाणमपेक्ष्य सिध्यति | तस्य हि प्रत्यक्षादीनि 
प्रमाणान्यप्रसिद्धप्रमेषसिद्धय उपादीयंते ।***"*** 


आत्मा तु ॒प्रमाणादिव्यवहाराश्रयत्वात्पाग्रेब प्रमाणादिव्यवहारात्‌ मिध्यति। न 
चेदृशस्थ निराकरण संभवति । आगन्तुकं हि उस्तु निराक्रियते न स्वरूपम | ये 
एवं हि. निराकर्ता तदेव तस्य स्त्ररवम । न छाग्नेरौष्णधभग्निना निराक्रियते । 
“--जत्र ० सू० भाष्य, 2/3/7 


इस महत्वपूर्ण वाक्य-समूह को हमने उसके सौन्दर्य और स्पष्टला के कारण 
विस्तार से उद्धृत किया है। इसका अर्थ यही है कि, “आत्मा होने करे कारण ही 
आत्मा का निराकरण सम्भव नहीं हैं । आत्मा बाहर की चीज नहीं है, बहु स्वयंसिद्ध 
है। आत्मा प्रमाणों से सिद्ध नहीं होती, क्योंकि प्रत्यक्षादि प्रमाणों का प्रयोग 
आत्मा अपने से भिन्‍न पदार्थों की सिद्धि में करती है। आत्मा तो प्रमाणादि 
व्यवहार का आश्रय हैं और प्रमाणों के व्यवहार से पहले ही सिद्ध है । आगन्तुक (आयी 
हुई, बाह्य ) वस्तु का ही मिराकरण होता है, न कि अपने रूप का। यह भात्मा तो 
निराकरण करनेवाले का ही अपना स्वरूप है। अग्नि अपनी उष्णता का मिराकरण कैसे 
कर सकती है ? 


आगे आचार्य कहते हैं कि आत्मा 'सर्वदा वर्त्तमान स्वभाव है, उसका कभी 
अन्यथाभाव नहीं होता । पहले सूत्र की व्याख्या में ब्रह्म की सिद्धि भी इसों प्रकार 
की गयी है। सत्रकों आत्मा होने के कारण ब्रह्म का अस्तित्व प्रसिद्ध ही है (सर्वस्या- 
त्मत्वाच्च ब्रह्मस्तित्वप्रसिद्धि: ।--[/) । भात्मा ही ब्रह्म है। इस प्रकार वेदान्त 

















के विश्व-तत््व की सत्ता स्वयंसिद्ध हैं। जो आत्मा और परमात्मा में भेद मानते हैं, वे 
ब्रह्म या ईश्वर की सत्ता त्रिकाल में भी मिद्ध नहीं कर सकते । 

प्रसिद्ध जर्मन दार्शनिक कान्‍्ट ने एक नयो यक्‍ति का आविष्कार किया जिसे 
ट्रांसेंडेंटल युक्ति कहते हैं । इस युक्ति का रूप यह है--जो अनुभव को उत्पत्ति अथवा 
सिद्धि के छिए आवश्यक हैं उसकी बथार्थता स्वीकार करनी चाहिए। बह्वैत वेदान्ती 
आत्मा की सिद्धि कुछ ऐसे ही तक से करते हैं । सुरेश्वराचार्य कहते हैं : 


यतो राषद्धि: प्रमाणोतां स कर्थ तैः प्रसिध्यति ।--मैष्कर्म्य सिद्धि, 2/37 

अर्थात जिससे प्रमाणों की सिद्धि होती है वह प्रमाणों से कैसे सिद्ध होगा ? 
प्रमाता के बिना प्रमाणों की चर्चा व्यर्थ है । याज्ञवल्क्य ने कहा था-- “विज्ञातारमरे 
केन विजानीयात्‌', अर्थात्‌ जो सबको जाननेवाला है उसे किस प्रकार जाना जा सकता 
है । सूर्य के लिये प्रकाश की आवश्यकता नहीं है । प्रमाणों के प्रकाशक आत्मा को प्रमाण 
प्रकाशित नहीं कर सकते । . 

आत्मा की स्वयंसिद्धता अद्वत वेदान्त की भारतीय दर्शन को महत्त्वपूर्ण देन है । 
शंकर और रामानुज दोनों ही मानते हैं कि ब्रह्म या ईइवर की सिद्धि अनुमान द्वारा 
सम्भव नहीं है । रामानुत, निम्वार्क, वल्‍्लभ आदि ब्रह्म का अस्तिल श्रुति से हों 
प्रमाणित मानते हैँ । इस दृष्टि से भी आत्मा की झरूवयंसिद्धता का सिद्धान्त विशेष 
महत्त्वपृर्ण है । 

ऊपर हमने सामान्य रूप में ब्रह्म या भात्मा के स्वरूप का वर्णन किया | के 
सम्बन्ध में कुछ विशिष्ट बातों का उल्लेख आवश्यक है। अह्वेँत मत में आत्मा या तो . 
विशुद्ध ज्ञान-रूप है या शुद्ध द्रष्टा; वह कभी विषय या दृश्य नहीं बनता । बुह॒दारण्यक 
में कहा गया है कि दृष्टि-स्वरूप आत्मा का कोई द्र॒ष्टा नहीं है ।* आत्मा एक ऐसा द्र॒ष्टा 
है जो स्वयं नहीं देखा जाता ।? सुरेइवराचार्य कहते हैं : 

सर्वध्रीव्यश्जकस्तद्वत्परमात्मा प्रदीपकः । 
 संनिध्यसंनिधानेषु धीवत्तोनामविक्रिय: ॥ -+नैष्कम्यसिद्धि, 2/66 
प्रदीप की भाँति आत्मा या परमात्मा बुद्धि की विभिन्‍न अवस्थाओं का सस्निधि 


कर 


मात्र से प्रकाशक होता हैं, वह विक्त नहीं होता । वास्तव में आत्मा में प्रकाशन की 


, न दुष्टे: द्रष्टारं पहश्ये:--3|8/2 । 
2, बदुष्ठ दष्द--बृहदा०, 3|08... 
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क्रिया नहीं होती, प्रकाशित होनेवाली बुद्धि-वृत्तियों की समीपता से उपचारवश यह कहा 
जाता है कि आत्मा प्रकाशक है। अदह्वत का यह मत सांख्य के समान ही है । 


आत्मा सत और चित्‌ है, यह तो आत्म-सत्ता के साथ ही सिद्ध हो जाता है; 
आत्मा आनन्द-स्वरूप भी है, यह श्रुति और अनुमान के बल पर सिद्ध किया गया है। 

'सक्षेपशारीरक' के लेखक श्री सर्वज्ञात्म मुनि ने आत्मा की आनन्द-रूपता सिद्ध करने 

की दो युक्तियाँ दी हैं-- 

() ) आत्मा सुख-स्वरूप इसलिए है कि उसका और सुख का लक्षण एक ही है, सुख 
का लक्षण आत्मा में घटता है । जो वस्तु अपनी सत्ता से ही परार्थता को छोड़ 
देती हैं उसे सुख कहते हैं ।' सब पदार्थों की कामना सुख के लिए की जाती है, 
परन्तु सुख को कामना किसी अन्य वस्तु के लिए नहीं होती, स्त्रयं सुख के लिए 
ही होती है । इसलिए सुख वह है जो परार्थ या दूसरे के लिए नहीं है । सुख का 
यह लक्षण आत्मा में भी वर्तमान है, इसलिए आत्मा सुख-स्वरूप हैं। सब चीजें 
आत्मा के लिए हैं, आत्मा किसी के लिए नहीं ।--संक्षेपशारीरक, /24 । 

(2) सुख का दूसरा लक्षण यह है कि उसमें भी उपाधिहीन. प्रेम होता है, अन्य वस्तुओं 
का प्रेम औपाधिक है | आत्मा में भी उपाधिशुन्य प्रेम होता है। याज्ववल्वय कहते 
हैं कि आत्मा के लिए ही सब वस्तुए--पिता, पुत्र, भार्या, घन आदि--प्रिय होती 
हैं । इस युवित से भी आत्मा आनन्द-स्वरूप है ।--वही, [/25 । 

श्री सुरेश्वराचार्य ने आत्मा की आनन्दमयता या दुःख-शून्यता सिद्ध करने के लिए 
दूसरी युक्ति दी हैं। वे कहते हैं-- 
दु:खी यदि भवेदात्मा कः साक्षी दुःखिनो भवेत्‌ 
दुःखिन: साक्षिताध्युक्ता साक्षिणो दु:खिता तथा । 
नतें स्थादु विक्रियां दुखी साक्षिता का विकारिण:ः 
धीविक्रिया सहस्राणां साक्ष्यतो5हमविक्रियः ॥ 
| “+नैष्कर्म्यसिद्धि, 2776-77 
अर्थात्‌--यदि आत्मा दुःखी माना जाय तो दुःखी होने का अथवा "मैं दुःखी हूँ 
इसका साक्षी कौन होगा ? जो दुःखी है, वह साक्षी (द्रष्टा) नहीं हो सकता और साक्षी 
को दुःखी मानता ठीक नहीं । बिना घिकार के आत्मा दुःखी नहीं हो सकता और यदि 
आत्मा विकारी है तो वह साक्षी नहीं हो सकता । बुद्धि के हजारों विकारों का मैं साक्षी 
हैं, इसलिए सैं विकारहीन हूँ । यह सिद्धांत सांख्य के अनुकूल ही है । 
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अध्यचास 


यदि वास्तव में आत्मा नित्य, शुद्ध, बुद्ध, मुक्त-स्वभाव है तो उसमें अनित्यता, 
अशुद्धि, अल्पज्ञता और बन्धन का दर्शन मिथ्या होना चाहिए । यह मिथ्या दर्शन ही 
अध्यास की वास्तविकता सिद्ध करता है। अद्वेत वेदान्त के अनुसार आत्मा में अनात्मा 


का और अनात्मा में आत्मा का अध्यास होता है । शरीर, मन आदि के विकारों को हम 
आत्मा में देखते हें और शरीर, मन आदि में आत्मभाव का अनुभव करते हूँ । इस प्रकार 
अध्यास का अनुभव दो रूपों में होता है । 


अध्यास को परिसाषा--शड्भूर के ब्रह्मसूत्रभाष्य का आरम्भ अध्यास के उल्लेख 
से होता है । उन्होंने अध्यास की निम्नलिखित परिभाषा दी है-- 


 स्मृतिरूपः परत्र पूर्वदृष्टावभास: 


अर्थात्‌-- किसी जगह पहले देखे हुए की प्रतीति, स्मृति-रूप है। रज्जु में सर्प 
की प्रतीति अध्यास का उदाहरण है। रज्जु में सर्प का, जो आरोप्य है, अत्यन्ताभाव 
होता है । वहाँ सर्प की प्रतीति भ्रम-रूप अज्ञान के कारण है । रज्जु परमार्थ सत्‌ है, सर्प 
मिथ्या है; इस प्रकार अध्यास में सत्य और मिथ्या का मिथुनीकरण (विवेक न होने से 
एकीकरण अर्थात्‌ तादात्म्य का भ्रम) होता हैं। इस उदाहरण में रज्जु अधिष्ठान हैं जो 
अपेक्षाकृत सत्‌ या सत्य वस्तु है। भिथ्या वस्तु के अध्यास के लिए किसी सत्य का 
अधिष्ठान होना आवश्यक है। ऐसे ही, आत्मा में बुद्धि, इन्द्रिय, देह आदि का अध्यास 
होता है और वैसे ही शरीर आदि में आत्मा का अध्यास होता है । शड्र के अनुसार 
आत्मा और अनात्मा का यह अध्यांस स्वाभाविक और अनादि है । 


यहाँ स्मृति-रूप पद का अर्थ भी समझ लेना चाहिए । स्मृति में ज्ञान का 
विषय होनेवाली वस्तु हमारे सामने नहीं होती । इसी भर्थ में अध्यास स्मृति-रूप है; 
सर्प के अध्यास में सर्प हमारे सामने नहीं होता । स्मृति-हूप का यह अभिप्राय नहीं है 
कि जिस चीज का अध्यास हो रहा है उसका पूर्व अनुभव रहा हो । अध्यास में प्रतीति 
का विषय इन्द्रियों से सम्पृक्त--सन्निहित--नहीं होता, इतना ही अभिनप्रेत हैं। इसी 
अध्यास को विद्वान्‌ छोग अविद्या कहते हैं । (दे० भामती--असंनिहित विषयत्वं च 


स्मृतिरूपत्वम ।) 


यहाँ यह लक्षित करना चाहिए कि अध्यस्त वस्तु के गुण-दोष के अधिष्ठान में 
कोई वास्तविक परिवर्तन नहीं होता | ब्रह्म में जगत्‌ का अध्यास होता है । लेकिन 
उससे ब्रह्म में किसी प्रकार का विकार नहीं आता । इस तथ्य को अद्वैत वेदान्ती दूसरे 





डपरसफ डे 
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ढंग से भी प्रकट करते हैं--जगत्‌ ब्रह्म का विवर्त कार्य है और ब्रह्म जगत्‌ का विवर्त 
कारण है। सांख्य की प्रकृति की भाँति ब्रह्म परिणामी नहीं है । सर्प रज्जु का बिवर्त 
होता है, नकि परिणाम । 


है ह५॥ 
विवतंवाद 
वेदान्त का कारणहा सम्बन्धी सिद्धान्द डिवर्तवाद कहलाता है। यों, नैयायिक 


के असतृकार्यवाद के विरुद्ध अद्देत वेदान्ती सत्कार्यवाद का पश्च लेते हैं । किन्तु सत्कार्य- 
वाद की अपनी कठिनाइयाँ हैं। उत्पत्ति से पहले कार्य को न तो नैयायिकों की तरह 
असत्‌ भानना चाहिए, त सांख्यों की तरह सत्‌ । कार्य वास्तव में अनिर्वचननीय होता है । 
सत्‌ कारण से अनिर्वचनीय कार्य उत्पन्त होता है। अनिर्वचनीय कार्य का ५ रिभाषिक 
नाम विव्त हैं। परिणामबाद (जो सांख्य का सिद्धान्त है) और विवर्तवाद में कहाँ भेद 


है, इसे वेदान्त-परिभाषा इस प्रकार बतलाती है--- 


परिणामी नामोपादान समसत्ताककार्यापत्ति: 
विदर्तों नामोपादानविषमसत्ताककायापत्ति: । 


अथत्--उपादान कारण का सदृश् कार्य परिणाम कहलाता है और विपम 
कार्य विवर्त । यह सादृश्य और विषमता सत्ता की श्रेणी या प्रकार में होती है । दही 
दूध का परिणाम है और सर्प रस्सी का विवत । दही और दूध की सत्ता एक प्रकार 
की है, सर्प और रस्सी की दो प्रकार की । सर्प की सत्ता केडल कत्पना में है, उसे 
प्रातिभासिक कहते हैं । द 


तीन प्रकार की सत्ताएँ--ब्रह्म की सत्ता 'पारमाधिक' या तात्त्विक सत्ता हैं 
इस सत्ता का कभी बाघ नहीं होता । स्वप्न के पदार्थों की प्रातिभासिक' सत्ता है, शुक्षित 
में दीखनेवाली रजत की सत्ता भी ऐसो ही है। 'प्रातिभासिक' सत्तावाले पदार्थ सब 
देखनेदालों के लिए एक से नहीं होते, उन्हें लेकर व्यवहार नहीं किया जा सकता । 
जगत्‌ के कुर्सी, मेज, दक्ष आदि पदार्थों की व्यावहःरिक सत्ता है, जो सब देखनेदालों 
के लिए एक-सी हैं ः स्वप्न और भ्रम के पदायों का बाघ या नाश जाग्रतादस्था या 
ठीक व्यावहारिक ज्ञान से हो जाता है। जाग्रतावस्था के पदार्थ भो, जिनकी व्याद- 
हारिक सत्ता है, ठत्त्व-ज्ञान होने पर वष्ठ हो जाते हैं। दास्तदविक ज्ञान के लिए ब्रह्म 
के अतिरिक्त कोई सत्यदार्थ नहीं हैं। जैसे जःगे हुए के लिए स्वप्त के पदार्थ झठे हो 
जाते हैं, वैसे ही ज्ञानी के लिए जगत मिथ्या हो जाता हैं। अब पाठक “थिदर्त का 


अर्थ समझ गये होंगे। सर्प रस्सी का विवर्त है, क्योंकि उसकी सरुत्ता रस्सी से भिन्‍न 
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कोटि की है--रस्सी की व्यावहारिक सत्ता है और सर्प की प्रातिभासिक। इसी प्रकार 
जगत्‌ ब्रह्म का विवर्त है, ब्रह्म की सत्ता पारमाथिक है और जगत्‌ की व्यावहारिक । 


माया और अविद्या 

ब्रह्म अथवा आत्मा के बाद अद्गैत वेदान्त का दूसरा महत्त्वपूर्ण प्रत्यय माया, 
अज्ञान या अविद्या है । विवरण प्रस्थान के अनुयायी अज्ञान शब्द का प्रयोग पसन्द करते 
हैं । शंकर ने माया और अविद्या शब्दों का प्रयोग प्राय: एक ही अर्थ में किया है । बाद 
के कुछ लेखक दोनों में भेद करते हैं । 

जैसा ऊपर कहा गया, शंकर अध्यास को ही अविद्या कहते हैं। ब्रह्म के अति- 
रिक्त जो कुछ भी प्रतोति है, जिसकी भी प्रतीति हैं, वह अविद्या है; प्रत्यक्ष आदि 
प्रमाण भी अविद्यामूलक हैं । शंकर कहते हैं--- 


सब ज्ञस्थेश्वरस्यात्मभृत इवाविद्याकल्पिते नामरूपे तत्त्वान्यत्वाम्यामनिर्वचनीये 
संसार प्रपञ्चबीजभूते सर्वज्ञस्थेश्वरस्य माया शक्ति: प्रकृतिरिति च॒ श्रृतिस्मृत्योर- 
भिलप्येते ।+--ब्र० सू० भा०, 2[! |4 


अर्थात्‌ सत्‌ और असत से विलक्ष ण (अनिर्ववचनीय) संसार प्रपञ्च के बीजभूत 

नाम और रूप, जो अविद्या कल्पित हैं, सर्वज्ञ ईश्वर के मानो आत्म-भत हैं; इन्हीं का 
ईश्वर की माया शक्ति और प्रक्ृति नामों से श्रुतियों तथा स्मृतियों में पुकारा गया है । 
गीताभाष्य (3| ) के उपोदषात में सातवें अध्याय का हवाला देते हुए शंकर ने लिखा 
है कि ईश्वर की दो प्रकृतियाँ हैं जिनसे सहचरित वह जंगत्‌ का कारण बनता है। यहाँ 
आठ हूपोंवाली प्रकृति को त्रिगणात्मिका बतलाया है; बाद के अद्गैती लेखक इसी कारण 
साया को त्रिगुणात्मिका मानकर उसे अलग भाव-रूप पदार्थ मान लेते हैं । गीताभाष्य 
(9/0) में शंकर ने स्वयं माया को “त्रिगुणात्मिका अविद्यालक्षणा ५॥रकृति' कहा है जो 
सचराचर जगत्‌ को उत्पन करती है। ब्रह्मसत्र, ।/4|3 के भाष्य में निम्न वाक्य आते 

हैं-- 

अविद्यात्मिका हि बीजशक्तिरव्यक्त शब्दनिरद्देध्या परमेश्वराश्रया मायामयी 
मंहासुष॒प्ति: यस्यां स्वरूपप्रतिबोधरहिताः शेरते संसारिणो जवाः: तदेतदव्यक्तं 
क्वचिदाकाशशब्दनिदिष्टमू, 'एतस्मिन्नु खल्दक्षरें गरार््याकाश ओतइच प्रोतरच! 
इति श्रुतेः । क्वचिदक्ष रशब्दोदितम्‌ ; 'अक्षरात्परतःपर:” इति श्रुतेः । कबचिस्मा- 

. येति सूचितम; मायां तु प्रकृति विद्यान्मायिन तु महेश्वर॑म' इति मन्त्रदर्णात्‌ । 
._ अव्यक्ता हि सा माया; तत्त्वान्यत्वनिरूपणस्थाशक्यत्वात्‌ |---न्र ० सू० भा० 
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इस अवतरण में शंकर अविद्या, अव्यक्त, आकाश, अक्षर, माया भादि शब्दों 
को समानार्थक बतलाते हैं और कहते हैं कि माया को तत्त्व या तत्त्व से भिन्‍न ( असत्‌ ) 
कहकर निरूपित नहीं किया जा सकता । यहाँ एक लक्षित करने की बात यह है कि माया 
का आश्रय परम्श्वरको बतलाया गया है, ब्रह्म को नहीं । माया से संयुक्त परमेइ्वर 
ही जगत्‌ का ख्रष्टा है । 


द  कहीं-कहीं शंकराचार्य ने अविद्या को तामस प्रत्यय कथित किया है, जैसे गीता- 
भाष्य, 3/2 में--तामसो हिं प्रत्ययः आवरणात्मकत्वात्‌ अविद्या । अर्थात्‌ आवरण- 
कर्ता होने के कारण तामस प्रत्यय ही अविद्या है। स्पष्ट ही ऐसा प्रत्यय अन्तःकरण का 
धर्म होता है । इस प्रकार अविद्या जीव में आश्रित हो जाती है | शंकर के इन वक्‍तव्यों 
ने बाद में विभिन्‍न व्याख्याओं को जन्म दिया । 


'पंचपादिका' के रचयिता पद्मपाद ने माया या अविद्या को अनिर्वचनीय जड़ा- 
त्मिका अविद्या शक्ति'कहा है । तात्पर्य यह है कि माया या अज्ञान अनादि और भाव- 
रूप है, सत्‌ और असत्‌ से विछक्षण है और ज्ञान से विनाइय है। माया को भाव-रूप 
कहने का अर्थ सिर्फ इतता है कि वह अभाव-रूप नहीं है ( अभावविलक्षणत्वमात्रं 
विवक्षितम ) । 


आच्छाद्य विक्षिपति संस्फुरदात्मरूपम्‌ 


जीवेश्वरत्वजगदाक्ृतिभिमृषैव 
अज्ञानमावरणविश्रमशक्तियोगात्‌ 
आत्मत्वमात्रविषयाश्रयताबलेत ।-- संक्षेप शारीरक , ।/20 


अर्थात्‌--आत्मविषयक और आत्माश्रयी अज्ञान आत्मा के ज्योतिर्मय रूप को 
ढककर अपनी विश्रम शक्ति से आत्म-तत्त्व को जीव, ईदवर और जगत की आक्तियों 
में विक्षिप्त कर देता है । सर्वज्ञ मुनि के गुरु सुरेश्वराचार्य भी अज्ञान शब्द का प्रयोग 
करना पसन्द करते हैं । 


. अज्ञान का आश्रय और विषय--थोड़ी देर के लिए हम भी अज्ञान शब्द का 
प्रयोग करेंगे । अज्ञान अनादि और भाव-रूप हैं, यह ऊपर कहा जा चुका हैँ। प्रशन 
यह है कि--() अज्ञान रहता कहाँ है, अज्ञान का आश्रय क्‍या है, और (2) अज्ञान 
किसका है, अज्ञान का विषय क्‍या है। अज्ञान ब्रह्म का है, या ब्रह्मगनविषयक है, इस 
विषय में प्रायः मरतंक्‍्य है । वाचस्पति के मत में अज्ञान का आश्रय: जीव है; सुरेश्वर, 
सर्वज्ञ मुनि और विवरणकार की सम्मति में अज्ञान का आश्षय और विषय दोनों ब्रह्म 
हैं। सर्वज्ञ मुनि के अनुसार आश्रयत्वविषयत्वभागिनी, निर्विभागचितिरेव केवल 





दा 
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है | संक्षेप शारीरक में वाचश्पति के मत का खण्डन किया गया है। सर्वज्ञ मुनि 
कहते हँ-+- 

पूर्वसिद्धतमसो हि. पश्चिमों 
नाश्नयो भवति नापिगोचर: ।--! /39 
अज्ञान जीव के पहले की वस्तु है और जीव का कारण है; अज्ञान पूर्वसिद्ध है, 


जीव बाद को आता है । इसलिए जीव अज्ञान का न आश्रय हो सकता है, न विषय । 
इसी प्रकार जड़ तत्व भी अज्ञान का आश्रय नहीं हो सकता, क्योंकि जड़ जगत भी 


जीव की तरह अज्ञान से उत्पन्न होता है । कार्य अपने कारण का आश्रय या विषय 


कभी नहीं बन सकता । 


वाचस्पति सिश्र का सत--इस सम्बन्ध में वाचस्पति मिश्र का मत भिन्‍न है। 
उनके मत में अविद्या का आश्रय जीव है और उसका विषय ब्रह्म । यह प्रदन करना 
कि जीव पहले, या अज्ञान, व्यर्थ है; बीज और अंकुर की तरह उनका सम्बन्ध अनादि 
है । पहले अविद्या थी जिससे जीव उत्पन्न हुआ, यह कथन अश्रमात्मक है। ऐसा कोई 
समय न था जब जीव नहीं थे, इसलिए जीव को अविद्या का आश्रय मानते में कोई 
दोष नहीं है । 
द साया और अधिद्या--हम ऊपर कह चुके हैं कि आचार्य शंकर ने माया और 
अविद्या में भेद करने का प्रयत्न नहीं किया है; यही बात विवरण प्रस्थान के लेखकों 
पर लागू होती है । एक स्थल पर विवरणकार ने लिखा है-- 

तस्माल्लक्षणक्याद्वृद्धव्यवहारे चैकत्वावगमादेकस्मिन्नपि वस्तुनि विक्षेपप्राधा- 

स्येन माया, आच्छादनप्राधान्येनाविद्येति व्यवहारभेदः ।* 

अर्थात्‌--लक्षण एक होने के कारण और पूर्व-परम्परा के अनुसार भी अविद्या 
और माया का एकत्व है, फिर भी उस एक वस्तु को विक्षेप की प्रधानता से माया और 
आच्छादन व्यापार की प्रधानता से अविद्या कहते हैं। यह शब्द-व्यवहार का भेद है । 

मूछाविद्या और तुलाविद्या--अपनी भामती' टीका के मंगलाचरण में श्री 
वाचस्पति मिश्र ने ब्रह्म को अनिर्ववनीय, दो अविद्याओों से सहचरित (अविद्या - द्वितय 
सचिव) कथित किया हैं । इन अविद्याओं से संयुक्त ब्रह्म ही विश्व का विवर्त कारण 
है । 'कल्पतरु' के अनुसार ब्रह्म को अविद्या-सचिव कहते हैं । 


!. दे० ब्रह्मसूत्र शांकरभाष्य, नवटीकोयेत, अनन्तक्ृष्ण शास्त्री द्वारा सम्पादित, 
कलकत्ता, 963, पृ० 2] 


। 
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कहने का मतलब यही है कि ब्रह्म अविद्या का विषय होता है । मूलाविद्या 


से मतलब है अनादि भाव-रूप अविद्या एवं तूलाविद्या से तात्पर्य है पूर्व-पूर्व श्रमों का 


संस्कार, जो जीवों में अलग-अलग रहता है । 


ईइवर और जीव--ईइवर, सगुणब्रह्म, अपरब्रह्म और कार्यत्रह्म अद्वैत वेदान्त 
में पर्यायवाची शब्द हैं । कहा जा चुका है कि अविद्या और माया में शंकर के बाद के 
अद्वेती लेखक भेद करते हैं। पंचदशीकार के अनुसार माया विशुद्ध सत्त्व प्रधान है 
जबकि अविद्या मलिन सत्त्वप्रधान है । उनके मत में माया में प्रतिफलित चिदानन्द 
सर्वज्ञ ईश्वर है और अविद्या में प्रतिबिम्बित चिदात्मा जीव है (पंचदशी, /6-7) । 
यह भी कहा जाता है कि माया की उपाधि से संयुक्त चैतन्य ईदवर हैं और अविद्या की 
उपाधि से संयुक्त चैतन्य जीव है । 


जगत्‌कारणत्व--- ब्रह्मसूत्र के अनुसार जगत्‌ की उत्पत्ति आदि का कारण 


ब्रह्म है। चूँकि माया से संयुक्त ब्रह्म ईश्वर है, इसलिए कहना चाहिए कि जगत का. 


(उपादान) कारण ईइवर है । “विवरण के मत में माया की उपाधिवाला चैतन्य अर्थात्‌ 
ईदवर ही जगत्‌ का उपादान कारण है। “पदार्थतत्त्वनिर्णय' के रचयिता के मत में 
ब्रह्म जगतू का विवर्त कारण है और माया या अविद्या' परिणामी कारण है, जैसे सांख्य 
की प्रकृति । वाचस्पति मिश्र के मत में, जैसा पहले कहा जा चुका है, माया सहकारी 
मात्र है और ब्रह्म विश्व का विवर्त कारण है । 


 साक्षिचेतन्य या साक्षी का स्वरूप--'पंचदशी”' के कूटस्थ दीप प्रकरण (8वें 
प्रकरण) में साक्षी के स्वरूप पर विचार किया गया हैं। लोक-व्यवहार में साक्षी 
उदासीन द्रष्टा को कहते हैं; साक्षी उदासीन या अनासक्त होता है और साथ ही. द्रष्ठा 
या ज्ञाता भी । इसके विपरीत, जिसे जीव कहते हैं, वह उदासीन नहीं होता । इसलिए 
जीव और साक्षी में भेद किया जाता है। प्रत्येक व्यक्तित्व में जीव और साक्षी दोनों 
उपस्थित रहते हैं । 


अद्व त वेदान्त में सर्वत्र निविकार चित्‌ या चिदात्मा को अधिष्ठान माना जाता 
है, जिसपर मायिक या अविद्यात्मक पदार्थों का अध्यास होता है। सुक्ष और स्थुरू भेद 
से दो शरीर माने जाते हैं; ये शरीर जिस चैतन्य में अध्यस्त हैं वह कृटस्थ चैतन्य साक्षी 
कहलाता है । यह साक्षी दोनों शरीर का द्रष्टा है। यों तो दोनों शरीरों का अवभास 
करनेवाली अन्तःकरण की वृत्तियाँ हैं जो प्रका्यात्मक होती हैं, किन्तु ये वृत्तियाँ जड़ 
होने के कारण सूक्ष्म भर स्थूछ देह को प्रकाशित करने में असमर्थ हैं । दूसरी बात 
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यह है कि वृत्तियाँ समय-समय पर उदित और नष्ट होती रहती हैं । वे निरन्तर वर्त- 
मात 'अहं भाव की प्रकाशक वृत्तियाँ नहीं हो सकतीं। जिस समय वृत्तियाँ नहीं 
रहतीं, उस समय दोतों झरीरों का प्रकाशन या ईक्षण (देखना) साक्षिचैतन्य द्वारा ही 
होता है, इसलिए साक्षी का मातना जरूरी है। चेकि अहंकार आदि साक्षिचैतन्य द्वारा 
ही प्रकाशित होते हैं, इसलिए उनके बारे में कभी संशयादि नहीं होता । इसके विपरीत 
घट आदि का प्रकाशन वृत्तियों द्वारा होता है, अतः उनके बारे में सन्देह या संशय 
सम्भव होता है। इसके अछावा उदय और नष्ट होती हुई वृत्तियों का भान या प्रकाशन 
भो साक्षी द्वारा ही होता है, क्‍योंकि वृत्तियाँ स्वयं अपने उदय और विनाश को प्रका- 
शित नहीं कर सकतीं । 

जिसे जीवात्मा कहते हैँ वह लौकिक और वैदिक व्यवहारों का अधिष्ठाता होता 
हैं, अतः उसे साक्षो नहीं कह सकते । जीव चिदाभासविशिष्ट अहंकार रूप है, यह 
जीव साक्षिचतन्य में अध्यस्त है, अर्थात्‌ साक्षिचैतन्य जीव के अध्यास का अधिष्ठान 
हैं| सुषुप्ति की अवस्था में अहंकार आदि का अभाव रहता है, किन्तु उस दशा में भी 
साक्षिचैतन्य प्रकाशमान रहता हैं। एक अन्य मत में अन्तःकरण-विशिष्ट को जीव या 
प्रमाता कहते हैं और अन्तःकरण की उपाधि से युक्त को साक्षी कहते हैं। यह विभेद 
विशेषण और उपाधि के अन्तर पर आधारित है । 


ज्ञान-मीमांसा 

अद्वँत वेदान्त की ज्ञान-मीमांसा को ठीक से समझने के लिये जीव, साक्षी 
आदि प्रत्ययों का समझना आवश्यक था, इसलिए पहले उनका वर्णन किया गया । चू कि 
आत्मा या ब्रह्म प्रमाणों का विषय नहों हैं, इसलिए भी उनके वर्णन से पहले प्रमाणों 
का परिचय आवश्यक नहीं था । 


अध्यास भाष्य के एक स्थल में शंकर ने कहा है कि प्रत्यक्ष आदि प्रमाण और 
समस्त शास्त्र अविद्यावाले जीव में आश्रित हैं। तात्पर्य यह है कि अन्तिम विश्लेषण 
में प्रमाणों का क्षेत्र अधिद्यात्मक जगत है । यहाँ यह बात देखने की है कि शंकराचार्य 
शास्त्रों को अविद्यामठक जगत के अन्दर रखते हैं। उनका अन्तिम, सुचिन्तित मत यह 
है कि शास्त्र तथा दूसरे प्रमाणों को उपयोगिता इससे है कि वे. अविद्या का निराकरण 
करें। वे भावात्मक रूप में आत्मा का ज्ञान नहीं करा सकते | कोई भी प्रमाण यह 
आत्मा है' (इदन्तया), इस तरह आत्मा का संकेत नहीं कर सकता । वस्तुतः आत्म- 
ज्ञान का अर्थ आत्मा का स्वरूप-राभ हैं जो अविद्यात्मक अध्यास के हटने से स्वत 
सम्पन्न हो जाता है | : यों आत्मा अप्रमेय (प्रयाणो का अविषय, उसकी पहुच परे) 


है । 














532 : भारतीय दर्शन 


साक्षीज्ञान ओर वृत्ति-न्ञान--अद्वैत वेदान्त की ज्ञान-मीमांसा इन द्वो ज्ञानों के 
अन्तर पर आधारित है। मुख्य अर्थ में ज्ञान का तात्पर्य है साक्षिचतन्य, अर्थात्‌ आत्मा 
का निजी रूप। अद्वैत की आत्मा चैतन्य या ज्ञान-स्वरूप है। किन्तु यदि ज्ञान को 
इस अर्थ में लिया जाय तो ज्ञान उत्पन्न हुआ', ज्ञान सीखा', ये व्यंजनाएं अर्थहीन हो 
जाएँगी, क्योंकि आत्म-चैतन्य नित्य, अपरिवर्तनीय तत्त्व है, वह न उत्पन्न होता है, न 
नष्ट या तिरोहित । प्रत्यक्ष, अनुमान आदि प्रसाणों से जो ज्ञान उत्पन्न होता है वह 
वृत्ति-ज्ञान है । अद्देत वेदान्ती छह प्रमाण मानते हैं, अर्थात प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमान, 
शब्द, अर्थापत्ति और अनुपलब्धि । ये सारे प्रमाण वृत्ति-ज्ञान को उत्पन्न करते हैं । 


साक्षिज्ञान सुषुप्ति में भी बना रहता, वह नित्य, अखण्ड और निविकार है। 
वृत्ति-ज्ञान ज्ञाता और ज्ञेय के सम्बन्ध से उत्पन्न होता है । 


तोन प्रकार का चेतन्‍्य---'वेदान्तपरिभाषा' के अनुसार चैतन्य त्तीन प्रकार का 
होता है अर्थात्‌ प्रमातृ-चैतन्य, प्रमाण-चैतन्य और विषय-चैतन्य । अन्त:ःकरण की 
उपाधि से अव्रच्छिन्त चैतन्य प्रमातृ-चैतन्य है, अन्तःकरण को वृत्ति से अवच्छिस्न चैतन्य 
प्रमाण-चैतन्य है और ज्ञान के विषय से अवच्छित्त चैतन्य (अर्थात्‌ वह चैतन्य जिसमें 
विषय का अध्यास हो रहा है) विषय चैतन्य हे । 


भारतीय दार्शनिकों की यह सामान्य धारणा है कि बाह्य विषय के ज्ञान की 
स्थिति में अन्तःकरण की वृत्ति बाहर जाकर दृश्य वस्तु से सम्पर्क करती है। यहाँ वत्ति 
शब्द का अर्थ है अन्तःकरण का विकार-विशेष । उदाहरण के लिए, चाक्षुष प्रत्यक्ष में 
तेजस अन्तःकरण आँख के माध्यम से निकलकर घट आदि ज्ञान के विषय तक पहुँचता 
हैं और उसका आकार घारण कर लेता है। इस प्रकार विषय के आकार के खझूप में 
परिणत हुआ अन्तःकरण वृत्ति कहलाता है। यह वृत्ति इन्द्रिय और विषय के सन्निकर्ष 
की अपेक्षा करतो है; इस अन्तःकरण की वृत्ति को उपचारवश ज्ञान कहते हैं (वृत्तौ 
ज्ञानत्वोपचारातू--विवरण ) । द 


श्र 


अन्तःकरण के वृत्ति-ज्ञान के अतिरिक्त भी परिणाम होते हैं, सुख-दुःख आदि 
ऐसे ही १रिणाम हैं । सुख-दुःख का ज्ञान भी वृत्तियों द्वारा होता है, परन्तु उनके ज्ञान 
में वृत्ति को बाहर' नहीं जाना पड़ता । पुख-दुःख का ज्ञान भी प्रत्यक्ष ज्ञान है, इसलिए 
इन्द्रिय-अर्थ सब्निकर्ष प्रत्यक्ष के. लिए आवश्यक नहीं माना गया। न्याय के मत में 
प्रत्यक्ष ज्ञान इन्द्रिय-जन्य होता है; उस दर्शन में मन को इन्द्रिय माना जाता है। 
अद्वत मत में मन, बुद्धि आदि अन्तःकरण के ही नाम हैं जो उसके विभिन्‍न कार्यों को 
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प्रकट करते हैं। अन्तःकरण इन्द्रिय नहीं है। यदि इन्द्रियजन्य ज्ञान प्रत्यक्ष हो और मन 
को इन्द्रिय माना जाय तो अनुमिति ज्ञान भी प्रत्यक्ष हो जायगा | वृत्ति का विषया- 
कार हो जाना ही प्रत्यक्ष हेतु है। वेदान्त का निश्चित सिद्धान्त है कि ज्ञान निविषयक 
नहीं होता, मिथ्या ज्ञान का भी. “विषय होता है। प्रत्यक्ष या अपरोक्ष ज्ञान में ज्ञेय 
वस्तु की सत्ता अवश्य होती है, यद्यपि यह आवश्यक नहीं है कि ज्ञेय वस्तु का इन्द्ियों 
से ही ग्रहण हो । जीव का अपना स्वयं प्रत्यक्ष होता है, परन्तु इसी कारण “अहं प्रत्यय 
को इन्द्रियों का विषय नहीं कह सकते । स्वप्न-दशा में केवल सूक्ष्म शरीर सक्रिय होता 
है और स्थूल शरीर से संयोग छूट जाता है । आप पूछ सकते हैं कि क्‍या स्वप्न-प्रत्यक्ष 
में भी ज्ञेय वस्तुओं की सत्ता होती है ? आपको सुनकर आइचर्य होगा कि वदान्त का 
उत्तर स्त्रीकारात्मक है। सुषुप्ति दशा में सूक्ष्म शरीर का भी साथ छूट जाता है और 
कारण-श्वरीर मात्र रह जाता है; कारण-शरीर से अभिप्राय साक्षी की अज्ञानोपाधि से 
है। सुषुप्ति-दक्मा में युक्ष्म-श्वरीर या लिंग-शरीर अविद्या में लय हो जाता हैं। साक्षि- 
चैतन्य का सूक्ष्म-शरीर से सम्बन्ध होना ही जीव की सत्ता का हेतु है। सुषुप्ति-अवस्था 
में वस्तुतः जीव की, जो कर्ता और भोक्ता है, सत्ता नहीं रहती । उपनिषद्‌ में लिखा 
है कि सब प्राणी प्रतिदिन सत्‌ (ब्रह्म) से सम्पन्न होते हैं पर इसे जानते नहीं । सुषुप्ति 
में मनुष्य को, बल्कि हर प्राणी को, ब्रह्मर्पता प्राप्त हो जाती है (समाधि सुषप्ति 
भुक्तिषु ब्रह्महपता) । अन्तःकरण के निष्क्रिय हो जाने के कारण सुषुप्ति में किसी 
प्रकार का ज्ञान नहीं होता । 


प्रा की परिभाषा 


प्रमा का शाब्दिक अर्थ है प्रमाणों से उत्पन्न अर्थात्‌ सही ज्ञान । अहवँत वेदान्त 
में एक प्रकार से ब्रह्म का ज्ञान ही प्रमा है। किन्तु दूसरी दृष्टि से व्यावहारिक सत्य 
में भी प्रमा और अप्रमा का भेद किया जाता है। प्रमा के कारण या असाधारण कारण 
को प्रमाण कहते हैं । यहाँ प्रमाण की परिभाषा प्रमा से सम्बद्ध कर दी गयी है। प्रमा 
किसे कहते हैं ? मीमांसकों की भाँति अद्वैत वेदान्ती भी स्मृति-ज्ञान को प्रमा नहों मानते, 
इसलिए प्रमा स्मृति से भिन्‍न है। प्रमा की परिभाषा यह है: अनध्िगत (अज्ञात, 
पहले से न जाने हुए), अबाधित अर्थ-विषयक ज्ञान प्रमा है। जिस ज्ञान का विषय 
दूसरे ज्ञान से बाधित हो जाता है वह ज्ञान प्रमा नहीं है--वह अप्रमा है। उदाहरण 
के लिए, रज्जु में सर्प का ज्ञान बाद के रज्जु-ज्ञान से बाधित हो जाता है, इसलिए 
रज्जु में सर्प का ज्ञान अप्रमा है। दूसरे शब्दों में यह भी कहा जा सकता है कि सर्प- 
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ज्ञान का विषय बाद में रज्जु-ज्ञान होने पर बाधित हो जाता है। जो बाद के ज्ञान से 
बाधित होता है वह अतांत्विक या मिथ्या है| शंकराचार्य कहते हैं : 
सत्यमिति यद्यपेण यन्निश्चितं तद्ग॒पं न व्यभिचरति तत्सत्यम्‌। यत्रपेण यन्निश्चितं 
: तद्गपं व्यभिचरदनुतमित्युच्यते । अतो विकारोब्नृतम्‌ ।--तै० उ० भा० 2 
एकरूपेण ह्मवस्थितोईर्थ: परमार्थ: छोके तहिंषयं ज्ञान सम्यस्जञानमित्युच्यते 


यथाग्निरुण इति ।--ब्र० सू० भा० 2/(| 

अर्थात्‌--जिस पदार्थ का जिस रूप से निएचय किया गया हैं उससे व्यभिचरित 
न होने के कारण वह सत्य कहलाता है । जिसका जो रूप निश्चित है, यदि वंह रूप 
बदलता हैं तो वह अनृत हो जाता है । अतः विकार अनुत होता है । ; 

सत्य उस पदार्थ को कहते हैं जो अपने निश्चित रूप को व्यभिचरित नहीं 
करता । जो अपने निश्चित रूप को व्यभिचरित करता हैँ, भर्थात्‌ उसका परित्याग 
करके दूसरा रूप धारण कर लेता है, उसे अनूत कहते हैं । इसलिए विकार को (विश्ृत 
होनेवाली वस्तु को ) अनूत कहते हैं । है 

जो वस्तु एक रूप में अवस्थित रहती है उसे परमार्थ सत्‌ या तास्विक पदार्थ 
कहते हैं; ऐसे पदार्थ का ज्ञान ही सम्यक ज्ञान है, ऐसा लोक में समझा जाता है; जैसे... 
इस तथ्य का ज्ञान कि अग्नि उष्ण है! । द 

अद्वेत मत में ब्रह्म या आत्मा ही पदार्थ है जो सदैव एकरूप रहता है। वहीं 
तात्त्विक है और उसका ज्ञान ही सम्यक्‌ ज्ञान है । अद्देत के अनुसार ब्रह्म कूटस्थ नित्य 
है, वह विकारी या परिणामी नहीं है ।” जिसमें विकार या परिणाम होता है, जैसे 
सांख्य की प्रकृति में, वह वास्तविक अर्थ में नित्य नहीं है, वह पारमाथिक सत्‌ या 
परमार्थ रूप में तात्विक भी नहीं । इस प्रकार अद्वेत वेदान्त के अनुसार तत्त्व पदार्थ 
नित्य, अपरिणामी और विकारहीन है; उसका ज्ञान ही वास्तविक अर्थ में प्रमा है । 


विकारी पदार्थ वास्तव में तात््विक नहीं होता। श्रान्त ज्ञान का विषय रज्जु 
सर्प बाद के ज्ञान से बाधित हो जाता है, इसलिए रज्जु-सर्प को भिथ्या कहते हैं । 


प्रमाणों का वर्णन 


प्रत्यक्ष प्रसाण--प्रत्यक्ष प्रमाण में ज्ञाव के विषय का साक्षात्कार होता है। 
इस साक्षात्कारिता का क्‍या अर्थ है? ऊपर हम बतला चुके हैं कि अद्वत वेदान्ती 


|, दे० भामती, (//|4 पर । परिणामिनित्यता हि न पारमाथिकी | इदल्तु पार“ 
साथिक॑ कूटस्थ॑ नित्यम्‌ । _ 
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प्रमातृ-तैतन्य और विषय-चैत्तन्य में भेद करते हैं। अन्तःकरण की वृत्ति इन्द्रिय-विशेष 
के रास्ते से चलकर विषय (प्रत्यक्ष के ल्‍पय) से सम्पर्क करती है । यह वृत्ति सत्त्व- 
प्रधान होती हैं और बिषय का आवरण करनेवाले अज्ञान को हटा देती है । वृत्ति की 
मध्यस्थता से विषयावच्छिन्न चैतन्य या विषय-चैतन्य और प्रमातृ-चैतन्य में तादात्म्य 
स्थापित हो जाता हैं। इसके फलस्वरूप विषय की सत्ता प्रमातु-चैतन्य से अलग नहीं 
रह जाती और उस विषय का प्रत्यक्ष होता हैं। इस प्रकार घट आदि त्रिषय का 
प्रत्यक्ष होने का अर्थ है. उसका प्रमाता से अभिन्‍न बन जाना । इस अभिन्‍नता का अर्थ 
| यह नहीं समझना चाहिए कि विषय और प्रमाता एक हो जाते हैं; इसका मतलब सिर्फ 
यह है कि विषय की सत्ता प्रमाता की सत्ता से अलग नहीं रह जाती । 


सारांश अर्थ यह है कि विषय की प्रत्यक्षता का अर्थ हैं उस विषय का (घट 
का ) अपने आकारवाली वृत्ति की उपाधिवाले प्रमातृ-चैतन्य की सत्ता से प्ृथक्‌ सत्ता- 
वाला न रह जाना । यहाँ एक बात और कह देनी चाहिए कि प्रत्यक्ष के लिए विषय 
में खास तरह की योग्यता भी भपेक्षित है। योग्यता न होने के कारण धर्म, अधर्म आदि 
का प्रत्यक्ष नहीं होता, जबकि सुख-दुःख का प्रत्यक्ष होता है। (दे० वेदान्त 
परिभाषा ) 











अन्तःकरण और उसके धर्म केवल साक्षी के विषय हैं। उनके प्रत्यक्ष में किसी 
इन्द्रिय की जरूरत नहीं पड़ती--स्वयं अन्तःकरण, जिसका व्यापार-विशेष के कारण 
मन भी एक नाम है; इन्द्रिय नहीं हैं। किसी इच्द्रिय अथवा अनुमान आदि प्रमाण के 
व्यापार के बिना साक्षी का विषय होना ही केवल साक्षी द्वारा वेच्य या ज्ञेय होना है । 
| अहुंं के आकारवाली अन्तःकरण की वृत्ति भी होती है; इस वृत्ति के द्वारा साक्षी अहं- 
|  कारास्पद जीव का प्रत्यक्ष करता है । द 





प्रत्यक्ष दो प्रकार का होता है, सविकल्पक और नि्रिकल्पक । सविकल्पक ज्ञान 
वैशिष्टय का अवगाहन करनेवाला ज्ञान होता है। वैशिष्टय का अर्थ है सम्बन्धमूलक 
विशेषता । घट के सबिकल्पक॑ ज्ञान का अर्थ है घट को उसके अनुयोगी अथवा प्रतियोगी 
से सम्बद्ध करके जानना । घट का प्रतियोगी घटाभाव है, घट अपने अभाव का अनु- 
योगी है। इस प्रकार सविकल्पक ज्ञान सम्बन्धमुछक होता है । सम्बन्ध या संसर्ग की 
अवगति से श॒न्य ज्ञान, अर्थात्‌ वस्तु के स्वरूप मात्र का ज्ञान, निविकल्पक ज्ञान है । 








श ले ०० सलसलननीसनरनना यम था सयन सतभ५ धरा इतए 3७५० न्‍क्‍र परवाचुभ5 «2००३० व्र चमत्कार घन <व्ड;2 पका भजयकर८5 5४२८ 


. अद्गेत वेदान्ती मानते हैं कि वाक्य या शब्द से भी प्रत्यक्ष ज्ञान उत्पन्न होता 
है। कहा जा चुका हैं कि विषय की प्रत्यक्षता का अर्थ विषय-चैतन्य की प्रमातृ-चैतन्य 
(अथवा प्रमाण-चैतन्य) से अभिन्‍नता है। यह वही देवदत्त है यह वाक्य देवदत्त का 
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_निविकल्पक प्रत्यक्ष करता है। यहाँ चूँकि ज्ञान का विषय निकट है, इसलिए माना जाता 


हैं कि अन्तःकरण की वृत्ति बाहर जाती है। इस प्रकार वेदान्त (विषय) से अवच्छिन्त 
चैतन्य उस वृत्ति से अवच्छिन्न चैतन्य से अभिन्‍न हो जाता है और इस प्रकार 
देवदत्त का प्रत्यक्ष होता हैं। इसी प्रकार तत्त्वमसि” जैसे महावाक्यों से प्रत्यक्ष ज्ञान 
होता हैं। वहाँ ज्ञान का विषय प्रमाता स्वयं होता है, इसलिए विषय-चैतन्य और 
अमातृ-चैतन्य की अभिन्‍नता घटित हो जाती है । यही तत्त्वमसि' आदि का अखंडार्थत्व 
है। ये वाक्य आत्मतत्त्व का संसर्ग अनवगाही (अर्थात्‌ सम्बन्ध-विरहित, स्वरूपावगाही) 
ग्रथार्थ ज्ञान उत्पन्न करते हैं । 


ऊपर साक्षो का उल्लेख हुआ है । यहाँ ईइवर-साक्षो और जीव-साक्षी में अन्तर 
करना चाहिए। अन्तःकरण से अवच्छिन्न चैतन्य को जीव कहते हैं, अन्तःकरण से उप- 
हित चैतन्य को जीव-साक्षी कहते हैं । प्रत्येक शरोर में अछग जीव और जीव-साक्षी होता 
हैं। माया से उपहित चैतन्य को ईश्वर-साक्षी कहते हैं । ईड्वर-साक्षी एक ही है, क्योंकि 
उसकी उपाधिभूत माया एक है। इस प्रकार साक्षी दो प्रकार का होने से प्रत्यक्ष ज्ञान 
भी दो प्रकार का होतां है, अर्थात्‌ ईश्वर का प्रत्यक्ष ज्ञान और जीव का प्रत्यक्ष ज्ञान। 


अनुसान अम्ताण--अद्वैत वेदान्त के अनुमान-निरूपण की दो विशेषताएँ लक्षित 
करने योग्य हैं। प्रइन है, अनुमान और प्रत्यक्ष में क्या भेद है? अनुमेय पदार्थ का 
अत्यक्ष नहीं होता, क्योंकि वहाँ विषय-चैतन्य और प्रमातृ-चैतन्य में प्रमाण-चैतन्य की. 
मध्यस्थता से, अभिन्‍नंता स्थापित नहीं होती । इस प्रकार अनुमिति ज्ञान से प्रत्यक्षत्व 
नहीं होता । दूसरे, अद्वैतियों के अनुसार न्याय-वाक्य में पाँच अवयव होना जरूरी है, 
शुरू के तीन अवयव (प्रतिज्ञा, हेतु और उदाहरण) अथवा अन्त के तीन अवयव 


(उदाहरण, उपनय और निगमन) पर्याप्त हैं। तीन अबयवों से व्याध्ति और पक्षधर्मता 


का ठीक ठीक प्रदर्शन हो जाता है। तीसरे, अद्वेत वेदान्ती एक ही प्रकार का अनुमान 
मानते हैं, नैयायिकों की भाँति तीन प्रकार का नहीं । नैयायिक लोग केवलान्वयी और 
कैवल व्यतिरेकी अनुमान भी स्वीकार करते हैं जो वेदान्तियों को ग्राह्म नहीं है । व्याप्ति 
का आधार हेतु और साध्य का सहचार-दर्शन और व्यभिचार का अदर्शन है। यह 
व्याप्ति ही अनुमान का आधार है। सठचार-दर्शन एक बार हुआ या अनेक बार, यह 
महत्त्वपूर्ण नहीं । इस प्रकार अनुमान में अन्वय व्याप्ति ही मुख्य होती है । 


उपमान, अर्थपत्ति तेथा. अनुपलब्धि प्रमाणों का विवरण न्याय और मीमांसा 
के प्रकरणों में देखना चाहिए । यहाँ विस्तार-भय से हम इसके सम्बन्ध में विवेचन नहीं 
करेंगे । अद्वैत वेदान्त की दृष्टि से शब्द-प्रमाण अधिक महत्त्वपूर्ण है।. 
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शब्दन्प्रम्ताण 


नैयायिकों के अनुसार वाक्यजन्य ज्ञान में आकांक्षा, योग्यता और सन्विधि, 
ये तीन हेतु होते हैं। बंदान्त-परिभाषा इनमें तात्यर्य ज्ञान पर और जोर देती हैं। 
आकांक्षा से तात्पर्य हैं शब्दों को पारस्परिक अपेक्षा । जैसे गऊ, घोड़ा, मनष्य यह 
शब्दों का जमघट अर्थ की प्रतीति नहीं करा सकता, क्योंकि इन शब्दों में परस्पर 
आकांक्षा नहीं है। 'गऊ जाती है! यह वाक्य सार्थक है, क्‍योंकि यहाँ विभिन्‍न पद 
परस्पर आकांक्षा की पूर्ति करते हैं। आग से सींचे” इस वाक्य में योग्यता का अभाव 
॒ है, क्योंकि यहाँ अर्थ बाधित है । ऐसा वाक्य प्रमाण नहीं होता । इसी प्रकार वाक्य के 
घटक पदों का कालक्रम से पास पास उच्चारण अर्थ-ज्ञान के लिए आवश्यक है। यदि 
कोई सुबह में कहे मुझे, दोपहर में रोटी! और शाम को 'चाहिए', तो उत्रत तीनों 
पदों से अर्थ-ज्ञान नहीं होगा । 





वाक्य-ज्ञान का चौथा हेतु तात्पर्य है । जिस वाक्य में जिस प्रतीति को उत्पन्त 
करने की योग्यता है वह उस वाक्य का तात्पर्य कहलाता है। जैसे 'घर में घड़ा है 
यह वाक्य घट सम्बन्धी प्रतोति को उत्पन्त करने की योग्यता रखता है, न कि घर 
सम्बन्धी प्रतीति को । यहाँ वाक्य-बोध की एक शर्त यह भी है कि वाक्य का उच्चारण 
किसी दूसरी इच्छा से न हुआ हो | तैन्धव शब्द के दो अर्थ हैं, नमक और घोड़ा- 
विशेष । भोजन के समय 'सैन्चव छाओ इंस वाक्य का अर्थ “नमक लछाओ' ही हो 
सकता है । भोजन के समय उक्त वाक्य का उच्चारण छवण (नमक) से भिन्‍न अदब 
की प्रतीति की इच्छा से नहीं किया जाता, इसलिए वह अछ्व का अर्थ नहीं देता । 
इस प्रकार तात्पर्य के विधिमुछक और निषेघमूलक दो पक्ष हो जाते हैं । 


अभिषा और लक्षणा 


वाक्यार्थ दो प्रकार का होता है, शक्य और लक्ष्य । वाक्य के पदों की अपने 
अर्थों में जो मुख्य वृत्ति होती है उत्ते शक्ति कहते हैं। उदाहरण के लिए 'घटः पद एक 
खास तरह की शकक्‍्लवाले पदार्थ को संकेतित करने की शक्ति रखता है। जहाँ वाक्य 
का शक्यार्थ या अभिधेय अर्थ बाधित होता है वहाँ उसका अर्थ लक्षणा द्वारा जाना 
जाता है। उदाहरण के लिए, जब हम कहते हैं कि माणवक सिंह है तो हमारा तात्पर्य 
यह नहीं होता कि माणवक नाम का व्यक्ति सिंह पशु है, हमारा तात्पर्य यह कथन होता 
है कि माणवक सिंह की भाँति विक्रमशाली या बहादुर है । यह दूसरा अर्थ लक्षणा से 
प्राप्त होता है । 
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महावाक्यों का भर्थ--अद्वगैत वेदान्त के अनुसार जीव और ब्रह्म एक ही हैं । 
किन्तु अनुभव में जीव सीमित, दुःखी आदि होता है और श्रुतियों के अनुसार ब्रह्म 
असीम और आनन्द-रूप हैँ । प्रइन है, ऐसी दशा में मैं ब्रह्म हुँ, यह आत्मा ब्रह्म है 
बह (ब्रह्म) तू हैं, आदि श्रुति-वाक्यों का, जो जीव और ब्रह्म की एकता घोषित 
करते हैं, अर्थ-अहण कैसे हो सकता ? इसके उत्तर में बंदान्तियों का कहना है कि उक्त 
श्षुति-वाक्यों का अभिप्राय लक्षणा से जाना जा सकता है। जहाँ शब्दों का वाच्यार्थ लेने 
से वाक्य का अर्थ न बनता हो वहाँ उनका अर्थ लक्षणा से जाना जाता है (ततात्पर्या- 
नुतपत्तिलक्षणा बीजम्‌) । छक्षणा के तीन भेद हैं, अर्थात्‌ जहल्लक्षणा, अजहल्लक्षणा और 
जह॒दजहल्लक्षणा । पहली दो को जह॒त्स्वार्था और अजहत्स्वार्था भी कहते हैं, तीसरी 
इन्हीं दो का मेल है । क्‍ 

जहुत्व्वार्था--गंगा में गाँव है', इस वाक्य का वाच्यार्थ विरोध-ग्रस्त है | 
गंगा-प्रवाह में गाँव की स्थिति सम्भव नहीं है। इसलिए उक्त वाक्य का गंगा के तट 
पर गाँव हैं यह अर्थ करना चाहिए। यहाँ गंगा शब्द का वाच्यार्थ छोड़ देना पड़ा, 
इसलिए इसे जहत्स्वार्था छक्षणा का उदाहरण कहेंगे । जह॒तू का अर्थ है त्यागता हुआ 
या त्यागती हुई, जहत्स्वार्था का मतलब हुआ अपने अर्थ को छोड़ती हुईं । 


आर] 


. अजहत्स्वार्था या अजहुल्लक्षणा--इस लक्षणा में भी वाच्यार्थ में परिवर्तन 
करना पड़ता है, परन्तु वाच्यार्थ को सर्वथा छोड़ नहीं दिया जाता । 'शोणों गच्छति' 
अर्थात्‌ ज्ोण जाता है, इस वाक्य में शोण का वाच्यार्थ छाल है। परन्तु इतने से काम 
नहीं चलता, इसलिए 'शोण' में छक्षणा करनी पड़ती है । शोण का लक्षितार्थ हुआ 'छाछ 
रंग का घोड़ा । इस प्रकार शब्दार्थ या बाच्यार्थ का प्रित्याग नहीं हुआ, क्योंकि घोड़े 
का रग लाल हूँ। शोण का अर्थ छक्षणा की सहायता से शोणत्व' या लाल्मा-विशिष्ट 
अश्व द्रव्य हो गया, जिससे वाक्य सार्थक प्रतीत होने लगा । 


जह॒दजहल्लक्षणा--इस लक्षणा में बाच्यार्थ का एक अंश छोड़ना पड़ता हैँ 
और एक अंश का ग्रहण होता है। इस प्रकार इसमें जहती और अजहती दोनों के गुण. 
वृतमान हूँ । 'जिस देवदत्त को मैंने काश्षी में देखा था उसी को अब मथुरा में देखता 
हैं , यहाँ काशीस्थ देवदत्त और मथुरा-स्थित देवदत्त की एकता का कथन है। परन्तु 
पहले देवदत्त और दूसरे देवदत्त के देश-काल में भेद है । पहली बार जब देवदत्त को 
दखा था तो वह एक दशा और समय में था, अब वह दूसरे स्थान और काल में है । 
दोनों देवदत्तों की एकता तभी समझ में आ सकती है जब हम दोनों में से दश-काल 
के विशेषण हटा लें । इस प्रकार तत्कालीन” और एतत्कालीन' तथा 'काशीस्थ' और 
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भमथुरास्थ की विशेषताओं को वाच्यार्थ में से हटा देना पड़ता है। शेष वाच्यार्थ ज्यों 
का त्यों रहता हैं और दो देवदत्तों की एकता समझ में आ जाती है । 


वेदान्तियों का कथन है कि जीव और ब्रह्म की एकता बतलानेवाले महावाकयों 
का अर्थ भी इसी प्रकार, जहदजहत्लक्षणा से, समझ में आ सकता है। जीव और 
ब्रह्म, त्वम' और तत्‌” के वाच्यार्थ में से उन गुणों को घटा देना चाहिए जो दोनों 
में तुल्य नहीं हैं। प्रत्यकत्व अथवा चैतन्य गृण जीव और ब्रह्म दोनों में समान है । इस 
प्रकार उनकी एकता हृदयंगम हो सकतो है । 


... स्वतःप्रामाण्य--मीमांसकों की भाँति अह्वेत वेंदान्ती भी ख्त्तःप्रामाण्यवाद के 
समर्थक हैं। नैयायिक मत में ज्ञान की प्रामाणिकता का बोध उसकी व्यावहारिक 
सफलता से होता है । प्रमा अथवा प्रामाणिक ज्ञान का लक्षण यह है क्रि वह वस्तु या 
यथार्थ के अनुरूप होता है, किन्तु उसकी सत्यता या प्रामाणिकता का बोध उसकी 
व्यावहारिक सफलता से अनुमित होता है। (प्रामाण्यं हि. समर्थप्रवृत्तिजनकत्वाइतुमेयम्‌ 
--न्यायवातिक तातर्यटीका, !!/]) । इसके विपरीत अद्गैत बेदान्ती जहाँ एक ओर 
ज्ञान को स्वयंप्रकाश मानते हैं वहाँ दूसरी ओर उसे स्वत्तप्रमाणित या सतत-अमाण 
भी घोषित करते हैं। परत:प्रामाण्यवाद के विरुद्ध सबसे बड़ा तर्क यह है क्रि यदि 
ज्ञान-विदेष का प्रामाण्य किसी दूसरे ज्ञान पर निर्भर करता है (फ़िर चाहें वह दूसरा 
ज्ञान प्रथम ज्ञान को उत्पन्न करनेवाले कारणों की निर्दोषता का ज्ञान हो, अथवा उस 
ज्ञान पर आधारित कर्म की सफलता का), तो उस दूसरे ज्ञान के प्रामाण्य के निश्चय 
के लिए तीसरे ज्ञान की आवश्यकता होगी और तीसरे ज्ञान के प्रामाष्य के निश्चय 
के लिए चौथे. ज्ञान की, इसी प्रकार आगे भी । इस तरह परतःप्रामाण्यवाद का सिद्ध॑त 
हमें अनवस्था में फँसा देता है। अनवस्था से बचने के लिए किसी न किसी ज्ञात को 
अवश्य ही स्वतःप्रभाण मानना पड़ेगा । 


अनिवंचनोय ख्याति--अद्वैत वेदान्त द्वारा दी गयी भ्रम की व्याख्या अनिर्वचनाय 

ख्याति कहलाती हैं। भारतीय दर्शन में प्रायः हर सम्प्रदाय ने भ्रम की निजी नि राली 

व्याख्या दी है । प्रइन है, रज्जु में जो सप॑ दिखायी देता हूं, उसका क्या कारण होता 

रज्जु-सर्प की तात्तविक स्थिति कया है, इस प्रइन के उत्तर में रामानुज ने सत्‌ख्याति 

का, मीमांसकों के एक सम्प्रदाय ने अख्याति का, विज्ञानवादियों ने आत्मख्यात्रि का 

और नैयायिकों ने अन्यथाख्याति का प्रतिपादन किया । अद्वैत वेदान्त इन सब ख्यातियों 
का खण्डन करके अपनी अनिर्वचनीय ख्याति का प्रतिपादन करता है ! 
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सत्स्याति के समर्थक विशिष्टाह्वैती कहते हैं कि हमारा सारा अनुभव और ज्ञान 

सही होता है, एवं अनुभव का हर विषय सत्‌ होता है। उपनिषदों में त्रिवृत्तरण का 
उल्लेख है, उसी का दूसरा रूप पंचीकरण का सिद्धान्त है। इस सिद्धान्त के अनुसार 
पृथ्वी, जल आदि सभी भौतिक पदार्थों में सब महाभूतों का मेल रहता है । एक महा- 
भूत की अधिकता के कारण पृथ्वी, जल आदि का नाम दिया जाता हैं। उदाहरण के 
लिए, जिसे हम पृथ्वी कहते हैं, उनमें 50 प्रतिशत अंश पृथ्वी का है और 22 प्रति- 
गव अंश अन्य महाभूतों का। इस प्रकार प्रत्येक वस्तु में दूसरी वस्तुओं का भी अंश 
है; शक्ति (सीपी) में रजत के घटक तत्त्वों का अंश है और रज्जु में सर्प के विधायक 
तत्त्वों का। जिसे हम श्रान्त ज्ञान कहते हैं, उसमें दोषवश सम्मुख उपस्थित वस्तु के 
कुछ तत्त्वों का भाग होता है और कुछ का नहीं । मनोगत लोभ या भय के कारण हमें 
सीपी में रजत अंश दीखता है और रज्जु में सर्प अंश । यह सिद्धान्त भ्रम की व्याख्या 
न करके उसी श्रान्तता को उड़ा देता है। सत्ख्याति स्वप्नों में होनेवाले भ्रम-ज्ञान की 
व्याख्या एकदम ही नहीं कर पाती | रामानुज कहते हैं कि हाथी, घोड़े आदि पदार्थ 
वास्तव में उपस्थित होते हैं। जीव को उसके कर्म के अनुसार अच्छी-बुरी चीजें दिखाई 
देती हैं; इन चीजों की सृष्टि ईश्वर करता है । यह व्याख्या स्पष्ट ही विश्वसनीय नहीं । 
पित्त के रोगी को शंख पीछा दिखायी देता है । यदि यह माना जाय कि रोगो की आँखों 
का पीलापन शंख में पहुँच जाता है तो दूसरे लोगों को भी शंख पीला दीखना चाहिए । 


अख्याति के अनुसार भ्रम-ज्ञान वस्तुतः दो ज्ञानों का मिश्रण होता हैं, एक 
साक्षात्‌ अनुभव और दूसरा स्मृति-ज्ञान । शुक्ति में रजत के भ्रम में हमें सामने एक 
सफेद चमकती वस्तु का अनुभव होता है, किन्तु उस व स्तु की जाति का ज्ञान नहीं 
होता । समानता के कारण सामने की वस्तु हममें रजत की स्मृति जगाती है--रजत 
के संस्कार पहले से ही हमारे मन में होते हैं। किन्तु रजत के इस अनुभव में “इसे 
पहले, अतीत में, देखा था' यह भाव नहीं होता । पहले का देखा हुआ अपने को सिर्फ 
दृव्यवान वस्तु के रूप में उपस्थित करता है । इस प्रकार भ्रम-ज्ञान में दो अनुभव रहते 
हैं जिनका भेद-ग्रहण दर्शक नहीं करता हैं। तात्पर्य यह कि भ्रम का कारण दो ज्ञानों 
के भेद का अग्रहण या अख्याति है । हे 


.. इस व्याख्या में सबसे बड़ा दोष यह है कि वह अग्रहण को रजत को उठाने के लिए 
बढ़ने की क्रिया का कारण कथित करनी है । किस्तु कर्म या क्रिया का कारण भावात्मक 
त्तान होता चाहिए न कि.भेद का अग्रहण । इसलिए वाचस्पति मिश्र कहते हैं कि दर्शक 
पहले शुक्ति में रजत का आरोप करता है, फिरं रजत को उठानें के लिए हाथ बढ़ाता है। 








। 
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... अन्यथास्याति--यह नैयायिकों का सिद्धान्त है। इसके अनुसार भ्रान्त ज्ञान 
की व्याख्या इस प्रकार है : शक्ति की उपस्थिति में दोषवश दर्शक सामनेवाली वरतु के 
सामान्य गणों का अनुभव करता है, पर उसके विशिष्ट भेदक गुणों को नहीं-देखता 
ये सामान्य विद्येषताएँ किसी दूसरी चीज (रजत) से सम्बन्धित होती हैं और उस वस्तु 


की. स्मति जगाती हैं। इन स्मृति-चित्रों द्वरा हमारी इन्द्रिय और दूसरी वस्तु (रजत) 
के बीच एक प्रकार का अलौकिक सन्तनिकर्ष--ज्ञान-लक्षण सन्तिकर्ष--स्थांपित हो 
जाता है । जिस रजंत से आँख का अछौकिक सन्निकर्ष होता है उसे सामने मौजूद वस्तु 
से जोड़ दिया जाता है। ज्ञान-लक्षण सन्निकर्ष से जो रजत देखा जाता है बह वस्तुत 


दूसरी जगह होता हैं, किन्तु उसे सामने की वस्तु में संस्थित कर दिया जाता है | 


इस व्याख्या में सबसे बड़ा दोष. यह है. कि वह अन्यत्र देख हुए रजत, को भ्रम- 
ज्ञान. का विषय मान छेती लेकिन हमारा ज्ञान यह. होता है, कि रजत सामने 
न कि यह कि रजत अन्यत्र है। उक्त व्याख्या रजत-के सामने होने के अनुभव को तहीं 


समझा पाती ॥ ज्ञान-लक्षण सन्निकर्ष भी ग्राह्म सिद्धान्त नहों है,-उसमें कर पना-गौरव -हैं ! 


आत्मस्याति के समर्थक विज्ञानवादी का कहना हैं. कि रजत का प्रंत्यय वस्तुतः 
मन के भीतर होता हैं, भ्रमवेश हम रजत को “बाहर देखंते हैं । किन्तु हमारा अनुभव 


यह है कि रेजंत बाहर और सामने दिखाई देता है । आंत्मख्याति अनुभव के इन तत्त्वों 


की ठींक व्याख्या नहीं देती । 


है अनिर्यंचनीय ख्याति--अद्वैत .वेदान्त भ्रम की अपनी व्याख्या देता है, जिसे 
अनिर्व॑ंचनीय ख्याति कहते हैं । भ्रम में जो पदाथ दीखता हैं उसे हम न' सत्‌ कह सकते 
हैं, न असत्‌ । वह स्मृत . पदार्थ भों नहीं है । भ्रम में जो वस्तु दीखती है वह अनि- 
बचनीय होती है, वह हमारे सामने मौजूद होती. है, वह वस्तुत: आविद्या की सृष्टि या 
आरोप (अध्यास) का कार्य होती है । 


अद्वैत वेदांन्त करे अनुसार अन्त ज्ञान या, अम- निविषयक या - विषयद्टीन नहीं 


होता ।- अन्त ज्ञान का भी विषय होता; है “स्वप्न: में भी ज्ञान के विषय रहते हैं । ये 
विषय-वस्तुएँ सत्‌ और असत्‌ से विलक्षणःअनिर्वचनीय होती. हैं + -वे-अज्ञ।न या अविद्या 
का कार्य होती हैं । भश्रान्त ज्ञान का विषय स्मृति के विषय से इस बात में भिन्‍न होता 
हैं कि वह हमें सामने दिखाई देता है, जबकि - स्मृति का . विषय अतीत “अनुभव 
सम्बद्ध होता हैं । के आ 8 म 35222 
जब भ्रम दूर होता हैं तो हमें यह ज्ञान होता है. कि यह रंजतें नहीं है; यह 


शा लक जल 
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ज्ञान नहीं होता कि अ्रान्त ज्ञान का विषय श्जर्त किसी दूसरी जगह है, जैसा अन्यथा- 
ख्यातिवादी मानते हूँ । क्‍ द 
मोक्ष सिद्धान्त 

भारतीय दर्शनों में, विशेषतः छह आस्तिक दर्शनों और जैन भत में, मोक्ष का 


अर्थ. आत्मछाभ है, अर्थात्‌ आत्मा की अपने निजी स्वरूप में अवस्थिति | इसका तात्पर्य 
यह है कि मोक्ष-प्राप्ति का अर्थ किसी विशेष स्थान में पहुँचना या किसी विशिष्ट पदार्थ 


से योग होना नहीं है। न्याय दर्शन में व्यक्तिगत आत्माओं से भिन्‍न ईश्वर की सत्ता 


मानी जाती है, किन्तु वहाँ भो मोक्ष का अर्थ ईश्वर-प्राष्ति नहीं है | सांख्य योग में मोक्ष 
को कैवल्य नाम से अभिहित किया जाता है। इसका तात्पर्य है, आत्मा या परुष की' 


. अपने स्वरूप सें अ्वस्थिति । अद्गत वेदान्त का मन्तव्य सांख्य के विशेष निकट है । अद्वैत 


में मुक्ति के कोई पर्योय हैँ--आत्मछाभ, आत्मज्ञान, अविद्यानिवृत्ति, किन्तु. इन सबका 
तात्पर्य एक ही है। अविद्या के कारण आत्मा में अनात्मा का अध्यास होता है, जिससे 
सच्चिदानन्दन्स्वरूप आत्मतत्व सीमित, दुःखी, कर्ता और भोक्ता दिखाई पड़ता है। 
इस अध्यास का निशकरण ही सोक्ष है । 

शांकर के मत में मोक्ष का साक्षात्‌ कारण ज्ञान है। क्योंकि मोक्ष आत्मा का 
निजी स्वरूप है, इसलिए वह नित्य-पदार्थ है। नित्य-पदार्थ किसी क्रिया का र्यर्व नहों 
होता, इसलिए ब्ोक्ष कर्म द्वारा साध्य नहीं है। यही कारण हैँ कि शंकर ज्ञानकर्म- 
समुच्चयवाद का घोर विरोध करते हैं । 

दिन्‍्तु मोक्ष ज्ञान-साध्य है या ज्ञान-हप है, इसका यह. मतलब नहीं कि शंकर 
कर्म, ध्यान, उपासना आदि को महत्त्वपूर्ण एवं उपयोगी नहीं मानते । प्रकारान्तर से 
ये सब चित्त-शुद्धि के साधन हैं, शुद्ध चित्त ही 'ज्ञान प्राप्ति के योग्य होता है । 

भोक्ष की परिभाषा--शंकर के अनुसार आत्मा की अपने स्वरूप में अवस्थिति 
ही मोक्ष है।” दूसरी परिभाषा यह है कि अविद्या की निवृत्ति ही मोक्ष है, वही ब्रह्म- 


श्राष्ति है। मोक्ष और अविद्या-निवृत्ति एक ही है ।2 वास्तव में अद्वैत मत में आत्मज्ञान 
ही आत्मा का लाभ है। यहाँ ज्ञान और ज्ञाता में भेद नहीं है, क्योंकि आत्मा ज्ञान- 


स्वरूप ही हैं। आत्म-प्राप्ति का ही दूसरा नाम ब्रह्मा-प्राप्ति है । 





, स्वात्मन्यवस्थानं मोक्ष: ।---तै० उ० भा०, /84 
2. अविद्यापगमयात्रत्वात्‌ ब्रह्मप्राप्तिफलस्य |--बु० उ० भा०, !|4|0 
फल च मोक्षो5विद्यानिवृत्तिाँ ।--वही, 4/4/7 
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अज्ञान या अविद्या आत्मा का स्वाभाविक धर्म नहीं है। भारतीय दार्शनिक 
विद्येषतः माध्यमिक, सांख्य और वेदान्त, यह मानते हैं कि किसी दस्तु के स्वाभाविक 
धर्म का उच्छेद नहीं हों सकता । यदि अविद्या या अज्ञान को आत्मा का स्वाभाविक 
घर्म माना जाय तो उसका कभी निराकरण न हो सकेगा। अग्नि की उच्णता को 
कभी उससे अलग नहीं किया जा सकता । इसलिए अह्ैत में बंधन को यथार्थ या 
वास्तविक नहीं माना जाता । सांख्य और वेदान्त दोनों में आत्मा का बन्धन वास्तविक 
नहीं है, वदान्ती उसे अविद्यात्मक या अध्यास-रूप मानते हैं। आत्मा अपने याध्तविक 
रूप में असीम, नित्य और आनन्दमय है, उसमें सीमा या परिच्छिन्नता, अनित्यता, 
दुःखरूपता आदि की प्रतीति अज्ञान के कारण है । अविद्यात्मक बन्धन को ही ज्ञाव द्वारा 
मिवृत्ति हो सकती है । बात यह कि ज्ञात कियो वास्तविक वस्तु का निराकरण नहॉँ 
काश सकता | द 


मोक्ष का अर्थ आत्मा द्वारा किसी दूसरे रूप की प्राप्ति भी नहीं है--समोक्ष 
भावान्तर-प्राप्ति नहीं हो सकती । वैसा मानने पर उपनिषद्‌ का यह सिद्धान्त कि आत्मा 
एकरूप है, निविकार है, खण्डित हो जायया । 


शंकराचार्य इस सिद्धान्त के घोर विरोधी हैं कि मोक्ष की प्राप्ति कर्म से या 


ज्ञान-कर्म-समुच्चय से हो सकती है । कर्म से निष्पन्न होनेवाला कोई पदार्थ नित्य नहीं 


होता, जबकि मोक्षावस्था नित्य है ।* 


जैसा पहले कहा जा चुका है, आत्मा ज्ञान का विषय नहीं है; कोई भी ज्ञान 
आत्मा को इदन्तया (यह है) इस भाँति नहीं बतलछाता । इसलिए शंकर मानते हैं कि 
ज्ञात का कार्य अविद्या-निवृत्ति मात्र है। इसी अर्थ में मोक्ष को ज्ञान का कार्य कहा 
जाता है ॥2 

मोक्ष कर्म द्वारा साध्य या कर्म का कार्य यहीं॥ कोई भी क्रिया या कार्य 
चार प्रकार का ही हो सकता है--उत्पाद्चय, आप्य, संस्कार्य और विकार्य। मोक्ष इस 
तरह के फिसी कार्य के अन्तर्गत नहों आता । चुूकि सोक्ष आत्मा का स्वरूप ही है-- 
आत्मा की स्व-छप में अवस्थिति है--और आत्मा नित्य है, इसलिए यह कहना गलत 


. है कि मोक्ष की उत्पत्ति होती है। इसी तरह सोक्ष का अर्थ कहीं पहुँचना, किसी 


दूरगत वस्तु की प्राप्ति भी नहीं है। चू कि आत्मा शुद्ध, बुद्ध, सुक्त-स्वभाव है, इसलिए 





. नहि क्रियानिव त्तोइथों नित्यों दृष्ट: ॥ नित्यश्च मोक्षो अस्युपगस्यते ॥--वही, 4/4/6 
2. अज्ञानव्यवधाननिवर्तकत्वाज्ञानस्थ, मोक्षों ज्ञानकार्यमित्युच्यते ।--बही, 3/2/3 
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उसे किसी संस्कार की अपेक्षा नहीं है । संस्कार का अर्थ होता है. किसी नये गुण का 
उत्पादन या किसी दोष का अपनयन (हटाना); आत्मा में ये दोनों चीजें अपेक्षित 
नहीं हैं । नित्य होने के कारण आत्मा में किसी विकार की भी सम्भावना नहीं है 
इसलिए मोक्ष विकार्य-रूप कार्य भी नहीं चू कि मोक्ष कार्य नहीं हैं, इसलिए उसे 
किसी क्रिया या कर्म का फल नहीं कह सकते ।? द 





इसीलिए शंकर ने पहले सूत्र के भाष्य में इस मत का खण्डन किया है कि ब्रह्म 
जिज्ञासा से पूर्व कर्म-जिज्ञासा या कर्मों का अनुष्ठान आवश्यक है । न 


अद्वत वेदान्त (साख्य की भाँति) जीवन्मुक्ति को भी स्वीकार करता हैः। 

वास्तव में मुक्ति का अर्थ है संसार से सम्बन्ध-विच्छेद (संसारित्व का अभाव). ।  हमांरा 
संसार से सम्बन्ध तभी तक हैं जब तक हम आत्मा में अनात्मा का और अनांत्मा में 
आत्मा का अश्यास करते हूं । यह अध्यास की मिथ्या प्रत्यय या अज्ञान है । इसी के 
कारण हम अपने को शरौर, इन्द्रियों आदि से एक करके देखते हैं। उक्त मिथ्या प्रत्यय 
के हट जाने पर ब्रह्मवेत्ता पुरुष जीते हुए भी, शरीर से संयुक्त रहते हुए भी, वास्तव... 
- में अशरीरी होता है ।” वह अपने को शरीर, मन, चित्त आदि से एक करके नहीं... 
देखता ओर उनके सुख-दुःख, हानि-लाप्न से. प्रभावित नहीं होता ।.. वह वस्तुतः गीता 

का स्थितप्रज्ञ बन जाता है। स्थितप्रज्ञ संसार के सुख-दुः:ख, हानि-लाभ, . निन्‍दा-स्तुति 

से विचलित नहीं होता । वह सदैव शान्त रहता हैं, यानी आत्माराम। यह स्थिति 
ही मोक्ष है। | मे ( 

जैसा ऊपर संकेत किया जा चका है, सब प्रकार का कर्म, नैतिक आचार, 
योग, ध्यान आदि चित्त-शद्धि के उपाय हूँ। चित्त-शुद्धि के बिना ज्ञान सम्भव नहीं है, 
इसीलिए सब प्रकार के कर्मों की उपयोगिता है । शंकर कहते हूँ, कि कर्म विशुद्धि या 
'चित्त-शुद्धि कां कारण है। जिन्होंने अपने की कर्म द्वारा' संस्कृत और: शंद्ध बना लिया 
हैं, वें ही विंध्तों को हटाकर उपनिंषदों द्वारा प्रंतिपांदित आंत्मतत्त्व॑ को जाने सकते 
हैं । कहा भी गेयां है कि पाप कर्मों के क्षय से मनुष्य को ज्ञान होता हैं। विद्या था 


06) हज की . 4 2 पल 2 लेक 2 किक 2 4 कद 8 बहा 





व द० ब्रह्म॑सृत्रभाष्य, ।/[ 4 के अल पट हो; का हे हा पर है 
“7 त० की४०> उत्वादंमाप्य संस्कार्य विकार च॑ क्रियाफलम ४ 7 हक 
«.... यद मुक्तिय॑तस्तस्मात्कर्म॑तस्या न कारणम ।|---नैष्कर्म्यसिद्धि 

'तस्मान्मिध्याप्रत्य॑यनिमितल्वीत्सशेसेरल्वस्य, | विदुपो5शरी रस्म 


वुल है। 3 ३ 
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_“-ब्र० सुं० भा०, [4 “कारक तक वलता 
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ज्ञान जब उत्पन्न हो जाता है तब वह फलछ की सिद्धि यानी मोक्ष के लिए किसी दूसरी 
चीज की अपेक्षा' नहीं करता--न्नान तुरन्त ही मोक्ष-लाभ कराता है। किन्तु अपनी क्‍ 
उत्पत्ति के लिए ज्ञान कर्म की अपेक्षा रखता हैं। इस प्रकार काम्य कर्मों को छोड़कर 
बाकी सब तरह के कर्म आत्मज्ञान की उत्पत्ति का हेतु बनते हुए मोक्ष का स 


होते हैं।?. 


इस श्रकार यह कहना गलत हैँ कि अद्व॑त वेदान्त लौकिक कम को कोई महत्व 
नहीं देता । अद्वैत सिद्धान्त सकाम कर्मों के त्याग और निष्काम कर्म के अनुष्ठान का 
उपदेश करता है । यहाँ एक बात और ध्यान में रखनी चाहिए । मीमांसा दर्शन में 
यज्ञ आदि कर्मो के अनुष्ठान पर विशेष बल दिया गया है। कर्म का दूसरा अर्थ 
वर्णाश्रम-घर्म का पालन है । -अद्वैत वेदान्त. इस तरह के कर्मों को विशेष महत्त्व नहीं 
देता । भारतीय दर्शन में कर्म-संन्यास से मतलब प्रायः उक्त कर्मों के परित्याग से होता 
है । किन्तु इसका यह अर्थ नहीं छगाना चाहिए कि साधक या ज्ञानी पुरुष को सदा- 
चार के सार्वभौम नियमों का पालन न करने की छूट है । वास्तव में सब प्रकार के 
अधर्म-कार्यों का स्रोत मनुष्य की अपने व्यक्तित्व में आसक्ति या, स्वार्थ-भावना होती 


. की साधन 


है। चूंकि ज्ञानी मनुष्य में स्वार्थ-भावना नहीं रहती, इसलिए उसके रा किसी तरह 


के पाप करने का सवाल ही. नहीं उठता । संन्यास ग्रहण करनेवाला ज्ञानी स्वभावतः 


 सदाचारी, कारुणिक और पर-हित-साघक होता है । गीता की भाषा में वह समदृष्टि 


और सब भ्राणियों के हित में रत होता है । अतः ओठो जैसे वे योरोपीय विद्वान, जो 
अद्वैत वेदान्त को नैतिकता का विरोधी या उसकी उपेक्षा करनेवाला प्रदर्शित करते हूँ, 
वास्तव में उसके प्रति अआरान्त घारणा रखते हैं। इस सम्बन्ध में पाठकों को मनुस्मृति 
के बारहवें अध्याय का अनुशीलून करना चाहिए जहाँ संन्‍्यासी की उदात्त नैतिकता 
का विश्वद वर्णन है । द ही दे द 
अन्य मतों का खण्डन 


. साँख्य का खाण्डन--अपने ब्रह्मसूत्रभाष्य के दूसरे अध्याय के शुरू के दो पादों 
में, जिन्हें त्कपाद कहते हैं, शंकराचार्य ने सांख्य आदि अन्य हिन्दू दर्शनों तथा जैन- 








. बौद्ध-दर्शनों का खण्डन किया हूँ । पहले पाद में प्रायः सांख्य दर्शन का खण्डन है । 


सांख्य दर्शन प्रकृति को जगत्‌ का कारण मानता हैं, ब्रह्म को नहीं । वस्तुत: सांख्य में 


. दे० शंकरसिद्धास्तसंग्रह, संपादक न० कि० देवराज तथा नी० हिरेमठ, हिन्दू 
. विश्वविद्यालय, बाराणती, 397],प० 83.__._............रर्र्र्र्र््रऑ 
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ब्रह्म या ईइवर का अस्तित्व स्वीकार नहीं किया गया है। उक्त दर्शनों के समर्थकों 
ने ब्रह्ममारणवाद का खण्डन किया है। ब्रह्म चेतन-तत्त्व है, वह जड़ जगत का कारण 
ही नहीं हो सकता । इसके उत्तर में शंकर का कहना है कि सजीव शरीर से नख, 
केश आदि जड़ वस्तुएँ पैदा होती हैं। कारण और कार्य सब बातों में समान नहीं 
होते, वे कुछ दृष्टियों से विलक्षण होते हैं। अतः सांख्य की आपत्ति उचित नहीं। 
वास्तव में ब्रह्म जगत का विवर्त कारण है और जगत ब्रह्म का विवर्त्त कार्य । रस्सी 
में दिखाई देनेवाला सर्प रस्सी का विवर्त कार्य होता है। ऐसे कार्य की उत्पत्ति से 
कोरण में कोई परिवर्तन नहीं होता । ब्रह्म जगत्‌ का अपरिणामी कारण है, ब्रह्म में 
जंगत्‌ प्रतीत मात्र होता हैं। जगत्‌ और जगत्‌ की सृष्टि, दोनों मायिक हैं। इसका 
प्रमाण श्रति है । केवल तर्क हमें सत्य की उपलब्धि नहीं करा सकता । 


अपने मतों के प्रतिपादन और समर्थत की शंकर की पद्धति इस प्रकार हैं। बे 
अपने मूल सिद्धान्तों के लिए श्रुति पर निर्भर करते हैं। इसके विपरीत, दूसरे मतों 
के खण्डन में बे तक का आश्रय लेते हैं। शंकराचार्य सांख्य, योग, न्याय, वैशेषिक 
आदि दर्शनों को श्रति-मलकः नहीं मानते । हा 

श्रुति कहती हैँ कि ज्ञान मोक्ष से होता है। इसका मतलब यह हुआ कि आत्मा 
का बन्धन वास्तविक न होकर अविद्यात्मक है, इसीलिए वह ज्ञान द्वारा नष्ट हो सकता. 
हैं। इसके विपरीत, सांख्य दर्शव प्रकृति को नित्य मानता है और प्रकृति-पुरुष के 
अविवेक को बच्धन का कारण मानता है। यदि प्रकृति नित्य है तो उक्त अविवेक की 
सम्भावना भी सदा बनी रहेगी । इस प्रकार सांख्य दर्शन नित्य-मुक्ति की सम्भावना 
का ठीक से समर्थन नहीं कर पाता । 


प्रकृतिकारणवाद के खण्डन में शंकर का यह भी कहना है कि जड़ प्रकृति विश्व 
में दीखनेवाली (इन्द्रियों, शरीर आदि की) प्रयोजनवती रचना का कारण नहीं हो 
सकती । सांख्य दर्शन में प्रकृति और पुरुष का सम्बन्ध भी एक गहन समस्या है जिसका 
समाधान सांख्य नहीं दे सका है । 


चशेषिक खण्डन---अद्वत दर्शन एकतत्त्ववादी है, इसके विपरीत वैज्ञेषिक अनेक- 
पदार्थवादी है । वह जगत्‌ का कारण परमाणुओं को (भी) मानता है। शंकर ने इन 
सभी सिद्धान्तों का खण्डन किया है। उन्होंने यह दिखाने की कोशिश की है कि 
शेधिकों की परमाणुओं की धारणा सदोष है, परमाणुओं का संयोग भी समझ में नहीं 
आता | प्रदेशवान्‌ वस्तुओं का बैसा ही वस्तुओं से संयोग देखा गया है। यदि परमाणुओं 
में प्रदेश मानें जायें तो वे सावयव और व्रिभाज्य बन जायेंगे, अन्यथा उनमें संयोग न 
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हो सकेगा । वैशेषिक के अनुसार परयाणओं में रूप आदि गुण रहते हैं। देखा यह 
गया है कि रूप आदिवाले पदार्थ स्थल और अनित्य होते है, इसलिए परमाण कारण- 
वाले होंगे न कि कारण-रहित । 


वैशेषिक दर्शन मानता है कि द्रव्य और गुण अल्य पदार्थ हैं और उनमें 
सम्बन्ध स्थापित करनेवाक्ा समवाय भी अलग तोसरा पदार्थ हुँ। इसी प्रकार वे 
सामान्य और विशेष को द्र॒व्यों से भिन्‍न अलग पदार्थ मानते हैं । किन्तु देखा यह गया 
हैं कि जो वस्तुएँ अलग हैं वे एक दूसरे के अधीन, एक दूसरे की आश्रित नहीं होतीं । 
गुण द्रव्यों के अधीन होते हैं, उनको द्व॒व्यों से अलूम सत्ता नहीं होती, इसलिए उन्हें 
द्रव्यों से अंग मानना असंगत है । चूँकि द्रव्य और गुण की अलग प्रतीति नहीं होती, 
इसलिए मानना चाहिए कि गुण द्रव्यात्मक होता है। गुण द्रव्य का ही संस्थान-विशेष 
है, द्रव्य का ही एक रूप या पहल है । द्रव्य और गण में वैसा भेद नहीं दीखता जैसा 
आग और धुआ में । एक अन्य आपत्ति भी है। यदि द्रव्य और गुण में सम्बन्ध बनाने 
के लिए समवाय नामक पदार्थ की आवश्यकता हैँ तो द्रव्य और समवाय तथा समवाय 
और गुण के बीच सम्बन्ध स्थापित करने के लिए किसी अन्य पदार्थ की आवश्यकता 
होगी । उस अन्य पदार्थ को संयुक्त करने के लिए और किसी पदार्थ की, इस तरह 
अनवस्था-दोष होगा । इस प्रकार शंकर का मत है कि गुण, कर्म, सामान्य, विदेष 


आदि को द्रव्यात्मक मानना चाहिए । 


दौद्ध-मत-खण्डन---शंकराचार्य ने वैध्ञाषिक मत तथा विज्ञानवाद, इन दो बौद्ध 
सम्प्रदायों का विस्तार से खण्डन किया है। वैभाषिक तथा सर्वास्तिवादी दर्शन में 
स्थिर आत्मा की सत्ता स्वीकार नहीं की गयी है । तथाकथित आत्मा रूप, विज्ञान 
बेदना, संज्ञा और संस्कार नामक स्कल्धों का सम॒दाय सात्र हैं। वाचस्पति मिश्र की 
व्याख्या के अनुसार विषयोंन्सहित इन्द्रियों को रूप-स्कन्ध कहते हूँ । अहम्‌ इस तरह 
की ब॒द्धि विज्ञान-स्कन्ध है । चित्त में सुख-दुःख का अनुभव वेदना-स्कन्धे है । यह गाय 
है, यह गोरा है, इस तरह के विकल्पमूलक प्रत्यय संज्ञा-स्कन्ध कहलाते हूँ ॥ रागादि 


बलेश, धर्म और अधर्म संस्कार-स्कन्ध हैं । इन पाँच स्कन्धों से भिन्‍त कोई आत्मा नहीं 


है । प्रश्न है, यदि बचपन से बुढ़ापे तक एक रहुनेवाली कोई आत्मा नहीं है तो बुढापे 
में बचपत की बातों का स्मरण किसे होता हैं ? दूसरे, यदि स्थिर आत्मा नहीं हैं तो 
पुनर्जन्म और मोक्ष किसके होंगे ? व्यक्ति में किसी स्थिर तत्त्व को मानें बिना छोक- 


व्यवहार सम्भव नहीं हैं । 
'विज्ञानवादी बाह्य वस्तुओं की सत्ता नहीं मानते । दृश्यमान जगत्‌ स्वप्न के 
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पदार्थों की भाँति है, उसका अस्तित्व भीतर है, बाहर नहीं । चूंकि नोल-बुद्धि (नोले 
का ज्ञान) और नील-रूप का ग्रहण एक साथ होता हैं, इसलिए दोनों में अभेद या 
एकता है । ज्ञान और ज्ञान का विषय एक ही है । दुनिया में जो तरह तरह की चीजें 


अरे 


दिखाई देती हैं उनका कारण हमारी वासनाए हूँ । 


..  विज्ञानवाद के खण्डन में शंकर ने अनेक बढ़िया यतक्तियाँ दी हैं। विज्ञानवादी 
कहता है कि वस्तुएं वास्तव में बाहर नहीं हैं, वे बाहर प्रतोत होती हैं । इस पर शंकर 
आक्षेप करते हैं कि बाह्य पत के अनुभव के बिना, बाहर होने का भ्रम भी नहीं हो 
सकता । कोई ऐसा नहीं कहता कि विष्णमित्र बाँक्ष स्त्री का बेटा' जैसा दोखता 
क्योंकि किसी को बच्ध्या स्त्री के बेटे का अनुभव नहीं है । केवल तर्क से बह सिद्ध नहीं 
किया जा सकता कि बाह्य पदार्थों की सत्ता अंसम्भव है। जो प्रत्यक्ष आदि प्रमाणों 
से सिद्ध है, उसे असम्भव कहने का कोई अर्थ नहीं हैं । बुहृदारण्यकभाष्य में एक जगह 
शंकर कहते हैं कि शास्त्रा्थ यानी वादविवाद और वादी-प्रतिवादी को कोई अपना 
विज्ञान मात्र नहीं कह सकता, उनकी अलग सत्ता माननी ही पड़गी। यह कहना बड़ा 
विचित्र होगा कि मेरा हो एक विशान दूसरे विज्ञान से वादविवाद और उसका खण्डन 
कर रहा है । यह कहना भी गलत है कि दृश्यमान जगत्‌ स्वप्न-जगत्‌ के समान है। 
स्वप्न एक प्रकार की स्मृति होती हैं, जबकि अनुभूत जगत की उपलब्धि होती है। 
स्मृति और उपलब्धि या अनुभव में स्पष्ट ही भेद है । 


समीक्षात्मक दृष्टि 


... हिन्दू दर्शनों में अद्वेत वेदान्त का स्थान बहुत ऊँचा हैं । श्रुतियों पर आधारित 
होने के कारण भद्वैत वेदान्त घ॒र्म या अध्यात्म के रूप में भी ग्राह्म रहा हैं। अपनी 
ज्ञान-मीमांसा और प्रमाण-मीमांसा के रूप में उसका दार्शनिक महत्त्व भी विशिष्ट है । 
मोक्ष शास्त्र के रूप में अद्वेत वेदान्त सांख्य दर्शन के समान विदशेष महत्व रखता हैं, 
कुछ दृष्टियों से अद्वत मत सांख्य से अधिक संगत और साफ-सुथरा है । दर्शन के रूप 
में शांकर अद्वेत को एक बड़ी विशेषता यह है कि वहु दो-तीन मोलिक मान्यताओं के 
. आधार पर ज्ञान, मोक्ष आदि प्रत्ययों की बड़ी सुलझी हुई व्याख्या प्रस्तुत करता है । 


विनतु अद्त मत को कुछ कमियाँ भी हैं। उसका मायावाद का सिद्धान्त 
विशेष युवितसंगत नहीं है; क्योंकि उपनिषद्‌ एकमात्र ब्रंह् या आत्मा को तात््विक 
;हते हैं, इसलिए दीखनेवाला नानात्व या जगत मिथ्या है, यह युविति उन्हीं को ग्राह्म 
होगी जो उपनिपदों की प्रामाणिकता को . स्वीकार करते हैं । दूसरे मतावलम्बी, जैसे .. 





क्र 








हैं कि स्वयं हिन श्ड्द ऑफ । को कोई व वूसरा दशन--स्याय-बेशेषिक , शांखि 
भी--जगत्‌ के सिथ्यात्व को स्वीकार नहीं करता । इसीलिए विज्ञानभिक्ष आदि हिन्दू : 
दार्शनिकों ने शंकर को प्रच्छन्‍न बौद्ध घोषित किया है। हिन्दू धर्म के ईसाई आलोचकों 
ने अद्वेत के विरुद्ध यह आक्षेप किया कि उक्त मत हमारे लौकिक जीवन के लिए 
नतिक प्रेरणा देने सें असमर्थ हैं। इस आलोचना में कुछ बल है। यदि हम जगत को 


मिथ्या मानते हैं, तो यह जाहिर है कि मनुष्य के इहलौकिक इतिहास के निर्माण में, 





न्‍यीग और पर्वभीम| पीहए 









. उस इतिहास को अग्रसर करने में, हमारी विद्येष रुचि नहीं होगी। इस भ्रकार यह्‌ 
कहा जा सकता है कि अद्वैत वेदान्त हमें भावात्मक, नैतिक एवं ऐतिहासिक प्रयत्न या 


प्रयलशीलता की सबल प्रेरणा नहीं देता । यह ठीक है कि अह्ैती सन्त या साधक में 
स्वभावतः: अनेक सद्गृण रहेंगे, और यह कि उसमें पाप या दुष्कर्म करने की प्रवत्ति 
नहीं होगी । किन्तु यह निषेधमलक भनोवत्ति हमें इतिहास की भमि में प्रयत्नशील 


'बनाने के लिए पर्याप्त नहीं है ।. कहा गया है कि लक्ष्मी उसी परुंष-सिंह के पास जाती 


हैं जो उद्योगी हैं। व्यक्तिगत रूप में जो वेदान्ती साधक और सन्त लक्ष्मी को एकदम - क्‍ 
ही नहीं चाहता, ऐसे सन्त की हम प्रशंसा करते हैं। किन्तु एक जाति के लिए त्याग 


का आदर्श अपर्याप्त है । अपनी जाति या देश को, अपने राष्ठद को, समनन्‍्नत बनाने के 
लिए यह जरूरी है कि हम कोरे स्थितप्रश्ष बनकर न बैठ जायें बल्कि उसकी प्रगति में 


सक्रिय अभिरुचि लें। यहाँ भगवदूगीता के कृष्ण कहेंगे---वैसी अभिरुचि लेते हुए भी 
हमें अपने व्यक्तिगत स्वार्थों को छोड़कर निष्काम भाव से आगे बढ़ना चाहिये । यह 


शिक्षा शंकर के अद्दैत बेदान्त की पुरकः सिद्ध हो सकती है। वस्तुतः भगवद्गीता के 


व्याख्याकार के रूप में शंकराचार्य नें जीवन और कर्म के भावात्मक पक्ष पर उचित 


. शौरव नहीं दिया. है । 


... शंकराचार्य के उत्तरकालीन अनुयायियों ने भी गीता के कर्मपरक वेदान्त को 
शौरव नहीं दिया, अपितु संन्यास और वैराग्य पर ही अधिक जोर दिया । शंकर को 


अपेक्षा रामानुज ने कर्मनिष्ठ जीवन को अधिक महत्व दिया । बीसवीं शी में छोक- 


मान्य तिलक ने भगवद्गीता की नयी व्याख्या की जिसमें एक बार फिर कर्मठ जीवन- - 
पद्धति को महत्त्व दिया गया । तिलक ने शंकर द्वारा की गयी गीता की संन्यासपरक 
व्याख्या का खण्डन किया । _ द है) 


उत्तरकाल के अद्ठेत के व्याख्याताओं में भामतीकार वाचस्पति मिश्न, विवरण- 
कार प्रकाशात्म यति, 'खण्डन्खण्डखाद्य' के लेखक श्रीहुषं, प्रत्यवत॒त्वदीपिका के प्रणेता 
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चित्सुखाचार्य एवं अद्वैतसिद्धि के रचयिता मघुसूदन सरस्वती के नाम मुख्य हैं। इन 
लेखकों में दो प्रवृत्तियाँ प्रधान दिखाई देती हैं, एक नैयायिकों के प्रमाणवाद के खण्डन 
की और दूसरी, द्वैतवाद के खण्डन के साथ-साथ जगत्‌ के मिथ्यात्व के समर्थन की । 

दूसरी प्रवृत्ति का व्यावहारिक परिणाम संन्यास और वराग्य पर बढ़ता हुआ गौरव 
है । यह गौरव पंचदशी एवं “जीवन्मुक्तिविवेक के प्रणेता विद्यारण्य में भी प 


जाता है । 


जगत के मिथ्यात्व का सिद्धान्त अद्वैत वेदान्त का महत्त्वपूर्ण अंग है, इसमें 
सन्‍्देह नहीं ! किन्तु शंकर के ग्रन्थों में सृष्टि के सम्बन्ध में कुछ दूसरे विचार भी पाये 


जाते हैं! शंकर जहाँ एक ओर जगत्‌ को मिथ्या और ब्रह्म का विवर्त कार्य तथा ब्रह्म 
को विवर्त्त कारण बतलाते हैं, वहाँ कहीं-कहीं, उपनिषदों की व्याख्या करते हुए उन्होंने 
इस बात पर जोर दिया है कि इह्ा (वस्तुत:) जगत्‌ का कारण हैं। (सर्प का रज्जु 
विवर्त कारण है, सर्प रज्जु का विवर्त्त कार्य है, यहाँ कारणता वास्तत्रिक नहीं हैं।) 
छान्‍्दोग्य, 6/2/4 पर भाष्य करते हुए शंकर कहते हैं कि जहाँ यह कहा गया है कि 
उस सत्‌ ने ईक्षण किया (देखा या चाहा) कि मैं अनेक रूप होकर उत्पन्न होऊ, वहाँ 
वास्तव में सत्‌ में कारणता माननी चाहिए । इसी प्रकरण में 'उस जल ने ईक्षण किया', 
यह कथन आता है। इसपर कोई आक्षेप करता है कि जैसे जल में ईक्षण का उपचार 
मात्र है, वास्तविक ईक्षण नहीं है, बसे ही अन्यत्र भी मानना चाहिए। उत्तर में 
शंकर कहते हैं कि सारे प्रकरण को उपचरितार्थ मानना उचित नहीं है । इसलिये जगत्‌ 
चैतन्य सत्‌ का कार्य है, यही मानना ठीक है । यहाँ उपनिषद के अनुरोध से शंकर 
ब्रह्म में वास्तविक कारणता मानते हैं। इस' प्रकरण में एक जगह वे जगत्‌ को सत्‌ भी 
कह गये हूँ । 'सत्‌ ब्रह्म ही हतादि-भेद से अन्यथा गृहीत होता है, इसलिये हम कहते 
हैं कि कहीं कुछ भी असत्‌ नहीं है ।? वास्तविकता यहु हैं कि शंकर कहीं तो विवर्त- 
वादी को भाँति लिखते हैं और कहीं सत्कार्यवादी की तरह । ये दोनों सिद्धान्तः वस्तुतः 
एक दूसरे से विशेष दूर नहीं हूं । 


8, सर्वस्य च्‌ प्रपाठकार्थस्य उपचरितत्त्वपरिकल्पतायां वृथा श्रम: परिकल्पयितुः 
स्थात्‌....तस्माद्वेदप्राम्राण्यान्‍्न युकतः. श्रुतार्थपरित्याग: ॥,...अतं: चेतनावत्कारणं 
जगत्‌ इति सिद्धम्‌ । 

2. सत एव द्वैतभेदेव अन्यथा गुह्ममाणत्वात्‌ नासत्त्वं कस्यचित्‌ ववचिदिति ब्रूमः । 

. +-छा० भा०, 6]2|3 





अद्वेत वेदान्त : 55॥ 


सुध्टि के प्रति शंकर का मनोभाव अधिक भावात्मक हैं, इसका एक निदर्शन 
यह है कि दे सृष्टि के पीछे प्रयोजन देखते हैं । सृष्टि प्रवृत्ति निष्प्रयोजन नहीं है । 
वृहदारण्यकभाप्य, 2/5/0 में वे कहते हैं--- 

यदि हि नामरूपे न व्याक्रियेते तथाउस्थात्मनों प्रज्ञानधनाख्यं निरुपाधिक रूप॑ 

न प्रतिख्यायेत । | 

अर्थात्‌-यदि ब्रह्म नाम-रूप का व्याकरण या अभिव्यक्ति नहीं करता तो 
उसका उपाधिणुन्य प्रज्ञानघन-स्वरूप प्रकट या प्रसिद्ध नहीं हो पाता । इसी प्रकार चे 
गीताभाष्य, 9/80 में कहते हैं-- द 

दृशिकर्मत्वापत्तिनिमित्ता हि जगतः सर्वा प्रवृत्ति: ॥ अहमिदं भोक्ष्ये, पश्यामीई, 

सुणोमीद , सुखमनुभवामि इत्याद्श्गतिनिष्ठाजगत्यवसान॑व |... 

अर्थात्‌--जगत्‌ की सम्स्त प्रवृत्ति इसलिए है कि वह (चेतन जीवों की) प्रेक्षण 
क्रिया का कर्म बन सके; "मैं यह भोग, मैं यह देखता हूँ, यह सुनता हूँ, सुख का 
अनुभव करता हूँ, इत्यादि अवग॒ति के लिए है । खेद की बात हैं कि उत्तरकाछीन 
व्याख्याकारों ने शंकर के इस कोटि के विचारों को उचित गौरव नहीं दिया । 


के 








. जिसा संकेतित किया जा चुका है, श्रुतियों पर आधारित एवं प्रस्थानत्रयी की 


व्याख्या के रूप में पल्‍्लवित हिन्दू दर्शन वेदान्त कहलाते हैं। तथाकथित वेदान्त 
दर्शनों में शंकर के अद्न॑त्त के बाद रामानुज का विशिष्टाह्रत विशेष प्रतिष्ठित 
रहा है । शंकर के अद्वत में जगत को मिथ्या कहा गया है और कर्म के जीवन 
को विशेष महत्त्व नहीं दिया गया है । इसके विपरीत, रामानुज जगत को 
वास्तविक, वर्णाश्रम्त धर्म को अनिवार्य और भक्ति को (जो उनके अनुसार, एक 
प्रकार का ज्ञान ही है) मोक्ष का आवश्यक साधन मानते हैं। तत्वनमीमांसा 
में वे भी एक प्रकार के अद्वतवाद के समर्थक हैं, किन्तु उनका अद्व॑त विशिष्टा- 
हत है । रामानुज के अनुसार ब्रह्म-तत्त्व निविशेष नहीं, सविशेष है, जीव और 
जगत्‌ उसे विशेषित करते हैं और उसके शरीर-जैसे हैं । संसार में कोई भी 


तत्त्व निविशेष नहीं है, निविद्येष का ज्ञान भी सम्भव नहीं है । हमारे सारे 


वक्तव्य सविशेष-विषयक होते हैं । रामानुज का कथन है कि यदि ब्रह्म को 
निविशेष का निगुण माना जाय तो श्रुति के वाक्य उसके सम्बन्ध में कोई ज्ञान 
नहीं दे सकेंगे। वे यह भी मानते हैं कि ब्रह्म या ईश्वर की सत्ता प्रत्यक्ष, 
अनुमान आदि से सिद्ध नहीं की जा सकती, उसे जानने का साधन केवल श्रुति 


. हैं। सामानुज की ज्ञान-मीमांसा में तथाकथित निविकल्पक प्रत्यक्ष का विषय 
: भी निवरिशेष वस्तु नहीं होती, वहाँ भी सविशेष का ज्ञान ही होता हैं, किन्तु 





वह सविशेष शब्द द्वारा कशित नहीं होता । 


रामानुज ने शंकर के मायावाद का विस्तार से खण्डन किया है । शंकर और 
रामानुज के आत्म-विषयक मतों में भी महत्त्वपूर्ण भेद हैं। शंकर आत्मा को 
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झञान-स्वरूप मानते हैं, रामानुज के मत में आत्मा ज्ञान नहीं, ज्ञाता है। आत्मा 
- धर्मभत ज्ञान से सहचरित रहता हैँ । आत्मा अपने में अण है, किन्तु उसका 
. धर्मभृत ज्ञान विभु है। तथाकथित मनोदशाएँ--नज्ञान , सुख-दुःख आदि--सब 
--धर्मम्त ज्ञान के विकार या परिणाम हैं । 





.. रामानुज के दर्शन के प्रचार ने भव्तिवाद को पुष्ट किया । उनके बाद वेदान्त 
| के अनेक सम्प्रदाय बते । इत सब समस्प्रदायों पर रामातुज का. प्रभाव लक्षित 
है ..._ होता है । भौलिकता की दुष्टि से भक्ति-परक वेदान्तीय सम्प्रदायों में विशिष्ठा- 
:.. द्ात सबसे मौलिक और दार्शनिक दृष्टि से अधिक महत्त्वपूर्ण हैं । विशिष्टाहँत- 
.. को श श्रीसम्प्रदाय भी कहते हैं । स्वयं रामानुज अपने दर्शन को बोधायनवृत्ति 
पर आधारित बतलाते हैं; वे उसे द्रमिड़, टंक, गृहदेव और नम्माल्वार की 
. धरम्परा को अग्रसर करनेवाला भी सानते हैं। वास्तव में रामानुज का दर्शन 





| तथा अन्य वैष्णव सम्प्रदाय प्राचीन भागवत धर्म की परम्परा को अग्रसर करते 
..... और उसे दार्शनिक आधार देते हैं। श्रीवैष्णव सम्प्रदाय के प्रसिद्ध शिक्षक 
द ... » साथमनि ने तमिल के आलवार सनन्‍्तों की वाणी को प्रस्थानत्रयी के समान महत्त्व 
। दिया और इंस प्रकार 'उभयवेदान्त' संज्ञा का प्रचार किया । ्ड्डा क्‍ 
. - शंकर और रामानुज के बीच में भास्कर नाम के आचार्य हुए थे जिन्होंने । 
| है  » »तह्मसूत्र पर भाष्य लिखा । भास्कर ने शंकर के मायावाद का खास तौर से । 
-  -खण्डन किया ।. उनका सत भेदाभेद कहलाता है। उनके परवर्ती यादवश्रकाश । 
| - ने भी एक प्रकार के भदाभद को अंगीकार किया । | । 
_'रामानुज के बाद के वैष्णव-सम्प्रदायों में मध्व का द्व॑त वेदाल्त, निम्बार्क का 

हताद्वत, वललभ का शुद्धाद्त और चैतन्य सम्प्रदाय का. अचिन्त्यभदाभेद 





४ पु 


पवन धन व०- सपा पलललमन२> धर 3८:2९-->ज 


' - “प्रसिद्ध हैं ॥ संपादक] 


“ जंसा ऊपर कहा गया; रामानुज-अपने दर्शन का उद्देश्य बोधघायन के सत का 
'पुनराख्यान करना मानते हैं ।यों, सगण बह्य की चर्चा कहीं-कहीं >संहिताओं में, 
_बवेताइवतर आदि उपनिषदों में, भगवदुगीता, महाभारत, पांचरात्र संहिताओं, विष्णु- 
पुराण आदि में पूर्वकाले से होती आयी थी । इस दृष्टि से रामानुज का विशिष्टादहत 
आरतीय चिन्तेन-धोरां की एक अति प्राचीन पंरम्परं। का प्रतिनिधि केहा जा सकता 
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घिशिष्टाह्त का दार्शनिक चिन्तनधारा के रूप में उदुभव और उसका एक 
विशेष मत के रूप में प्रचार बोधायन द्वारा रचित 'बह्मसूत्रवृत्ति से प्रारम्भ हुआ 
माना जाता है। कालक्रम से इस रचना का ग्रन्थ-रूप लुप्त हो गया । परन्तु इसमें प्रति- _ 
पादित मत भवित मार्ग को शास्त्रीय और बौद्धिक प्रमाणित करने के. लिए अत्यन्त 
उपयोगी था। कहा जाता है, रामानुज को इस ग्रन्थ की एक प्रति कश्मीर में प्राप्त हुई 
थी । वहीं उन्होंने इसका अध्ययत किया और इसके आधार पर अपने ग्रन्थ लिखे।. 
रामानज द्वारा प्रणीत पस्तकों में हमें बोधायनव॒त्ति से उद्धरण भी अ्रांप्त होते हैं । 
रामानुज के पूर्ववर्ती ग्रन्थों में दक्षिण भारत में उत्पन्न आलवार सन्‍्तों (सातवीं और 
तवीं शती के बीच) के उद्गारों के संककन “दिव्यप्रबन्धम का विशेष स्थान है । 
. दिव्यप्रबन्धमा मलतः तमिल रचना हैं, जो बाद में संस्कृत भाषा में वैष्णवों के प्रथम 
आचार्य वाथमनि (824-924 ई०) द्वारा प्रस्तुत की गयी । न्यायतत््वः तथा योग- 
रहस्य” नाथमनि की दो और रचनाएँ हैं। आलवार सन्‍्तों की दिव्य वाणी को दार्शनिक 
रूप देने का कार्य यामताचार्य (दसवीं शतो) ने प्रारम्भ किया। श्री यामुनावार्य के 
दो महत्त्वपूर्ण ग्रन्थ 'सिद्धित्रयः और “गीतार्थसंग्रह वैष्णव दर्शन के क्षेत्र में ऐसी 
प्रारम्भिक रचनाएँ हैं जो अब भी प्राप्य हैं। पुस्तक-लेखन के अतिरिक्‍त श्री यामुन ने 
वैष्णव भक्तों को भी संगठित किया । श्री वैष्णवों को संगठित करने के कारण उन्हें 
सम्प्रदाय का जनक माना जाता है। दुर्भाग्यवश अपने सम्प्रदाय की प्रतिष्ठा के लिए वे 
. ब्ह्यसूत्र' पर भाष्य न लिख सके । कहां जाता है, उन्होंने यह दायित्व रामानुज को 
सौंपा था । श्री रामानुजाचार्य (!07-37 ई०) ने भ्रीभाष्यः लिखकर इस 
दायित्व का निर्वाह किया । श्रीभाष्य' के बृहत्‌ कलेवर, भाषा की दुरूहता आदि को 
ध्यान में रंखकर ही शायद रामानुज ने इसे वेदान्तसार और वेदान्तदीप के रूप में 
संक्षिप्त बनाकर प्रस्तुत किया । वेदार्थसंग्रंह" रामानुज का स्वतन्त्र ग्रन्थ हैं। इसका 
विषय उपनिषद्-वाक्यों की विशिष्टाद्वैतपरक व्याख्या, अन्य मतवादों (विशेषकर अद्वत 
एवं मीमांसा) की आलोचना तथा भव्ति-सिद्धान्त का दार्शनिक निरूपण करना हूं 
ब्रह्मस॒त्र' पर श्रीभाष्य' के अतिरिक्त रामानुज ने भगवदुगीता पर भी भाष्य लिखा 
है । उन्होंने गद्यत्रय/ और “नित्यग्रंथ/ भी श्रीवैष्णव सम्प्रदाय के समर्थन में छिखे ।. 
सुदर्शन भट्ट ने 'श्रीभाष्य' पर श्रुतप्रकाशिका टीका लिखी है । 





.... ईसा की तेरहवीं शताब्दी में रामानुज-बेदान्त दो शाखाओं में विभवत हो 
गया । इस विभाजन का आधार साहित्यिक मतभंद था। पिल्‍ले लोकाचार्य (॥246- 








न न पप्छमअाताा5रलप्याचल कप तचपका उपाय पा बाता 
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327 ई०), जो तेहकले सम्प्रदाय के संस्थापक कठ्ठे जाते हैं, तमिल प्रबन्धों को 
अधिक विश्वसनीय मानते हैं। उनके अनुसार तमिछ आगरमों की महत्ता संस्कृत आगम- 
ग्रन्थों और बाद की संस्कृत कृतियों से अधिक हैँ । लोकाचार्य ने अठारह ग्रन्थ . लिखे 
हैं। तत्वत्रय/ और “अरथंपंचक' संस्कृत में लिखे गये हैं । जो विद्येष महत्त्वपूर्ण हैँ । 
वरवर मुनि ते तत्त्वत्रय/ की टीका लिखी है! वादुग्लै! नामक दूमरे सम्प्रदाय के 
प्रवर्तक श्री वेदान्तदेशिक (300 ई०) हैं। वेदान्तदंशिकाचार्य बहुमुखी प्रतिभा के . 
लेखक हैं। इन्हें संस्कृत और तमिल दोनों भाषाओं के ग्रन्थ समस्त रूप से मान्य 
हैं। इनकी रचनाओं में 'न्यायसिद्धांजन” और “तत्त्वमुक्ताकलाप' मौलिक ग्रन्थ हैं । 
'तत््वमुक्ताकलाप” की 'सर्वार्थंसिद्धि' टीका उन्होंने स्वयं लिखी है। 'तत्त्वदटीका! 
और 'तात्पर्मचन्द्रिका' क्रमशः रामानुज के 'श्रीभाष्य" और “गोताभाष्य' पर बेदान्तन 
देशिक की टीकाएं हैं। वेदान्तदेशिक ते 'संकल्पसूर्योदय/ नाटक की रचना भी की 
है । तमिल भाषा में 'रहस्यत्ञयसार”! और £परमतभंग” इतकी दाशंनिक $विरयाँ हैं । 
“शतदूषंणी की रचना इन्होंने अद्ैत दर्शश की आलोचना के लिए वी है। इस प्रकार 
अपनी कृतियों के आधार पर बेदाब्तदेशिक रामानुज के अनुयायियों में सर्व प्रमुख हैं । 


रंग रामानुज, आज्रेय रामानुज, मेंघनादारि, श्रीनिवासाचार्य जैसे गण्यमान 
पण्डितों ने भी अपनी अपनो कृतियों द्वारा रामानुज-सम्प्रदाय के दार्शनिक साहित्य' 
को समृद्ध किया हैं। इनमें श्री रंग रामानुज के उपनिषद्-भाष्य विश्वेष महत्त्वपूर्ण हैं । 


. रंग रामानुज (6वीं शती) ने उपनिषद्‌्-भाष्य लिखकर अपने सम्प्रदाय के विरुद्ध इस 


आरोप का खण्डन किया कि विशिष्टाह्त का उपनिषदों का समर्थन नहीं प्राप्त है। 
श्रीनिवासाचार्य (सत्रहवीं शत्ती) द्वारा लिखित “यंतीन्द्रमतदीपिका रामानुज दर्शन के 
प्राथमिक अध्ययन के लिए उपयोगी संस्कृत रचना है। इस पुस्तिका में सीधे और 
सरल शब्दों में रामानुज दर्शन को सराहतीय ढंग से प्रस्तुत किया गया है। इसमें 
विशिष्टाद्त दर्शन के मूलभुत सिद्धान्त संगृहीत हैं। यह ग्रन्थ इस सम्प्रदाय के बिचा- 
रकों द्वारा कम्त से कम 28 ग्रन्थों में विकसित सिद्धान्त का संशिप्त रूप हैं। ऐसा इसीं 

ग्रन्थ के अन्त में बतलाया गया है । श्री वासुदंव शास्त्री अभ्यंकर ने हाल हो में इसपर 
अपनी “यतीन्द्र मतदीपिका-प्रकाश” नामक सुन्दर टीका लिखी है । द 


ज्ञान-मीसांसा. 


रामानुज ज्ञान को द्रव्य मानते हैं। द्रव्य दो प्रकार के होते हैं, जड़ और 
अजड़ । ज्ञान एक अजड़ द्रव्य है । अजड़ द्रव्य की भी दो कोटियाँ हैँ, पराक्‌ और 
प्रत्यक्‌ । वे अजड़ द्रव्य जो दूतरों के लिए हों, जिनमें अपने स्वरूप को चेतना का 
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अभाव हो, पराक कहलाते हैं । ज्ञान ऐसा ही अजड़ पराक्‌ द्रव्य है। अजड़ उस द्रव्य 


को कहते हैं जो स्वयंप्रकाश है । स्वयंप्रकाशता द्रव्य में अपने को बिना किसी अन्य 
. का आश्रय लिये अपनी सत्ता मात्र से प्रकाशित करने की क्षमता का नाम है ।” ज्ञान 
एक ऐसा द्रव्य है जो स्वतः प्रकाशित है । स्वतः प्रकाशित होने के कारण ज्ञान उत्त 
सभी वस्तओं को प्रकाशित कर देता है जिनसे इसका सम्पर्क होता है; वस्तुओं के 
श्रकाशक के रूप में ज्ञान को बढ्धि, शेमषी, प्रज्ञा, मति, धी, संवित्‌ इत्यादि का पर्याय- 
वाची कहा जा सकता है ।? रामानुज ने अनुभूति, संवेदन, चेतना को भी ज्ञांव का 
पर्याय कहा है।..« 


.+ छर्मभत शाब--ज्ञान: चेतन आत्मा तथा ईश्वर का गुण 'है। इसीलिए ज्ञान 


एक गण-द्रव्य है। ज्ञान आत्मा पर आश्रित है, क्योंकि आत्मा से अछग इसकी सिद्धि 
नहीं हो सकती । आत्मा और ज्ञांन के बीच उसी प्रकार का सम्बन्ध है जता दीपक 
और उसके प्रंकाश के बीच, अथवा मंणि और मणि-प्रभा के बीच है । ज्ञान प्रत्राश है 


और आत्मा दीप है। जिस प्रकारं दीपक से उसके प्रकाश की भिन्‍नता देखी जाती है, 


परन्तु एक को दूसरे से अलग नहीं किया जा सकता, उसी प्रकार ज्ञान आत्मा से भिन्‍न 
है परन्तु पथक्‌ नहीं । प्रकाश स्वयं को, अपने आश्रयरूप दीपक को तथा अन्य पंदा्थों 
को उदभासित करता है। ज्ञान भी स्वयं को, आत्मा को तथा इस्तुओं को प्र काशित 


करता है.।* आत्मा तथा ईहवर के गण के रूप में ज्ञान धर्ममूत ज्ञान कहलाता हू 


ज्ञान. द्रव्य है,, इसलिए इसमें संकोच-विकास-रूप परिवर्तन होता हैं। पमभूत ज्ञान है 
विस्तार और संकोच कर्म के द्वारा सम्भव है। अज्ञान पर आधारित अथवा अहंबुद्धि- 
सहित किये गये कर्म घर्ममृत ज्ञान को शरीर से एकाकार कर संकुचित कर देते हैं । 
इसके विपरीत, तस्वबोध पर. आधारित ईइवर की आराधना के रूप में सम्पादित कम 


चर्ममत ज्ञान. का विकास करते हैं ।. ज्ञान का संकोच या विकास ही उसका नाशया 


बादुर्भाव कहलाता है । | 77 





, स्वयंप्रकाशता तु स्वसत्तयेंव स्वाश्रयाय प्रकाशमानता ।--आभाष्य, 4| | 
2. ज्ञान, मतिः, प्रज्ञा, संवितू, घिषणा, थी; मनीषा, शेमुषी, मेधा, बुद्धिरित्येवमादय 
...._ बब्दाः ज्ञानपर्याया: ।--यतीन्द्रमतदीपिका, पृ० 59 जकओ 
“% “सस्ते सेताश्रैयं प्रति: कस्यचिद्ि पंयरुंय ्ंकाशन हि : संवेद्नम' 4.3..यत्त्वनुभू्ते: 
7० ंवयंप्रकाशसत्वमक्तेम तदरिषंयप्रंकाशनबैलायां ज्ञातुरात्मतस्तर्थव, न तु! सच 


कप छ ->श्रीभाष्यं | हि हक क्र मी 
ई 8४३३8 तेंधवेतिं निधमी5स्ति ५ हक तु कण बडा 6080 फीकी | ५ 32४5 
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स्वयं प्रकाश, असकुचित ज्ञान ईद्वर और आत्मा का स्वरूप है। श्रीभाष्य में 
इसे सारभूत ज्ञान कहा गया है ।? सारभूत ज्ञान नित्य एवं अविकारी हैं। संकोच 
या विकास धम्मभृत ज्ञान 'में ही सम्भव हैँ, सारभूत ज्ञान में नहीं। रामानुज ज्ञान 


को सविद्येष ही मानते हैँ ॥ सारभत ज्ञान भी निविद्येष नहीं होता। ज्ञान निराश्रय 


नहीं होता । वह अपने आश्रय से उसके गुण के रूप में संथुक्त होता है । इस प्रकार 
कोई भी सत्ता जो ज्ञानमय है निविशेष या निगुण नहीं है । ज्ञान-स्वरूप आत्मा ऐसा 
अजड़ अहमर्थ तत्त्व है जो अपनी सत्ता मात्र से अपने प्रति प्रकाश-रूप सिद्ध होता है, 


किन्तु स्वयं उसका प्रकाश अपने .लिए नहीं होता, बल्कि धर्मभत ज्ञान का प्रकाश उसी 
के सम्बन्ध से होता हैं ।? अतः स्वयंप्रकाश आत्मा ज्ञाता हैं, वह प्रकाशक ही हैं,.. 


प्रकाइय नहीं । यह प्रकाश ही उसका स्वरूप या सारभत ज्ञान हूँ । 


ज्ञान के साधन--वस्तुओं के रूप का प्रकाशक ज्ञान बुद्धि द्वारा इन्द्रियों की. 


हायता से अपने प्रकाश्य के सम्बन्ध में आता हैं। प्रकाश्य वस्तु की वास्तविक अंबस्था 
और व्यावहारिक उपयोगिता का ज्ञान प्रमा कहा जांतां हैं । हम साधारण तौर पर 


जिसे ज्ञान कहते हैं वह प्रमा ही है ।* इस प्रमां की उत्पत्ति के कारण को प्रमाण 


कहते हैं । इस प्रकार ज्ञान के साधन से हमारा अभिप्राय प्रमाणों से है ॥ रामानज' 
ज्ञानोत्पत्ति के लिए केवल तीन हीं प्रमाण स्त्रीकार करते हँ--प्रत्यक्ष, अनुमान और 


शब्द । उसके मत में स्मृति और प्रत्यभिज्ञा स्वतन्त्र प्रमाण नहीं हैं। इनको प्रत्यक्ष में . 
अन्तभ त कर सकते हैं । इसी प्रकार उपमान और अनुपलब्धि अथवा अर्थापत्ति भी - 


अनुमान में समाविष्ट किये जा सकते हैं । अतः प्रत्यक्ष, अनुमान और शब्द ही सभी 
प्रकार के ज्ञान के कारण हैं । 


). विज्ञानगणसारत्वात आत्मनो विज्ञानमितिव्यपदेश:, विज्ञानमेवास्थ सारभतो गुण: । 


ही, 2/3|29 
2, ज्ञोनस्थापि प्रकाशता तत्संबन्धीयत्ता । तत्कृतमेव हि ज्ञानस्य सुखादेरिकः स्वाश्नय- 
' चेतन प्रतिप्रकटत्व॑मितरं प्रति अप्रकटर्वं च ।+--बही, [7[ 
3. यथावस्थितव्यवहारानुगुणज्ञानं प्रमा ।--यतीन्द्र मतदीपिकां, पृ० 3 


4. अनुभूतिरिति स्वाश्रयं प्रतिः स्वसद्भावेनेव कस्यचिदृवस्तुनों व्यवहारानुगुण्यापादन- 


मनो 


 घटमहं जानामि इदमित्थयमहमवगच्छामि, घटमहं संवेदिम इति सर्वेषामात्मसाक्षिकः 
प्रसिद्ध: ।--श्रीभाष्य, 4.4.व र 
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प्रत्यक्ष--प्रत्यक्ष साक्षात्क्रारिणी प्रमा का कारण हैं। साक्षात्कारिणी प्रमा से 
अभिप्राय ऐसे ज्ञान से है जो वस्तु एवं इन्द्रियों के सब्निकर्ष से उत्पन्न होता है । यह 
अनुमान से भिन्‍न है, क्योंकि अनुमान में इन्द्रिय-वस्तु-सम्बन्ध नहीं स्थापित होता । 
प्रत्यक्ष में इच्द्रियाँ वस्तु को ग्रहण करती हैं और मन द्वारा आत्मा को वस्तु का 
साक्षात्कार कराती हैं । अथवा, द्रव्य-रूप ज्ञान इन्द्रियों के माध्यम से निकलकर वस्तु 
(द्रव्य) से संयुक्त होता है ।? साक्षात्कार आत्मा को होता हैँ, क्योंकि प्रत्यक्षीकरण में 
आत्मा मन से संयुक्त होती है और मत इन्द्रियों से । वस्तु के साथ इन्द्रियों का सम्बन्ध 
दो प्रकार से होता है, संयोग एवं संयुक्ताश्रयण । जब इन्द्रियाँ पदार्थ को ग्रहण करती 
हैं तो संयोग सम्बन्ध होता है, लेकिन जब वे द्रव्य के रूप इत्यादि गुणों का ग्रहण 
करती हैं तो संयुक्ताश्रयण सम्बन्ध होता है । गुण द्रव्य पर आश्रित हैं इसलिए उनका 
ग्रहण द्रव्य से अछग करके नहीं: हो सकता | द्रव्य और गुण का संयुक्‍त प्रत्यक्ष होने के 
कारण गुणों के प्रत्यक्ष में इन्द्रिय और उमके विषय में संयुकताश्रयण सम्बन्ध माना गया 
है। वस्तु और ज्ञान का संयोग सम्बन्ध होता है अतः दोनों, ज्ञान और ज्ञान का विषय, 
अलग भलग दस्तुएँ हैं और भिन्‍न-भिन्‍न वस्तुओं का ज्ञान भी वसा ही होता है। हर 
किसी ज्ञाता या ज्ञेय वस्तु से संयुक्त हुए बिना ज्ञान की प्राप्ति होती ही नहीं ।” 


निविकल्पक और स्विकल्पक प्रत्यक्ष-प्रत्यक्ष प्रमाण के दो भेद होते हैं, निवि- 
कल्पक प्रत्यक्ष और सविकल्पक प्रत्यक्ष । किसी विशिष्ट विषय या वस्तु का प्रथम 
साक्षात्कार या प्रथम पिण्डग्रहण ही निविकल्पक प्रत्यक्ष हैं ।* यह एक ऐसा प्रत्यक्ष है 
जिसमें हम किसी पदार्थ के एक ही उदाहरण का, उसके समान अन्य उदाहरणों के 
अभाव में भी, ज्ञान प्राप्त करते हैं । इस प्रत्यक्ष में भी हम सविशेष वस्तु को ही जानते 
हैं। केवल अन्य उदाहरणों से उसकी भिन्‍नता को ओर निविकल्पक प्रत्यक्ष में हम 





ल्‍॥. ज्ञानमपीन्द्रिय हारा निःमत्यार्थेन सन्निक्ृष्यते ।-- यतीन्द्रमतदीपिका, पृ० 5० 

2. अतो ज्ञानवैचित््यमर्थवैचित्रयकृतमेव । तत्तदर्थ व्यवहार योग्यतापादनरूपतया 
साक्षात्प्रतीोयमानस्य ज्ञानस्थ तत्तदर्थसंबन्धायत्त तत्तदसाधारण्यम्‌ । सम्बन्धरच 
संपोगलक्षण: ।--श्रीभाष्य, 2/2/27 

3, न केक्लस्यार्थश्न्यस्थ ज्ञानस्य भावः संभवति; कुतः ? क्वंचिदप्यनुपलब्धे: न ह्मक- 
तु'कस्पाकर्मकस्य वा ज्ञानस्य कंदचिदुपक्तव्धि: ।--वही, 2(2(29 

4, अतो निर्विकल्पकमेकजातीयद्रव्येषु प्रथमपिण्डग्रहणम्‌ । द्वितीयादिपिण्डग्रहणमेव स« 
विकल्पकमित्युच्यते ।--वही, 4/7|/4 
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ध्यान नहीं देते । अभिप्राय यह है कि निविकल्पक प्रत्यक्ष प्रथम पिण्ड” का प्रत्यक्ष 
हैं। प्रथम पिण्ड का ग्रहण निरविकल्पक होने का अभिप्राय यह नहीं है कि निविकल्पक्र 
प्रत्यक्ष विषय-शून्य या सभी विशेषताओं से शून्य अथवा शुद्ध संवेदन मात्र हैं। 
निरविकल्पक का तात्पर्य है किसी एक विशेष या धर्म से रहित ज्ञान | रामानुज 
निवि#ल्पक प्रत्यक्ष को अद्वतियों अथवा नैयाथिकों द्वारा मान्य अर्थ में निविशेष नहीं 
मानते, क्‍योंकि उनके अनुसार सभी ज्ञान सविद्येष एवं सविषयक हैं। द्रव्य और गण 
जाति और व्यक्ति, सामान्य और विशेष कभी अलग नहीं हो सकते, अतः: किसी निग॒ण 
द्रव्य का, या मात्र जाति अथवा सामान्य का ज्ञान सम्भव नहीं 


सविकल्पक प्रत्यक्ष किसी वस्तु का अपनी जाति के अन्य ज्ञात उदाहरणों के 
साथ किया गया प्रत्यक्ष है। इसके द्वारा हम किसी वस्तु के एक उदाहरण को अकेले 
नहीं जानते बल्कि उस वस्तु की जाति एवं साधारण और असाधारण गुणों का भी 
प्रत्यक्ष करते हैं । निविकल्पक प्रत्यक्ष की भाँति सविकल्पक प्रत्यक्ष में पहले देखे गये 
उदाहरणों का अभाव नहीं होता। परिणामस्वरूप सविकल्पक प्रत्यक्ष निर्विकल्पक 
प्रत्यक्ष की तुलना में अधिक स्पष्ट एवं पूर्ण होता है । निर्विकल्पक प्रत्यक्ष के प्रत्यक्षीकृत 
गुण ही सविकल्पक प्रत्यक्ष में पुनः देख जाते हूँ, परन्तु इस बार उनका ज्ञान गुण के 
रूप में होता है। उस स्थिति में हम वस्तु को मात्र वस्तु के रूप में नहीं ग्रहण करते, 
बल्कि वस्तु को हम गुणों से संयुक्त करके जानते हैं । एक मेज का स्विकल्पक प्रत्यक्ष 


हमारे समक्ष उस मेज को मेज के अन्य उदाहरणों के साथ, उनमें प्राप्त साधारण और 


असाधारण गणों के ज्ञान सहित, उपस्थित करता है। अर्थात्‌ हम मेज को केवल मेज 
न जानकर लाल, भरा अथवा गोल, वर्गाकार, छोटी ' या बड़ी मेज के रूप में जानते 
हैं । अभिप्राय यह है कि जब हम किसी वस्तु के अपेक्षामूलक गुणों का प्रत्यक्ष कर 
उसकी जाति का निश्चय कर छेते हैं और साथ ही यह जान लेते हैं कि वह वस्तु 
अपनी जैसी ही अन्य वस्तुओं से किस प्रकार भिन्‍न है, तो हमारा प्रत्यक्ष सविकल्पक 
प्रत्यक्ष कहा जा सकता हैं । 


प्रत्यक्षीकरण का विश्लेषण करने से पता चलता हैँ कि रामानुज प्रत्यक्षीकरण 
को चार चरणों में पूरी होदेवाली क्रिया मानते हुँ । निविकल्पक प्रत्यक्ष प्रत्यक्षीकरण 
की प्रथम स्थिति है । उसमें पहले अनुकूछ पदार्थों का स्मरण अथवा अनुवृत्ति ज्ञान 


, निर्विकल्पक॑ नाम केवचिद्विशेषेण वियुक्तस्य अ्रहणम्‌, न सर्वविशेषरहितस्य ।- 
बही, 4/4[ 
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नहीं होता । दूसरे चरण में एक के अतिरिक्‍त दूसरे उदाहरण से सम्पर्क होता है, साथ 
ही पहले सम्पर्क का स्मरण भी रहता है । ठीसरा चरण दो या अधिक उदाहरणों के 
सामान्य गुणों की अनुभूति कराता है। चौथा और अन्तिम चरण सामान्य और विशेष 
गणों को स्पष्ट करता हैं । सविकल्पक प्रत्यक्ष दूसरे चरण से प्रारम्भ होता है और चौथे 


चरण म पृण हा जाता हं। 


प्रत्यक्ष प्रमाण की यह विशेषता हूँ कि इन्द्रियों द्वारा होनेवाले ज्ञान का विषय 
प्रत्यक्षीकरण का समकालिक होता है; अर्थात्‌ प्रत्यक्ष उसी वस्तु का बोध कराता है जो 
वर्तमान (प्रत्यक्ष होने के) समय में विद्यमान रहुतो हैं। यह नियम सभी प्रकार के 
ज्ञान एवं प्रमाणों पर लागू नहों होता, क्योंकि स्मृति, अनुमान, आगम (दब्द), योगि- 
प्रत्यक्ष आदि में भिन्‍न काल की वस्त का ज्ञान देखा जाता हूँ । 


... अनुमान--अनुमान ज्ञान का दूसरा प्रमाण है । यह प्रत्यक्ष पर आधारित है, 
फिर भी उससे भिन्‍न हैं। प्रत्यक्ष से अनुमान का भेद इस आधार पर किया जाता 
कि अनुमान इन्द्रिय-सन्निकर्ष के अभाव में भी उत्पन्त होनेवाला वस्तु-ज्ञान है। अनु- 
मान द्वारा हम उस नये विपय का अन्वेपण - करते हैं जो प्राप्त ज्ञान पर आधारित है 
एवं तत्काल अनुपस्थित है । अनुपलब्ध को उपलब्ध कराना ही अनुमान का फल हैं । 

अनुमान, जो प्रत्यक्ष के समात ही सविद्येष-विषयक है”, अनुमिति ज्ञान का कारण 
हैं । अनमिति ज्ञान किसी सामान्य नियम या उस नियम पर आधारित किसी विशेष 
सत्य के ज्ञान को कहते हूँ, यह ज्ञान व्याप्ति पर आधारित होता हैं। जब दो वस्तुएं 
नित्य या अनोपाधिक रूप में एक साथ उपस्थित हों तो उनमें व्याप्ति-सम्बन्ध होता 
हैं । यदि वे दोनों एक हो साथ पू्वॉक्‍्त ढंग से अनुपस्थित हों, तब भी उनमें व्याप्ति- 
सम्बन्ध होता हैं। इस तरह व्याप्ति दो प्रकार को होती हैं; अन्वयव्यतिरिकी और 
व्यतिरेकी । अन्वयव्यतिरेकी व्याप्ति ऐसी व्याप्ति हैं जिसमें व्यापक और व्याप्य अनि- 
वार्य रूप से एक साथ देख या पाये जाते हैं । व्यतिरेकी व्याप्ति तब होती है जब व्यापक 
और व्याप्य अनिवाययंत: एक साथ अनुपस्थित रहते हैं। व्याप्ति-सम्बन्ध कई बार के 





. “इन्द्रियजन्मवं: प्रत्यक्षस्यथ ह्यष स्वभावनियमः -यत्स्वसमकालवर्तिनः पदार्थस्थ ग्राह- 

“ कत्वम; न सर्वेयां ज्ञांतोनां: प्रमाणानां 'च; स्मरणानुमानागमयोगिप्रत्यक्षादिष 
कालान्तरव्तिनो5पि ग्रहणदर्शनात्‌ ।--वही, 4/| कं 

2. अतः प्रंत्यक्षस्य सविशेषविषयंत्वन प्रत्यक्षादि दृष्टसंबंधविशिष्ट' विषयत्वादनुमानमपिं 
सविद्येषविषयमेव ।--बही, // 
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प्रत्यक्ष अथवा अनेकशः प्रत्यक्ष पर स्थापित किया जाता है। जब एक वस्तु (व्यापक 
अथवा लिंग) का साहचर्य बिना अपवाद के दूसरी वस्तु (व्याप्य या साध्य) के साथ 
देखा जाय तो उनमें व्याप्ति-सम्बन्ध समझना चाहिए। आग और धूम में इसी प्रकार 
का नित्य-सम्बन्ध है । व्याप्ति के अनौपाधिक होने का मतलब यह है कि व्यापक (लिंग) 
स्वभाव से ही व्याप्य में उपस्थित है, किसी विशेष काल या द्रव्य के कारण नहीं । 
अग्नि में धूम गीले इंधघन के कारण होता हें, अग्नि के स्वभाव से नहीं । इसलिए आग 
और ध॒एँ के बीच औपाधिक व्याप्ति ही हो सकती है, जिसे अनोपाधिक व्याप्ति नहीं 
कहा जा सकता । 


. अनमान के भेद--अनमान के दो प्रकार होते हैं, स्वार्थानुमान और परार्था 
नमान । स्वार्थानमान व्यक्ति अपने लिए स्वयं करता है, जबकि परार्थानुमान दूसरों 
को समझाने के लिए किया जाता है। अग्नि और धूम के बीच प्राप्य व्याप्ति का ज्ञान 
लेकर देवदत्त किसी पर्वत के पास जाता हैं। वहाँ वह धुआओँ उठता हुआ देखता है । 
धरआ और आग के सम्बन्ध को स्मरण कर देवदत्त यह जान लेता है कि पर्वत पर 
अग्नि हैं। देवदत्त ढ्वारा किया गया अनुमान स्वार्थानुमान का उदाहरण हूं। परार्था- 
नुमान दूसरों के लिए किया जाता है, इसलिए उसके पाँच अवयव होते हैं। यह कह 
सकते हैं कि साध्य की सिद्धि पाँच चरणों में की जाती है। ये चरण क्रमशः प्रतिज्ञा 
हेत, उदाहरण, उपनय और निगमन कहलाते हूं । जिनके लिए अनुमान किया जाता 
है उनकी बौद्धिक. क्षमता के अनुसार अनुमान तीन चरणों में भी पूरा किया जा सकता 
है । अनुमान के आगमनात्मकु और निगमनात्मक प्रकारों का भी श्रीक्षाष्य में उल्लेख 
मिलता है। रामानुज इस विभाजन को सामान्यतोदष्ट और विद्येषतोदष्ट कहते हें । 


रामानज उपमान को स्वतन्त्र प्रमाण नहीं मानते । उनके अनुसार उपमान 
“स्मति' और प्रत्यक्ष! का संयुक्त रूप है। जब हम नीलूगाय को गाय के सदृश होने 
के कारण नीलगाय कहते हैं, तो नीलगाय को. उपस्थित होना आवश्यक होता हूँ । इस 
प्रकार उपमान में इन्द्रिय-सन्निकर्ष से उत्पन्न ज्ञान प्रमुख है । अतः इसे प्रत्यक्ष का ही 
एक रूप मानना चाहिए। यदि यह कहा जाय कि हम बिना प्रत्यक्ष किये भी उपमान 
का सहारा लेकर ज्ञान उत्पन्न कर सकते हैं, तो इस प्रकार का उपमान अनुमान में 
समाहित किया जायगा । इसी प्रकार यदि यह नीलगाय है, ऐसा निश्चय पहले सुने 





3. अनुमान विशेषतोदुष्टं सामान्यतोदृष्टं वा ।--वही, 4/4/3 
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हुए वाक्य के अर्थ के आधार पर किया जाय तो वह शब्द 
अभिप्राय यह है कि उपमान स्वतन्त्र प्रमाण नहीं हो सकता । . 


.. अद्वैत वेदान्त और मीमांसा दर्शन में अर्थापत्ति को स्वतन्त्र प्रमाण माना जाता 
है परन्तु रामानुज अर्थापत्ति को निगमनात्मक अनुमान मानते हैं। अर्थापत्ति में हम 
एंक सत्य से दूसरे सत्य की उपलब्धि करते हैं । यह सत्य है कि देवदत्त मोटा है, यद्यपि 
वह दिन में भोजन नहों करता । इसलिए हम यह अनुमान करते हैं कि वह रात में 
खाता होगा । हमारा यह अनुमान मोटा होने और भोजन करने के बीच व्याप्ति पर 
आधारित है। देवदत्त रात्रि में भोजन करता है, इसका हम प्रत्यक्ष नहीं करते, केवल 
अनुमान करते हैं । व्याप्ति मोटा होने और भोजन करने के बोच है, मोटा होने और 
रात्रि को भोजन करने के बीच नहीं । इसलिए रात्रि में भोजन करने का अनुप्तान 
उचित व्याप्ति के अभाव में नहीं किया जा सकता। इस हांका का समाधान यह कह- 
कर किया जाता है कि मोटापा और भोजन के बीच प्राप्त वग्याप्ति-सम्बन्ध के आधार 
पर देवदत्त द्वारा भोजन करने का निश्चय किया जाता है। चूंकि वह दिन में भोजन 
नहीं करता, ऐसा हम प्रत्यक्ष से जानते हैं, इसलिए हम रात्रि-भोजन निश्चित करते हैं । 

. अभाव प्रमाण, जिसे मीमांसक और अद्वंतवादियों ने अभाव वस्तु के ज्ञान का 
साधन माना है, रामानुज को स्वीकार्य नहीं है; क्योंकि अभाव ताम का कोई पदार्थ 
ही नहीं होता । विद्यमान पदार्थ की एक अवस्था का नाम अभाव हैँ” जो अधिकरण 
रूप ही है, अत: इस अधिकरण का प्रत्यक्ष हो जाने से अभाव का भी प्रत्यक्ष प्रमाण 
से ज्ञान हो जाता है । निगु ण-आत्मवादी अद्वत वेदान्त को भो अभाव प्रमाण न मानने 
का सुझाव न देते हुए विशिष्टाद्वतवादी यह कहंते हैं कि सब जगह प्रभोकर और सांख्य 
के समान अभाव को अधिकरण रूप ही मानना हैं और अधिकरण के ज्ञान के लिए 
इन्द्रियों की करणता मानी जाय ।” जैसे, यहाँ घट का अभाव है तो पृथ्वी के प्रत्यक्ष 
द्वारा घटाभाव का भो प्रत्यक्ष हो जाता है, अतः अभाव को जानने के लिए एक अलग 


प्रमाण (अनुपरूब्धि या अभाव) मानना उचित नहीं हैं । 


के भीतर आ जायगा। 


शब्द प्रमाण--शब्द का ज्ञान तीसरा साधन है। यद्यपि शब्द लौकिक और 


8.. अभावस्व विद्यमानपदार्थाअवस्थाविशेषत्वोषपादनात्‌ ।--वही, 2/2/23 

2, सांख्यवत्‌ निगु णात्मवादिभिरपि सर्वेरभावप्रमाणं नाभ्यपगन्तव्यम्‌'“सर्वत्रा भावस्य 
प्रभाकरसांख्यवत्‌ अधिकरणरूपत्वाम्युपगमनस्यैव _ युक्तत्वात्‌ ।--तत्त्वमुक्ताकलाप 
की भावदप्रकाश नामक टीका, पृ० 274 
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वैदिक भेद से दो प्रकार के होते हैं, परन्तु शब्द का अर्थ वैदिक या वेद हो प्रचलित 
है; अर्थात्‌ शब्द वेद को कहते हैं। रामानुज अन्य हिन्दू दार्शनिकों की भाँति बेद को 
प्रमाण मानते हैं। वे वेद को मीमांसकों की तरह अपौरुषेय और नित्य मानते हैं। 
प्रन्तु नैयायिकों की तरह वे वेद को आप्त वचन नहीं मानते । उनके अनुसार आप्त 
पुरुष भी मनुष्य या जीवात्मा होते हैं इसलिए वे अनन्त, नित्य-वेद के वक्ता नहीं हो 
सकते । बेद का वक्‍ता ईश्वर स्वयं है और वह सृष्टि के प्रारम्भ में ब्रह्मा को वेदज्ञान 
प्रदान करता है। पूर्वमीमांसक सृष्टि के प्रलटय और उत्पत्ति में विश्वास नहीं करते । 
इसलिए रामानुज का उनसे मतभेद है। रामानुज वेद के दो अंग मानते हैं--कर्मकाण्ड 
और ज्ञानकाण्ड । कर्मक्राण्ड में यज्ञों का वर्णन किया गया है और ज्ञानकाण्ड का विषय 
परम सत्ता का स्वरूप निर्धारित करना है। मीमांसक ज्ञानकाण्ड को बेद का अंग नहीं 
मानते । उनके अनुसार ब्रह्म, जो एक सिद्ध वस्तु हैं, किसी प्रमाण या वर्णन की 
अपेक्षा नहीं रखता। वेद क्रिया का वर्णन करते हैं, किसी वस्तु के स्वरूप या स्वभाव 
का नहीं । लेकिन शंकर की तरह रामानुज भी यह मानते हैं कि शब्दों के द्वारा हम 
सिद्ध वस्तु को जान सकते हैं ।* शब्दों के क्रियापरक अर्थ को न जानते हुए भो दूसरों के 
द्वारा की गयी क्रिया से हम शब्द का अर्थ जान छेते हैं। पुत्रस्ते जात: सुनते से किसी 
मनुष्य के चेहरे पर आयी प्रसन्नता को देखकर संस्कृत भाषा ” जाननेवाला पुरुष भी 
यह तुरन्त जान लेता हैं कि उपयुक्त वाक्य द्वारा आनन्ददायक सूचना दी गयी है। 
रामानुज शंकर से असहमत भी हैँ। शंकर के अनुसार श्रुति निर्गुण, निराकार, 
निविशेष सत्ता का उपदेश करती है। लेकिन रामानुज शब्द का विषय सगुण, साकार, 
सविदेष सत्ता ही मानते हैं । उनका कहना है कि शब्द सर्वथा घातु और प्रत्यय के 
संयोग से निर्मित होते हैं । प्रत्येक प्रत्यय धातु या क्रिया पद को एक विशेष अर्थ 
प्रदान करता हैं। वैदिक शब्द भी इस नियम के अपवाद नहीं हैं। इसलिए ब्रह्म 
इत्यादि परमसत्ता के वाचक शब्द सगुण, सविद्ेष सत्ता का बोध कराते हैं, निगुण, 
निविशेष का नहीं । द 


रामानुज और उनके अनुयायियों ने परमतत्त्व का निरूपण करनेवाली अन्य 





]. अत अख्यादीनामौषयादिशक्तिवत्‌, इच्द्रियाणां. बोधकत्वशक्तिवच्च. शब्दस्यापि 
बोधकत्व शक्तिराश्रयणीया ।--वेदार्थसंग्रह, पृ० 42... 

2, शब्दस्य तु विशेषण सविशेष एवं वस्तुन्यभिघान सामर्थ्य पदवाक्यरूपेण प्रवृत्ते: । 
--श्रीभाष्य )[| द 











564 : भारतीय दर्शन 


] स्मृतियों और पुराणों को भी वेद जैसा ही प्रमाणभूत माता है। श्रीभाष्य में रामा- 
४ जज ने यह कहा है कि वेद का अर्थ समझने के लिए स्मृति-पुराणों की सहायता लेना 
आवश्यक हैं। इसके अनुसार रामानुज-मत में आगम ग्रन्थों की प्रामाणिकता स्वीकृत 
की गयी है। लौकिक भाषा में ईश्वर-विषयक वचनों को भी प्रमाण माना गया हैं । 
इससे यह ज्ञात होता है कि रामानुज के मत में वेद अनन्त है और इसे किसी पुस्तक 


या ग्रन्थ तक सीमित नहीं किया जा सकता । 


वेदमलेतिहासप्राणधर्मशास्त्रोपव्‌ हितपरमार्थमूतानादि निधनाविच्छिन्नपाठ- 
... सम्प्रदायर््यजुस्सामाथर्वरूपनन्त शाख वेद॑ चाम्युपगच्छतामस्माक॑ कि न 
सेत्स्यति--तरेदार्थसंग्रह, पू० 30. 
सत्ख्यातिवाद--विशिष्टाहैत की ज्ञान-मीमांसा में सबसे महत्त्वपूर्ण बात रामा- 
नुज द्वारा प्रतिपादित सभी विज्ञान यथार्थ हैं” का सिद्धान्त हैँ । रामानुज सभी प्रकार 
के ज्ञान को यथार्थ मानते हैं, जो स्वतःप्रमाण भो होता है ।? उनके अनुसार प्रत्येक 
ज्ञान का कोई न कोई विषय होता है, जिसकी सत्ता को वह प्रकाशित करता है ।* 
इसलिए उसे असत्य या मिथ्या नहीं कहा जा सकता। रामानुज किसी ज्ञानया 
अनुभूति का बाधित होना भी नहीं स्वीकार करते। एक ज्ञान दूसरे ज्ञान का बाधक 
नहीं होता, क्योंकि प्रत्येक ज्ञान कम से कम कालक्रम से दूसरे से भिन्‍न होता हैं। एक 
ही समय में होनेवाले ज्ञान ही परस्पर बाध्य-बाधक हो संकते हैँ, दो भिन्न क्षणों में 
होनेवाले ज्ञान नहीं । परन्तु इसका अभिप्राय यह नहीं है कि रामानुज सभी अनु भतियों 
को समान ढंग से सत्य मानते हैं । उनके मत में भी स्वप्न-जगत की अनभतियाँ जाग्रत' 
संसार की अनुभूतियों की तरह सत्य नहीं हूँ । स्वप्नानुभुति जाग्रतानुभति से निम्न- 
स्तरीय है, क्‍योंकि इसकी व्यावहारिक उपादेयता संदिग्ध एवं व्यक्ति-सापेक्ष है । परन्तु 
स्वृप्न-ज्ञान मिथ्या नहीं हैं क्योंकि उसकी अनुभूति होती है, लेकिन स्वप्नानभति के 
अनुसार जाग्रत्‌ जगत्‌ में व्यवहार करना सम्भव नहीं क्योंकि उस अनुभूति के विषय 
ईश्वर द्वारा एक सीमित उद्देश्य की पूति के निमित्त स्वप्न-काछ तक के लिए ही रचे 
जाते हैँ ।* स्त्रृप्नोपरान्त उनकी सत्ता नहीं रह जाती । इस प्रकार जिसे साधारण तौर 


िलनननननना मन कननननं ननननाण १ के न ननननननानकगगनगगगिगिनिन लग. पिनिनिगनिनिनितिनानधनननीनननीनिानी निभाया पनिनननाओ, 


. अतस्सव विज्ञानजातं यथार्थमितिसिद्धयमू ।--वही, /| 

2. सव ज्ञान स्वत एव प्रमाणं स्वप्रकाशं च ।--यतीन्धमतदीपिका, प० 57 
3. न च निविषया काचित्संविदस्ति +--श्रीभाष्य, [/ द 

4, अतः स्वप्ने सुष्टिरीश्वरेणैव कृता ।--वही, 3/2/ 





रामानुज दर्शन : विशिष्टाद्वेत वेदान्त : 565 


पर भ्रम-ज्ञान या असत्य-ज्ञान कहते हैँ (यथा, रस्सी-सपं-श्रम) वह भी इस अर्थ में सत्य 


होता है कि उसका विषय असत्य नहीं होता । रस्सी में सर्प की प्रतीति कपोल-कल्पना 
नहीं है, क्योंकि रस्सी और सर्प दोनों की सत्ता अनुभव-सिद्ध है। रस्सी सर्प प्रतीत 
होती है क्योंकि रस्सी में सर्पत्व के लक्षण (या आकार) विद्यमान होते हैं । 

सभी विज्ञानों को यथार्थता के सिद्धान्त के मल में वेदान्त द्वारा स्वीकृत 


तिवित्करण या पंचीकरण की प्रक्रिया में रामानुज का अठूट विश्वास है। सृष्टि-रचना 


के लिए आवश्यक सभी तत्त्व एक दूसरे से मिश्रित होकर ही पदार्थों का निर्माण करते 
हैं। प्रत्येक प्रदार्थ में सभी तत्त्वों के अंश विद्यमान हैं, जिसमें कोई एक तत्त्व प्रधान 
होता है । जब हम प्रधान तत्त्व की अनुभृति न कर अप्रधान तत्तवों में से किसी एक 
का प्रत्यक्ष करते हैं तो हमारा प्रत्यक्ष श्रम कहलाता है। अ्रम भी सत्य होता है 
क्‍योंकि प्रत्यक्षीकृत तत्व भी विद्यमान रहता है, भले ही वह प्रधान न हो । रस्सी 
में भी सरपंत्व के कुछ तत्त्व उपस्थित हैं, जिनका प्रत्यक्ष प्रधान रूप में होने से रस्सी 
में सर्प का श्रम-होता है। यह प्रत्यक्ष अनुपयोगी सिद्ध होता है क्‍योंकि यह अपूर्ण 
प्रत्यक्ष होता है अथवा इसमें हमें पदार्थ को. समग्रता का ज्ञान नहीं होता । रस्सी में 
प्रत्यक्षीकृत सर्प परिमित काल के लिए हमारे भय अथवा पलायन का कारण बन 
सकता है, परन्तु ऐसा सर्प व्यवहार में सप॑ सिद्ध नहीं हो सकता । लेकिन इस आधार 
पर हम भ्रम को मिथ्या ज्ञान नहीं कह सकते । अत्तएव रामानुज ने यथार्थ ज्ञान को 
प्रकाशक केवलमांत्र इस अर्थ में नहीं माना है कि ज्ञान द्वारा विरोधो अज्ञान का 
निरास होता है, अपितु विषय का बोध (परिच्छेद) होता है, अर्थात्‌ वह व्यावहारिक 
उपयोगिता या योग्यता लाता है ।? द 


तत्त्व-विचार 


तीन तत्त्व--रामानुज ईद्वरवादी हैं। ईश्वर वह॒ परमतत्त्व है जिसे वेदान्त में 
संगुण ब्रह्म की संज्ञा दी गयी है। ईश्वर चिदर्चिद्विशिष्ट है। चित्‌ जीवात्मा का नाम 
है और अचित प्रकृति का। जीवात्मा और प्रकृति ईइवर के समान ही सनातन 
सत्ताएं हैं। इनका नाश नहीं होता, नतो इनकी रचना ही ईइवर द्वारा होती है । 
परन्तु चित्‌ और अचित्‌ ईइवर के साथ अपृथक्‌ रूप में संयुवत होते हैं । इसलिए 
ब्रह्म -संज्ञरक परमतत्त्व, ईइवर, चित्‌ एवं अचित के उपसंहार का नाम है। परमत्तत्त्व 


न हि विरोधिनिरसनमात्र प्रकाशकत्वमू, अपितु अर्थ परिच्छंद:--व्यंवहार- 
. योग्यतापादनमिति यावत्‌ । तत्तु ज्ञानस्यैव ।--वहो, // हा 
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अथवा ब्रह्म एक जैविक इकाई है, जिसके ईइवर, जीव और प्रकृति, तीन परस्पर 
भिन्‍न अंग हैं। ब्रह्म के अंशभूत 'ईदइवर', जीवात्मा' एवं अचित्‌ अथवा प्रकृति 
रामानुज द्वारा स्वीकृत तीन तत्त्व हैं। ईईवर, जीव और प्रकृति में अंशगत भद के 
कारण परमसत्ता सगुण, सावयव एवं सर्जिशेष सत्ता है, परन्तु अंशों का यह भेद 
ब्रह्म में स्‍्वगत भेद है । ब्रह्म के अंशमृत तत्त्वों की सिद्धि या अनुभव ब्रह्म से पृथक्‌ 
रूप में करना अयथार्थ एवं असम्भव प्रयास है। अतः ब्रह्म एक अद्वितीय अथवा 
भद्वत सत्ता है। ईश्वर के अद्वितीय होने का कारण यह नहीं कि उसके अतिरिक्त 
दूसरे तत्व ही नहीं हैं। अद्वैत अथवा अद्वितीयता का अभिप्राय केवल इतना ही है 
कि ब्रह्म के समकक्ष एवं उसके सदृश कोई दूसरा तत्त्व नहीं है। चित्‌ और अचित्‌ 
तत्त्व तो हैं, परन्तु ईश्वर के समकक्ष तत्त्व नहीं हैं। वे दोनों ही ईश्वर पर भाश्चित 
हैं और ईश्वर द्वारा ही संचालित होते हैं। जीव और प्रकृति दोनों ही सृष्टि के पहले 
ईदवर में ही सूक्ष्म रूप से स्थित रहते हैं और उसी के संकल्प से परस्पर संयुक्त 
होकर जगत्‌ के रूप में प्रकट होते हैं। जीव और प्रकृति का ईइ्वर के संकल्पाधीन 
होकर स्थूल रूप में प्रकट होना ही उनकी उत्पत्ति तथा ईर्वर का सुष्टिकतृ त्व कहा 
जाता हैं। इस प्रकार ईश्वर सृष्टि का कर्ता या नियामक है जबकि जोव और प्रकृति 
उसके उपकरण एवं नियाम्य हैं। 


ब्रह्म के दो रूप--ब्रह्म की स्थिति कार्य एवं कारण रूप से दो प्रकार की 
है! कारण ब्रह्म सृष्टि के पूर्व की स्थिति है। इस स्थिति में ब्रह्म चित्‌ और अचित्‌ 
को सूक्ष्म रूप से अपने में धारण करके अत्यन्त सूक्ष्म रूप से स्थित रहता है । 
सूक्ष्मावस्था में जीव और प्रकृति नाम-रूप-विहीन होती हैं। इनकी सत्ता शुद्ध एवं 
अविकृत होती हैं। चितु और अचित्‌ परस्पर संयुक्त न होकर अपने-अपने स्वरूप में 
स्थित होते हैं। ब्रह्म की इस अवस्था को प्रलकुयावस्था भी कहते हैं। ब्रह्म की 
स्थुछ या कार्यावस्था उसकी कारणावस्था से भिन्‍न होती है ।” इस स्थिति में ब्रह्म 
के नियामक अंश अर्थात्‌ ईदवर में किसी प्रकार का परिवर्तन नहीं होता । परन्तु 
चित्‌ और अचित्‌ नामक दो नियाम्य अंझों में महत्त्वपूर्ण परिवर्तन होता है। ये दोनों 


न्‍अंसवमलकनपरतयमनानधत अन-नमल<«« सपना ऊन न्‍ का 5 


]. तदेवं॑ नामरूपविभागानहंसूक्ष्मदशापन्त प्रकृतिपुरुषशरीरं ब्रह्म कारणवस्थानम्‌ । 
जगतस्तदायत्तिरेव च प्रलूय: । नामरूपविभागविभकिति स्थूलचिदचिद्वस्तुशरीरं 
ब्रह्म कार्यावस्‍थम्‌ । ब्रह्मणस्तथाविधस्थुछ्भाव एवं सृष्टिरित्युच्यते ।--वेदार्थ-सं ग्रह, 
पु० 7 





ह। 
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अंश स्थूल होकर नाम-छप ग्रहण कर लेते हैं। अव्यक्त प्रकृति व्यक्त हो जाती है और 
जीवात्माओं के कर्म के अनुसार फल-भोग प्रदान करने के लिए उनके संयोग से ताम- 
रूपात्मक जगत्‌ के रूप में विकसित हो जाती है । ब्रह्म का चिंदंश अथवा जीवात्मा 
शरीरधारी बन जाता है और अनेक कर्मों का कर्तता एवं सुख-दुःख का भोक्ता बन 
बैठता है। ईइबर नियामक रूप में उनमें प्रवेश कर जाता है। इस प्रकार प्रकृति, 
जीव और ईइवर परस्पर संग्रक्त होकर स्थूल रूप में प्रकट होते हैं । इससे ब्रह्म का 
अन्तर्या मित्व प्रकट होता है और साथ ही उसका अभिन्‍ननिमित्तोपादान करणत्व भी ।* 


ब्रह्म का सूक्ष्म अवस्था से स्थूल अवस्था में संचरण उसके अपने संकल्प के 
अनुसार होता हैं । यद्यपि यह सत्य हैँ कि सृष्टि के लिए जीवात्मा का प्रारब्ध या 
'अपूर्व' कारण बनता है, परन्तु जीवात्मा को कर्म-फल-भोग कराने के लिए प्रकृति में 
परिणाम उत्पन्त करने का संकल्प ब्रह्म का स्वतंत्र संकल्प है। ब्रह्म से परे कुछ भी 
नहीं है, जिसे प्राप्त करने की इच्छा से वह सुष्टि-क्रिया का प्रारम्भ करता है| जीवात्मा 
के उद्धार के लिए ही सृष्टि की जाती है। ब्रह्म के लिए सृष्टि-व्यापार सायास किया 
जानेवाल्म कर्म नहीं है । इसलिए सृष्टि ब्रह्म की लीला मात्र है; उससे वह बँधता नहीं 
हैं और न तो उसकी स्वाभाविक स्थिति में कोई परिवर्तन आता है। अभिप्राय यह 
कि ब्रह्मन एक अविकृत सत्ता है, जो अपने अंशों में परिणाम-रूप विकार होने से स्वयं 
विकृत नहीं होती । यह सत्ता केवल अवस्था-परिवर्तन करती है । यदि अवस्था-परिवतन 
को ही परिणाम या विकार कहा जाय तो ब्रह्म भी सविकारी एवं परिणामी सत्ता हैं । 
रामानुज ने कार्य-ब्रह्म को सत्य सत्ता स्त्रीकार कर यह सिद्ध करने का प्रयास किया 
है कि ब्रह्मनू ही सभो रूपों में स्थित हैं और उसकी चिदचिद्विशिष्ट सत्ता ही एकमात्र 


सत्य है । इस प्रकार सृष्टि के नानात्व को स्वीकार करते हुए भी रामानुज ने ब्रह्म के 


अद्गैत, नित्य-अपरिणामी एवं निरवद्य सत्ता को अक्षुण्ण रखा है। उनके अनुसार 
परिणाम या विकार चत्‌ और अचित्‌ तत्त्वों में होता है और ईदवर उन विकारों से 


. भोग्यभतस्य वस्तुत अचेतनत्व॑ परमार्थत्वं सतत विकारास्पंदत्वमित्यादयः स्वभावाः, 
.. भोक्तुर्जीवात्मनश्चामलापरिच्छिन्नज्ञानानं दस्वभावस्यैवानादिकर्मरूपादिकृतनानाविध 
संकोचविकासा.. भोग्यभूताचिद्ठस्तुरं्गंश्च परमात्मोपांसनान्मोक्षर्च इंत्यादयः 
स्वभावाः एवंभतभोकक्‍्तृभोग्ययोरन्तर्यामिरूपेणावस्थानम्‌, स्वरूपेण चापरिभितगुणा- 


द्याश्नयत्वेनावस्थानमिति परस्य ब्रह्मण: त्रिधावस्थानं ज्ञातव्यमित्यर्थ: ।--वही, 


प० 22 





के हः कम कल मा 
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अछूता रहता है, क्योंकि वह इन तत्त्वों से भिन्‍न गुण-स्वभाववाला है। तथापि जीव 
में प्रकृति के समान विकार नहीं होता, धर्मभत ज्ञान में संकोच-विकास-रूप परिणाम 


ही उम्रमें होता है । 


ब्रह्म सगुण है--रांमानुज के अनुसार परमतत्त्व निगुण नहीं है । किसी प्रमाण 
द्वारा हमें निगुण का ज्ञान नहीं हो पाता । यह तो सर्वमान्य है कि ब्रह्म का स्त्ररूप 
साधारण-प्रत्यक्ष अथवा इन्द्रिय-प्रत्यक्ष का विषय नहीं हैं। रामानुज ब्रह्म को योगज- 
प्रत्यक्ष के भी परे मानते हैं । उनके अनुसार शुद्ध निगुण तत्त्व प्रत्यक्ष का विषय नहीं 
हो सकता । इसलिए ब्रह्मद्ब अनुमेय भी नहीं हैं। जहाँ तक श्रुतियों का सम्बन्ध है 
रामानुज उन्हें निगुण ब्रह्म का वर्णन कर तद्विषयक ज्ञान उत्पन्न करने में सक्षम नहीं 
मानते । श्रृति में शब्दों का प्रयोग किया गया है, शब्द गुण-विशिष्ट सत्ता के ही वाचक 
होते हैं, निगुण वस्तु के नहीं । इसलिए निर्गुण ब्रह्म की कल्पना श्रुति-सम्मत नहीं हैं । 
श्रुति में उपलब्ध निगुण शब्द प्रकृति के गुणों से .रहित सत्ता के अर्थ में प्रयुक्त हुआ 
है, न कि सभी प्रकार के गुणों से रहित सत्ता के अर्थ में । ब्रह्म सत्त्व, रज, तम से 
युक्त नहीं है । ब्रह्मन्‌ जरा, मरण, भूख, प्यास आदि हेय गुणों से भी रहित हैं । परन्तु 
इसका मतलब यह नहीं कि परमसत्ता ज्ञान, आनन्द आदि श्रेष्ठ गुणों से भी रहित है । 
श्रुति स्वयं ब्रह्म को ज्ञानमय, आनन्दमय घोषित करती हैं। ज्ञान और आनन्द ब्रह्मन्‌ 
के औपाधिक गुण नहीं हैं, इससे यह सिद्ध नहीं होता कि आनन्द अथवा ज्ञान को 
ब्रह्मन्‌ का गुण नहीं कहा जा सकता । रामानुज ज्ञान को परमतत्त्व का घमंभूत एवं 
सारभृत ज्ञान मानते हैँ । सारभृत ज्ञान को स्व्रूप-निरूपक धर्म भी कहते हैँ । इसके 
अतिरिक्त यह भी श्रुति-सम्मत है कि ब्रह्म न्‌ अनन्तैश्वर्य का स्मामी है । 


गुणाष्टक--सगुण ब्रह्मन्‌ को ही भगवान्‌ कहते हैं । भगवान्‌ का शाब्दिक अर्थ 
भग का स्वामी है । विष्णपुराण में ऐश्वर्य, धर्म, यश, श्री, ज्ञान और वेराग्य, इन छह 
का सम्मिलित नामः 'भर्गा बताया गया है। भगवान्‌ उपयुक्त छह गुणों के स्वामी हैं ।? 


. . अतः प्रकृतिप्रकार संस्थिते परमात्मनि प्रकारभतप्रकृत्यर्थ विकार: प्रका्यशे चावि- 
.. कार: | एवमेव जीवप्रकार संस्थिते परमात्मनि च प्रकारभूत जीवांशें सर्वे चा- 
-  पुरुषार्था: प्रकार्यशों, नियन्ता, निरवद्य:. सर्वकल्याण गुणाश्रयः सत्यसंकल्प एवं। 
४» - +चेही, प० 47 बा 
2, ऐ्वर्यस्थ समग्रस्य .वीरयस्य यशस:श्रिय: 8५ कक 
ज्ञानवैराग्योश्वैव षण्णां भग इतीरणा ॥--विष्णुपुराण, 6/5/724 ,.. 





रामानुज दर्शन : विशिष्टाद्वेत वेदान्त : 569 


श्री, बल वीर्य इत्यादि गणों को विष्ण की पूर्णता का वाचक कहा जाता है । 7 रामानुन 
है >> ३ (३ 


विष्णुपुराण में वणित इन गुणों को भगवान्‌ का स्वाभाविक गुण मानते हैं । उपनिषद्‌ 


के लिए परमसत्ता अभिह्ित सत्यसंकल्पत्व एवं अपहतपाप्मत्व को भी रामानुज ब्रह्म न्‌ 
का गुण ही मानते हैं। सत्यसंकल्पत्व भगवान्‌ के सभी संकल्पों की आवश्यक पूर्ति का 
वाचक है। ईद्वर का कोई भी संकल्प व्यर्थ नहीं होता क्योंकि वह सर्वशक्तिमान्‌ है। 
अपहतपाप्मत्व से अभिप्राय पापों से रहित होना है । ईव्वर -सुध्टि-क्रिया में आवश्यक 
रूप से किये जानेवाले संहार-प्रठढण. अथवा जीवों के लिए सुख-दुःख दोनों की क्रिया से 
थाप का भागी नहीं होता, . क्योंकि वहु स्त्रयं॑ कर्म-सिद्धान्त का . विषय नहीं हैं। इसलिए 
वह जो कुछ भी करता है, पाप पृण्य से परे है । रामानुज के अनुमार श्री, बल, वीय॑ 
तेज, ज्ञान, ऐश्वर्य, सर्वसंकल्पत्व एवं अपहतपाप्मत्व.. परमसत्ता के स्व्ररूपू-निरूपक धर्म 
हैं । इन गुणों को विशिष्टाहैत परम्परा में गुणाष्टक के,नाम से जाना जाता हैं ।... 


... स्व्ररूप-निरूपक धर्मों के अतिरिक्त. ईश्वर अनेक श्रेष्ठ गुणों से युक्त हैं । वह 
अपार करुणा, अतीव सुन्दरता एवं अगाघ वात्सल्य से युक्त है! ईश्वर सवजत-सुलभ, 
परम सुन्दर तथा अत्तीव प्रिय सत्ता है । वह. एकमात्र शरण्य है। कोई भी जीव उसकी 
दरण-में सरलता से जा सकता है । वह शरणागत के दोषों पर ध्यान नहीं देता और 
उसे सभी पापों से मकक्‍त कर देता है । वह दिव्य ,विग्रह का स्वामी हैं। उसका अपना 
रूप मनमोहक एवं शान्तिदायी है । चित्त . के.एक बार उस रूप में एक्राग्र होते हो 
मानव-मन-विश्व की अन्य वस्तुओं में आकर्षण पुरी तरह खो देता है । चित्त में भगवान्‌ 
की उपस्थिति से मानव की सभी वासनाओं का पूर्ण रूप से विनाश हो जाता हैं.। 
क्तत्व और भोकतृत्व,. दोनों से परे. होकर भगवत्परायण जीव भगवत्स्त्ररूप ही बन 


जाता है । 
ईइवर का जीव एवं जगत्‌ से सम्बन्ध 


हम पहले ही कह चुके हैं कि ईह्वर सृष्टि 'का कर्ता है । वह सृष्टि का रचयिता' 
है और साथ ही साथ प्रेरक भी है | जीव और प्रकृति, जिनसे इस जगत्‌ का निर्माण 
हुआ है, ईश्वर के अंशभूत तत्त्व है, इसलिए ईद्वर इस जगत्‌ का उपादान कारण हूँ । 


'सष्टि का प्रारम्भ ईद्वर के संकल्प से होता है, इसलिए वही जमत्‌ का निमित्त या 
८ प्‌ के 





4. ज्ञानंशक्तिबलैइंवरय वीयतेंजोस्यदीषत 


भगवच्छब्दवाच्यानि, विना हेयैगु णादिभिः ॥--वही, 6/3/79 
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प्रेरक कारण भी है। दूसरे शब्दों में, रामातुज ईश्बर को जगत्‌ का उपादान कारण भी 
मानते हैं और निर्ित्त कारण भी ।? जगत्‌ ईश्वर का काय है । अतः जगत्‌ का ईश्वर 
से कारण-कार्य-सम्बन्ध हैं । रामानुज सत्कार्यवादी दार्शनिक हैं । उनके अनुसार कार्य- 
कारण में पहले से ही विद्यमान रहता है । कारण कार्य से एकदम पृथक्‌ या सर्वथा 
व्यतिरिक्त नहीं होता । यदि कार्य कारण से एकदम भिन्‍न हो तो कारण-ज्ञान-कार्य- 
ज्ञान नहीं उत्पन्न कर सकता । फलस्वरूप उपनिषद्‌ की यह मान्यता कि एक ब्रह्म को 
जान लेने से सब कुछ जान लिया जाता है, सत्य सिद्ध नहीं होती । इसलिये रामानुज 
का विचार है कि कार्य कारण से भिन्‍न होते हुए भी उससे पृथक्‌ नहीं होता; अर्थात्‌ 
ब्रह्म का कार्य-रूप जगत कारण-रूप ब्रह्म से पृथक्‌ नहीं है । लेकिन दोनों, ब्रह्म और 
: जगत्‌, अथवा कारण और कार्य, एक भी नहीं कहे जा सकते। उनमें भेद भी है। 
ईश्वर अनन्त है, जबकि जगत्‌ का अन्त निश्चित है। इसलिये दोनों के बीच तादात्म्य 
नहीं हो सकता। ईश्वर और जगत्‌ के बीच न तो पूर्ण अभेद है और न पूर्ण भेद ही 
हैं । ऐसे सम्बन्ध को रामानज ने शरीर-शरीरी-सम्बन्ध अथवा देह-आत्मा-सम्बन्ध के 
रूप में देखा है ।? ईशइबर जगत की आत्मा है, जबकि जगत्‌ उसका शरीर हैँ। जगत 
में चित्‌ अथवा जोव एवं अचित अथवा प्रकृति दोनों ही सम्मिलित हैं। इनमें भी 
आत्मा-शरीर-सम्बन्ध है । जीव प्रकृति में उसकी आत्मा बनकर रहता है और प्रकृति 
उसका शरीर होती है। जब हम जगत्‌ को ईश्वर का छारीर मानते हैं तो हमें यह 
समझना चाहिए कि जीवात्मा ईइवर का शरीर है। ईइदर जीवात्मा में अन्तर्यामी रूप 
से उसकी अन्तरात्मा बनकर स्थित रहता है! जीवात्मा का शरीर होने के कारणः 
प्रकृति कों भी ईश्वर का शरीर कह सकते हैं । इस प्रकार जगत्‌ ईश्वर का शरीर और 
ईदवर जगत्‌ की आत्मा है। इस सन्दर्भ में यह ध्यातव्य है कि शरीर शब्द के श्रयोग 
द्वारा रामानुज केवल इस बात पर बल देना चाहते हैं कि ईश्वर ही जगत्‌ का उद्देश्य 
ओर नियामक है। आत्मा से अभिप्राय उस सत्ता से हैं जो आन्तरिक हैं और जिसका. 
धरीर पर नियन्त्रण है। इसलिये रामानुज ईश्वर और जगत्‌ के बीच सम्बन्ध को 
नियाम्य-नियामक-सम्बन्ध की संज्ञा भो देते हैं। शरीर-शरीरी-सम्बन्ध को प्रोफेसर 
हिरियन्ना ने जैविक सम्बन्ध कहा हैं । डॉ० राधाकृष्णन भी. इस सम्बन्ध को जैविक 


; निमित्तोपादानयोस्तु भंदं बदन्तो वेदबाह्मया एवं स्युः ।--वेदार्थसंग्रह, पु० 29 
2. अयमेवात्मशरीरभावः पृथविसद्धथन्हाघाराधेय भावः, नियन्तृनियस्यभांवः शेषशेषि- 
भाव:--वही, पृ० 8 द 





रामानुज दर्शन : विशिष्टाद्वेत वेदान्त : 575 


सम्बन्ध कहना ही पसन्द करते हैं । अंगांगी, विशेषण-विश्ेष्य, शेष-शेपी” इत्यादि 
सम्बन्ध भी शरीर-शरीरी भाव से ही सिद्ध होते हैं ।” 


ईंदवर और जगत के बीच जैविक सम्बन्ध की कुछ आवश्यक ऋलश्रुतियाँ यहाँ 
विचारणीय हैं । जैविक सम्बन्ध साधारणतः एक ही इकाई के विभिन्न अज्जों के बीच 
अन्योन्याश्रय का सम्बन्ध है। ईइबर, जीव और जगत्‌ के बीच अन्‍्योन्याश्रव सम्बन्ध 
केवल सष्टि-व्यापार के सन्दर्भ में ही सिद्ध होता है। ईश्वर सृष्टि के लिए जीव और 
प्रकृति पर निर्भर है, क्‍योंकि जीव और प्रकृति के संयोग से ही संसार का प्रारम्भ हो 
सकता हैं। ईइ्वर स्त्रयं प्रकृति से संयोग नहीं कर सकता, क्योंकि वह निगुण यानी 
प्रकृति के गणों से रहित हैं । किसी काल में रचे जानेवाले संचार का रूप उसमें उत्पन्न 
होनेवाले जीवों के “अदृष्ट' से निर्धारित होता है। ईइवर जगत्‌ में नाना प्रकार की 
वस्तुओं का निर्माण एवं घटनाओं का संयोजन जीवात्माओं द्वारा भोग्य कमंफल के 
अनुसार ही करता हैं। अतः यह कहना समीचीन मालुम पड़ता है कि रामानुज ईव्रर 
और जगत्‌ के बीच शरीर-शरीरी-सम्बन्ध स्त्रीकार कर जैविक सम्बन्ध की सम्भावना 
भी मानते हैं । परन्तु इसकी सम्भावना कार्य-ब्रह्म में ही की जा सकती है, कारणब्रह्म 


में नहीं । 


रामानुज दर्शन में स्वीकृत दर्शन की धारणा के आधार केवल उपनिषद्‌ ग्रन्थ 
ही नहीं हैं । रामानुज ने आगम ग्रन्थों, पुराणों और तमिल प्रबन्धों में वणित ईदवर 
के स्वरूपों को भी उपनिषदों में वणित ब्रह्म में स्थापित करने का प्रयास किया हूँ । 
फलस्वरूप वे निगण एवं सगण में कोई भेद नहीं मानते, उनका ईइवर ताकिक प्रत्यय 
या ताकिक सत्य मात्र नहीं हैं। रामानुज के ब्रह्म को हम धर्म का ईश्वर भी कह 
सकते हैं । रामानुज ईश्वर को नारायण या विष्णु कहते हैँ | धार्मिक अनुभूति की 
विभिन्‍न आवश्यकताओं की पूति के लिए नारायण पाँच रूपों में स्थित हैं। इनमें 
सबसे श्रेष्ठ या पर रूप नारायण है। सृष्टि के तियमन के लिए वह व्यूह' रूप 


, अयमेव हि सर्वत्र शेषशेषिभावः परगतातिशयाधानेच्छया उपादेयत्वमेव यस्थ' 
स्वरूपम, स दोष:, परश्शेषी ॥--वेदार्थसंग्रह, पृ० 34 

2. अतो यस्य चेतनस्य यद्द्॒व्यं सर्वात्मना स्वार्थे नियन्तु घारयितु' च शक्‍्यम्‌, तच्छेषता, 
एकस्वरूप॑ च, तत्तस्य, शरीरमिति शरीरलक्षणमास्थेयम्‌'अतस्सव परमपुरुषेण 
सर्वात्मना स्वार्थ नियाम्यं धार्य तच्छेषतैकस्वरूपमिति सर्व चतनाचेतनं तस्य शरी* 
रम्‌ ।--श्रीभाष्य, 2(|9 
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में स्थित है । वासुदेव, संकर्षण, प्रधुम्न और अनिरुद्ध, ये चार व्यूह हैं। भकतगणों 
को पृथ्वी पर अपना साहचर्य प्रदान करने के लिए तथा दुष्ट लोगों से उनकी रक्षा 
करने के लिए पर-तत्व विभव' या अवतार ग्रहण करता हैं। अवतार अप्राकृत 
ब्रह्म-तत्त्व का प्राकृत रूप में प्रकट होना हैं। अवत्तार' के मख्य और गौण, दो भेद 
। जब विष्णु स्वयं पृथ्वीतल पर अवतरित होते हैं तो उसे मुख्य अवतार कहते हैं । 
श्रष्ठ या मक्‍त जीवात्मा का किसी विशेष कार्य के लिए पृथ्वी पर. आना गौण अवतार 
कहलाता हूँ । मुम॒क्ष लोग मुख्य अवतारों की उपासना करते हैं, जबकि गौण अवतारों 
की उपासना लौकिक समृद्धि या पाथिव फलों के लिए की जाती है । भक्तों के प्रंम् के 
गभत हाकर ईश्वर स्थान-स्थान पर मतियों में प्रविष्ट होकर स्थित होता हैं। भग- 
वान्‌ द्वारा अनुप्राणित इन विग्रहों को अर्चा कहते हैं। 'अन्तर्यामी' ब्रह्म सभी जीवों 
के हृदय में निवास करता है और इसके सुख-दु:ख में द्रष्टा-रूप से सर्वदा विद्यमान 
रहता है। पु 


ब्रह्मन का पर-स्वरूप अचिन्त्य एवं अज्ञेय हैं क्योंकि वह अप्राकृतिक हैं। अपने 
पर-रूप में वह विष्णु-छोक में निवास करता है । उसका अपना विग्रह तथा निवास- 
स्थान शुद्ध तत्त्व से निमित होता है। पर” रूप में नारायण नित्य एवं मुक्त पुरुषों से 
सेवित होता है| श्री या लक्ष्मी विष्णप्रिया हैं। वे करुणा एवं कृपा की मृति हैं। भकत- 
जन लक्ष्मी द्वारा ही अपने उद्धार के लिए विष्ण की कृपा प्राप्त करते हैं। लक्ष्मी को 
विष्णु की शक्ति कह सकते हैं । विष्णु की शत के रूप में लक्ष्मी के क्रिया और मूर्ति, 
दो स्वरूप हैं। क्रिया लक्ष्मी का नियामक और नियन्त्रक रूप है। इस शक्ति द्वारा 
विष्णु संसार का नियमन और नियंत्रण करते हैं। म॒ति लक्ष्मी की प्रकरूत शक्ति 
इससे विष्णु संसार के लिए आवश्यक उपादान प्राप्त करते हैं । 


जीवात्मा--जीवात्मा दूसरा तत्त्व है। इसे रामानज दर्शन में चित्‌ तत्व कहां 
जाता हैँ । जीवात्मा एक नित्य-चेतन द्रव्य है। यह चिंद्रप या ज्ञान-स्वरूप है । इसकी 
सत्ता अव्यक्त, अचिन्त्य ओर अधिकार्य हैँ क्योंक्रि इसका सारभूत ज्ञान नित्य एवं 
प्रकाद-रूप हु । यह ज्ञान वां आश्रय है । जीवात्मा ज्ञाता है और ज्ञान इसका धर्म: 
हैं। गुण-रूप ज्ञान को धर्मभृतः ज्ञान कहते हैं। धर्ममृत ज्ञान संकोच-विमोच-युकत 
पदार्थ हैं। जीवात्मा का ज्ञान कर्म एवं प्रकृति के संयोग. से संकुचितः होता है।: 
शरीरधारी ज॑ीवात्मा का धर्मभूत ज्ञान उसकी इन्द्रियों से सीमित हे जाता है। परन्तु 
शुभ कर्मो के माध्यम से धर्मभूत ज्ञान का विकास भी -होता है। जीवात्मा तत्त्व- 
ज्ञान अथवा भगददुपासता द्वारा धर्मभूत ज्ञान को पूर्ण. विकसित कर अपने" सच्चे 
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स्वरूप की अनुभूति प्राप्त करने में समर्थ है । अभिप्रायः यह कि स्वभाव से अविकारी 
होते हुए भी जीवात्मा परिणामी है क्योंकि उसके धर्मभूत ज्ञान में परिणाम या परिवतेन 
होता है । आत्मा स्वभाव से ही ज्ञाता भी है, परन्तु कर्मों का कर्ता या कर्मफल का 
भोक्‍ता शरीर से सम्बन्ध होने के कारण हैं। कतृत्व और भोकक्‍्तृत्व आत्मा के स्वभाव 
नहीं हैं ॥ फिर भी प्रकृति-जन्य शरीर से आत्मा का जैविक सम्बन्ध होने के कारण 
उसे कर्ता या भोक्‍ता के रूप में जानना अयथार्थ नहीं कहा जा सकता। आत्मा में 
कतृत्व या भोक्‍्तृत्व की उपलब्धि उसके वास्तविक गुण के कारण है जो उसके धर्मभूत 
ज्ञान के कारण उममें विद्यमान है। यें गुण आत्मा|के साथ अनिवार्य रूप में तब तक 
विद्यमान रहते हैं जब तक उसका दरीरसे सम्बन्ध छूट नहीं जाता। स्थूल और 
सुक्ष्म दोनों प्रकारों की प्राकृतिक देह से सम्बन्ध विच्छिन्त होते ही आत्मा अपने चिद्रप 
को पुनः प्राप्त कर लेता है । 


जीवात्मा मन, प्राण, इन्द्रिय एवं दरोर से भिन्‍न एक आनन्दमय सत्ता है! 
मन, प्राण अथवा इन्द्रियों में प्राप्त चेतनत्व आत्मा का ही गण है । मन, प्राण, इन्द्रिय' 
इत्यादि को आत्मा घारण करता है और अपने प्रयोजन के लिए उनका उपभोग करता 
है। जीवात्मा इन्द्रियों की सहायता से अपने इष्ट को प्राप्त करने का प्रयास करता 
है । इष्ट के निर्धारण में आत्मा स्त्रतन्त्र रूप से काय करता हू । 


जीवात्मा अहमर्थ-प्रत्यय-वाच्य है ।? रामानुज के अनुसार जीवात्मा का बोध 
मैं के रूप में हमेशा होता है। चेतना की सभी अबस्थाओं में उसके आश्रय-रूप से 
जो विद्यमान है उसे हम मैं के प्रयोग से प्रकट करते हैं । मैं जागता हूँ, मैं स्वप्न 
देखता हूँ, 'मैं मोक्ष प्राप्त करता हूँ” इत्यादि वाक्य यह सिद्ध करते हैं कि जीवात्मा 
और 'मैं' का एक अर्थ में प्रयोग किया जा सकता हैं। इसलिए रामानुज जीवात्मा 
या चित तत्व को एक विशिष्ट व्यक्तित्व-सम्पन्न सत्ता मानते हैं । मैं शब्द इस सत्ता 
का वाचक हैं। जीवात्मा की वैयक्तिकता कभी नष्ट नहीं होती । संसार की स्थिति में 
 ईइबर से नियन्त्रित होकर भी आत्मा को कुछ स्वतन्त्रता प्राप्त हैं । आत्मा अपनी इच्छा 
का उपयोग ईश्वरंच्छा से निरपेक्ष होकर करता हैँ । वह ईश्वर प्र अपने लक्ष्य के 
चुनाव के लिए निर्भर नहीं हैं । ईश्वर पर उसकी निर्भरता केवछ कर्मफल प्राप्त होने 


]. आतो ज्ञातृत्वमेव जीवात्मन: स्वरूपम्‌ ।--वही, 2|३|3॥... 
2. तस्मात्स्वत एवं ज्ञातृतयासिद्धचत्रहमर्थ एवं प्रत्यगात्मा, न ज्ञप्तिमात्रम्‌ू। अहंभा- 
वविगमे तु ज्ञप्तेरपि न प्रत्यवत्वसिद्धि रिव्युक्तम्‌ ।--वही,|7/[7 











574६ भारतीय दर्शन 


या न होने में है । मनुष्य अपने संकल्पों की सफलता या असफलता के विषय में ही 
इईद्वर पर आधारित है | मोक्ष की अवस्था में भो जीवात्मन्‌ का ब्रह्म गा लोप सम्भव 
नहीं है, क्योंकि ब्रह्म और जीव परस्पर भिन्‍न सत्ताएँ हैं। जीव अंश है औरं ब्रह्म 
अंशी । जीव विशेषण है, ब्रह्म विशेष्य । जीव पर्याय है, ब्रह्मा द्रव्य है। मुक्त. जीवात्मन्‌ 
परमात्मत्‌ के साथ साधर्म्य प्राप्त कर लेता है, लेकिन भगशन्‌ नहीं हो पाता । भगवात्‌ 
की सजन दवित जीवों के लिए सर्वदा अनुपलब्ध हैं। मुक्त होकर वह जगत्‌ का ब्रह्म 
की भाँति ही आनन्दोपभोग करता है, परन्तु सुष्टि के सुजन, नियमन में पूरी तरह 
ईब्वराधीन ही होता है । | कर 

जीव अनेक हैं--सांख्य की तरह रामानुज भी जोबों की अनेकता के समर्थक 
हैं। जीवात्मा अहमर्थ-प्रत्यय-वाच्य है और विभिन्‍न अहम्‌' परस्पर भिन्‍न हैं। जीवा 
स्माओं के बोच यह भिन्‍नता मोक्ष की स्थिति में भी बनी रहती है, यद्यपि सभी सृकत 
प्रुष समान होते हैं और मुक्त जीवों में गुणात्मक भेद नहीं किया जा सकता। परल्लु 
उनमें संख्यागत भेद रहता है ।? अर्थात्‌ जीवात्माएँ अनन्त हैं, उनकी कोई निश्चित 
संख्या नहीं है ।.. द 

जीवात्मा के विशेष लक्षण--जीवात्मा और ईश्वर के कुछ समान लक्षण हैं। 
प्रत्यवत्व, चेतनत्वं, आत्मत्व इत्यादि गृुण आत्मा और ईढ्वर दोनों में विद्यमान है । 
परन्तु जीवात्मा के कुछ विशेष धर्म भी हैं, जिनमें अणुत्व, शेषत्व, आधेयत्द, निया- 
म्यत्व दार्शनिक दृष्टि से महत्त्वपूर्ण हैं । आत्मा अणु-परिमाण है”, विभु सत्ता नहीं । 
अणुत्व आकार की अत्यन्त सूक्ष्तता को कहते हैं। आत्मा अत्यन्त सूक्ष्म है। अपनों 
सूक्ष्मता के कारण वह गतिशील हैं। आत्मा को गति अब्याहत है किन्तु विभु ज्ञान 
गुण के कारण वह व्यपक है । बह शरीर के सभी अंगों में संचरण-शील है और 
सभी लोकों में विचरण कर सकता हैं । इसलिए आत्मा को व्यापक्र भी कहते हैं । 
शेंषत्व, आधेयत्व, नियाम्यत्व जीव का ईश्वर पर आश्रित होना प्रकट करते हैं। इन 
गुणों के आधार पर ही जीव को ईइवर का प्रकार कहा जाता है । ईश्वर प्रकारिन्‌' 


.- जीवात्मस्वरूप॑....ज्ञानानन्दैकगुणम्‌ । तस्थैतस्य कर्मकृतदेवादिभेद5पष्वस्ते स्वरूपभे दो 
वाचामगोचरः स्वसंवेद्य: ज्ञानस्वरूपमित्येतावदेव निर्देश्यमू, तच्च सर्वेषामात्ननाम्‌ 

... समानम्‌ । --वेदार्थसंग्रह, पृ० ।... द ह 

. 2. स चायमात्माइणुपरिमाण: ।--श्रीभाष्य, 2/3|3. 

3. आत्मा स्वगुणन ज्ञानेन सकलदेहं व्याप्यावस्थित: ।--वही, 2/|3|26 
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. हुं और जीव 'प्रकार । यह ब्रह्म का कार्य है किन्तु जड़ प्रकंति के समान विकार नहीं 
है, वह स्वरूपतः ब्रह्म के समान अविकारी है ।* 


द आत्मा चेतन हे, चैतन्य नहीं--रामानुज के अनुसार जीवात्मन्‌ चेतन द्वव्यं है ॥ 
. चैतन्य इसका गृण है। इसलिए आत्मन चैतन्य या ठना से उसी प्रकार भिन्‍न है 
ज़िस प्रकार विशेष्य विशेषण से या धर्मी अपने घर्म से । आत्मा वह आश्रय द्रव्य हैं 
जिसमें चेतना अंभिव्यक्त होती है। चेतना या ज्ञान के दो आधार हैं, विषय और 
विषयी, अथवा वस्तु एवं कर्ता । आत्मा ज्ञान का कर्ता या विषयी है। आत्मा में 
वस्तुओं की चेतना उनके स्मरण, प्रत्यक्ष या ऐसे ही किसी अन्य कारण से उत्पन्न होती 
हैं। इस प्रकार चैतन्य सदा अपने से भिन्‍न किसी और सत्ता की अपेक्षा रखता है । 
जिस प्रकार हम ऐसे प्रकाश की कल्पना. नहीं कर सकते जिसका न तो कोई आधार 
हो और जो न तो कुछ प्रकट ही करता हो, उसी प्रकार ऐसा चेतन्य भी सिद्ध नहीं 
किया जा सकता जो आत्मा से अलग हो और भिन्‍न आत्मा या अन्य किसी को प्रकट 
न करता हो । इसके विपरीत, जीवात्मन्‌ एक स्वयं-प्रकाश्य सत्ता है जो वस्तुओं पर 
निर्भर नहीं है । मुक्ति की अवस्था में भी, जब संसार की सत्ता नहीं रह जाती, यह 
नहीं कहा जा सकता कि आत्मा चैतन्य-रहित हो जाता हैं ।? मुक्त पुरुष की चेतना 
का विषय ईइंवर होता है। सुषुप्ति में भो आत्मा स्त्रयं अपने शुद्ध अहम को विषय 
बनाकर स्थित होता है। परन्तु आत्मा और चैतन्य के बीच केवक ताकिक ढंग से ही 
भेद किया जा सकता है । तात्त्विक दृष्टि से उनमें पार्थक्य सिद्ध नहीं होता । 


. जीवात्मा की बद्ध, मुक्त और नित्य, तीन प्रकार की कोटियाँ हैं। संसार में 
उत्पन्त शरीरस्थ आत्मा बद्ध जीव हैं ।? जिन्होंने प्रार्थना हारा ईश्वर-सान्निध्य प्राप्त 
कर लिया है, वे मुक्त जीव हैं। मुक्त जीव भगवान्‌ के साथ तदाकार हो जाते हैं ।* 
उन्हें भी शुद्ध तत्व से निमित दिव्य शरीर प्राप्त हो जाता हैं। नित्य-जीव वे हैँ जो 
भगवान्‌ के साथ उतके दिव्य वेकुण्ठ-छोक में उनका परिकर बनकर निवास करते हैं । 


, सेय॑ स्वरूपान्यथाभावलक्षणोत्पत्तिजीवे प्रतिषिध्यते ।--बही, 2/3| 8 

2. मुक्तस्य च सर्वश्ञत्वमाविष्कृतं हि श्रुत्या ।--4|4|6 

3. अमक्तस्य कर्म नियामकम्‌, मुक्तस्य तु स्वेच्छयेति विशेषः ।--वही, 4|4[5 
4. अतो मुक्तस्य सत्यसंकल्पं प्रमपुरुषसाम्यं च जगदब्बापारवर्जनम्‌ ।-वही, 4/4| 
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ऐसे जीव संसार में कभी नहीं आते ।” विष्वक्सेन, श्रीपरांकुश, गरुड़ इत्यादि नित् 
जीवों के उदाहरण हैं । 


जीव-जगत-सम्बन्ध 

जीवात्मा प्रकृति से भिन्‍न तत्त्व हैं। जीवात्मा अजड़ है और प्रकृति जड़ | जड़ 
चेतन के परस्पर संयोग से ही जगत निर्मित हैं। जड़ प्रकृति के चतन आत्मा का 
संयोग ईइवर के संकल्प से होता है। आत्मा द्वारा संचित कर्मफल का, जिसे अदृष्ट 
कहते हैं, आत्मा द्वारा भोग कराना इस जड़-चेतन-संयोग का उद्देश्य हैं। इसलिए 
रामानुज अद्गैतवादियों की तरह संसार को निरुद्देश्य, असत्य अथवा 'अध्यास नहीं 
मानते । उनके अनुसार चिदात्मा का प्रकृति से आवश्यक सम्बन्ध हैं । जीवात्मा द्वारा 
संचित कर्म-फल-भोग एवं. अज्ञानजनित कर्मप्रवृत्ति की पूति के लिए संसार ही एकमात्र 
साधन या माध्यम है । जीव की उत्पत्ति संसारी-रूप में उसके कल्याण के लिए होती 
है । चिदात्मा का जगत्‌ द्वारा कल्याण-साधन ही होता है। यदि जगत्‌ के वास्तविक 
स्वरूप को अच्छी तरह जान लिया जाय तो जग्रत्‌ जीव के लिए बन्धन नहीं रह जाता | 
चिदांत्मा के लिए संसार उसके अज्ञान के कारण बन्धन सिद्ध होता हैं। यदि प्रकृति 
के विकारभत शरीर मन अथवा प्राण को चित्‌ तत्त्व के साथ एकाकार न किया जाय 
या देह कों आत्मा न समझा जाय तो संसार में होनेवाले अनेक कष्ट स्वतः नष्ट हो 
जाएँगे । जीवात्मा यदि शरीर के जन्म, मृत्यु, सुख, भूख, प्यास इत्यादि धर्मों से अपने 
को पृथक कर ले तो संसार उसके बन्धन का कारण नहीं रह जाता; अर्थात्‌ संसार 
नहीं, बल्कि देहात्म-अ्रम बन्धन का कारण हैं । जब जीव शरीर के साथ तादात्म्य का 
अनुभव करता है तभी उसमें प्रकृतिजन्य अहंकार का उदय होता है, जो उसके ज्ञान- 
स्वरूप को संकुचित कर देता है । इस प्रकृतिजन्य अहंकार को संसार के लिए आवश्यक 
नहीं कहा जा सकता । जीवात्मा का शुद्ध अहं, जो इस जगत्‌ की आत्मा है, यदि देह 
से भिन्‍न रूप में ग्रहण किया जाय और उसे ईइ्वर के शरीर-रूप में समझा जाय तो 
जीव को अहंकार प्रभावित नहीं कर सकेगा । अहंकार-शून्य जीवात्मा शुद्ध चेतन सत्ता 
है और संसार उससे लिप्त नहीं होता । जड़ के कीचड़ में उत्पन्न होकर कमल-पुष्प 
जिस प्रकार क्रीचड़ के गुण-दोष से असम्पृक्‍त रहता है, वेसे ही जोवात्मा भी संसार से 
अप्रभावित रहता हैं । 


), न च परमपुरुषस्सत्यसंकल्पोध्त्यर्थप्रियं. ज्ञानिनं लब्ध्वाकदाचिदावर्त॑यिष्यति । 
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रामानुज दर्शन में जगत्‌ शब्द का प्रयोग विस्तृत अर्थ में हुआ है | ब्रह्माण्ड के 
चौदह लोक पुराणों में प्रसिद्ध हैं। जीवात्मा इन लोकों में देव, मनुष्य, तिर्यक्‌, स्थावर 
इत्यादि अनेक शरीरों में स्थित रहता है। जिस प्रकार आत्मा एक शरीर से दूसरे 
शरीर में संक्रण करता है, उसी प्रकार उसकी गति एक लोक से दूसरे लोक में होती 


है । भौतिक शरीर के विनष्ट हो जाने पर सूक्ष्म शरीर से वह इन लोकों की यात्रा 


करता है। परन्तु पृथ्वी छोक इन लोकों में सबसे अधिक महत्त्वपूर्ण है। इस लोक में 
जीवात्मा उपासना द्वारा अपने सच्चे स्वरूप का अवबोधन कर सकता है। इसलिए 
 जगत्‌ शब्द साधारणतः पृथ्वी-मण्डल का वाचक समझा जाता है जहाँ जीवात्मन्‌ कार्य 
कर सकता है, धर्माचरण कर बन्धन से अपने को मुक्त कर सकता है । 


अचित्‌---अचित विशिष्टाह्वैत में स्वीकृत तीसरा तत्त्व हैं। यह ज्ञानशन्य और 
परिणामी द्रव्य है । - ज्ञानशुन्य होने के कारण यह जड़ द्रव्य कहलाता है । जड़ पदार्थ 
गतिहीन या अधिकारास्पद पदार्थ नहीं हैं। जड़ अचेतन होता है। यह ज्ञान की तरह 
(या आत्मा की तरह) स्वयंप्रकाश नहीं है। जड़ द्रव्य न तो स्वयं को प्रकाशित करता 
हैं और न किसी अन्य पदार्थ को ही । उसे ज्ञान का आश्रय भी नहीं कह सकते क्योंकि 
ज्ञान अजड द्रव्य का गुण नहीं है । अचित्‌ में विकार या परिणाम ईइवर के संकल्प 
और चेतन द्रव्य के संयोग से होता है। इसका अर्थ यह नहीं होता कि अचित्‌ स्वभाव 
से अविकारी हैं । विकार अचित्‌ में विद्यमान है क्‍योंकि विकार अचित्‌ का कार्य हैं 
और रामानुज के अनुसार सभी कार्य कारण में विद्यमान रहते हैं। जीवात्मन्‌ और 
परसात्मन्‌ अचित्‌ में विकारास्पदता उत्पन्त नहीं करते । विकारीपन तो अचित्‌ का 
स्वभाव ही है। परन्तु विकारी होते हुए भी अचित्‌ की सत्ता क्षणिक या मिथ्या नहीं 
है । अचित्‌ जीवात्मन्‌ की तरह एक अनन्त एवं सनातन सत्ता है, क्‍योंकि यह ईश्वर 
और चित्‌ द्वव्यों का सहवर्तो द्रव्य है । 

अचित्‌ द्रव्य तीन प्रकार का होता हँ--शुद्ध सत्त्व, मिश्र सत्त्व एवं सत्त्व- 
शून्य । शुद्ध सत्व एक अप्राकृतिक द्रव्य है जिससे आध्यात्मिक या ईश्वरीय लोकों 
एवं -विग्रहों का निर्माण होता है। मुकतात्मा की देह या शरीर शुद्ध सत्त्व से निर्मित 


होता है। इसी प्रकार ईश्वर का परमधाम और उसका शरीर भी शुद्ध सत्त्व से 
निर्मित होता है। शुद्ध सत्व उत्पत्ति, विकार, 'हास या विकास से परे होता है। 


मिश्र सत्व मला प्रकृति को कहते हैं। यह जगत्‌ का उपादान कारण है। ब्रह्माण्ड 
का निर्माण इसी से होता है। अद्वारक और सद्दारक, दोनों प्रकार की सृष्टियों के लिए 
आवश्यक द्रव्य मिश्र प्रफुति ही हैं। मिश्र सत्त्त को माया या अविद्या भी कहते .हैं । 
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उससे उत्पन्न सृष्टि परम विचित्र एवं अविस्मरणीय है, इसलिए उसे माया कहते हैं। 
मिश्र सत्त्व ज्ञान का विरोधी है, इसलिए इसे अविद्या कहते हैं ।” मूला प्रकृति में सत्त्व, 
रजस और तमस से संयुक्त होता हैं। सत्त्व, रजस और तमस्‌ जब मिश्रित होकर स्थित 
हों तो उसे मिश्रित सत्तव कहते हैं । सत्त्व-शून्य अचितू का नाम कार या समय हूं। 
काल सत्त्व, रज और तम तीनों गुणों से शन्य होता है । यह नित्य और विश्व द्रव्य है । 
काल अपने कार्य का स्वयं पदार्थ हैं। सृष्टिल्व्यापार में ईद्वर कालाघीन होकर कार्य 


करता है । 


प्रकृति अथवा मिश्र सत्व--सांख्य दर्शन में त्रिगुणात्मिका प्रकृति को जगत्‌ का 
मल कारण कहा गया है। रामानुज भी सृष्टि के मूलभूत कारण को प्रकृति कहते हैं । 
परन्तु रामानुज सांखझ्य दार्शनिकों को तरह पुरुष और प्रकृति में आत्यन्तिक भेद पर 
आधारित हँत को स्वीकार नहीं करते । उनके मत में प्रकृति ईश्वर पर आधारित 
उसकी विशेष शक्ति है, जिसके द्वारा और जिससे वह संसार का उद्भव करता है । 
माया ईववर की सृजन शक्ति है ।? सृजन या सृष्टि सूक्ष्म प्रकृति को स्थूछ रूप में 
प्रकट करना हैं। इस सृक्ष्म प्रकृति को अव्यक्त (प्रकृति) कहते हैं। सांख्य दार्शनिक 
अव्यक्त को प्रकृति की सूक्ष्मावस्था मानते हैँ और प्रकृति की स्थूछ अवस्था को व्यक्ता- 
वस्था कहते हैं । परन्तु रामानुजीय विचारक अव्यक्त शब्द का प्रयोग मिश्र सत्त्व के 
लिए करते हैं और इसकी चार अवस्थाओं का वर्णन करते हैँ । अव्यक्त की पहली 
अवस्था अविभंक्‍त' तमस' है। इस अवस्था में प्रकृति में विकार के कोई चिह्न नहीं 
होते । यह भूमि पर पड़े बीज की अवस्था हैं जो उगने. की ओर उन्मुख नहीं है । 
दूसरी अवस्था 'विभक्‍त तमस्‌' कहलाती हैँ । विभकत तमस्‌ की अवस्था में प्रकृति में 
. विकार उत्पन्न होने की क्षमता स्फुट हो जाती है। इसे हम एक ऐसे बीज की अवस्था 
कह सकते हूँ जो उचित स्थान पर वो दिया गया है और जिसे उगने के लिए आवश्यक 
पदार्थों (नमी, धूप) का संयोग मिल चुका है। अक्षर प्रकृति को तीसरी अवस्था 
है। इसमें प्रकृति विकारोन्मुख होकर उस बीज के समान बन जाती है जिसने उगने के 
लिए आवश्यक मात्रा में नमी का शोषण पृथ्वी से कर लिया है। “अव्यक्त' प्रकृति की 
चौथी अवस्था का नाम है। इस अवस्था में प्रकृति विकारों से युक्त होकर विकासो- 


न्मुखी हो जाती 


. ज्ञानविरोधत्वादविद्या ।--तत्त्वत्रय, पु० 76... 
2, परब्रह्मशक्तिरूपाया अज।या अवगते: ।---श्रीभाष्य, 4/4/9 
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हक. ्ज्ड 


प्रकृति-विकास-क्रम--अव्यक्त का विकास रामानुज भी लगभग उसी क्रम में 
मानते हैं जिस क्रम का विवरण सांख्य दार्शनिकों ने प्रस्तुत किया है। अव्यक्त का 
प्रथम विकार महत्तत््व है । महत्‌ से अहंकार की उत्पत्ति होती हैं। अहंकार तीन 
प्रकार का होता है--सात्विक अथवा वैकारिक, राजस अथवा तैजस और तामस 
अथवा भतादि । अहंकार के सात्त्विक 'हूप से पाँच ज्ञानेन्द्रियाँ, पाँच कर्मन्द्रियाँ एवं 
मन, कुछ ग्यारह इच्द्रियाँ उत्पन्न होती हैं। मन एक अन्तरिन्द्रिय है। यह जानेन्द्रिय । 
तथा कर्मेन्द्रिय दोनों का कार्य करता है, इसलिए इसे उभयात्मक कहां जाता है । है 
: परन्तु रामानुज ते मन को ज्ञानेन्द्रियों के साथ रखा है। उतके अनुसार जीव का | 
सूक्ष्म शरीर, जिससे वह एक शरीर से दूसरे शरीर में या एक लोक से दूसरे लोक में. पर 
.. जाता हैं, केवल छह ज्ञानेन्द्रियों से निित होता है। कर्मेन्द्रियाँ सूक्ष्म शरीर में नहीं 
। होतीं । मन को इसके कार्य के अनुसार कई नाम दिए जाते हैं। रामानुज और शंकर 
दोनों ही मन को, जब वह निर्णय करता है, बुद्धि कहते हैं, अज्ञान से शरीर को जब ट 
। वह आत्मा समझता है तब उसे अहंकार कहते हैं और जब चिन्तन या विचार करता 3 
| है, तब चित्त कहते हैं। सांख्य और रामानुज मत में सूृष्ठिकर्म के विषय में महत्त्व- 
पूर्ण मतभेद भी है। सांख्य दार्शनिकों के अनुसार तामस अहंकार से पंचतन्मात्राओं हो 
की और पंचतसन्मात्राओं से पंचमहाभूतों की उत्पत्ति होती है। परन्तु रामानुज क्रमिक . 





। 
| 
| 
१0 


3७... >रन्वधसजासससारत 
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| उत्पत्ति मानते हैं। सबसे पहले भूतादि से शब्द-तन्मात्र उलनन्‍्न होता है, शब्द-तन्मात्र हु 

से आकाश की उत्पत्ति होती है, आकाश(महाभूत) से स्पर्श-तन्मात्र और स्पर्श-तन्मात्र | 
से वायु महाभूत की उ त्पत्ति होती है | वायु से रूप-तन्मात्र का उद्भव होता है, जिससे ' । 
तेज (अग्नि) की उत्पत्ति होती है, तेज रस-तन्मात्र को उत्पन्न करता है, जो आपु | 
(जल) की उत्पत्ति करता है। जछ से गन्ध तन्मात्र उस होता है और गन्ध तन्‍्मात्र 
से पृथ्वी की उलत्ति होती है । के 





उपयुक्त चौबीस तत्त्वों से जीवात्मा और परमात्मा के लिए भोग्य वस्तुओं, 
भोग के साधन और भोग के स्थानों का निर्माण होता है। निर्माण का यह कार्य ब्रह्म 
द्वारा किया जाता है। ब्रह्म द्वारा किये जानेवाले प्रकृति-परिणामों के पूर्व जो कुछ 
परिवर्तन होता है उसका कर्ता स्वयं परत्रह्न है और उसकी सृष्टि को अद्वारक सृष्टि 
कहते हैं । ब्रह्म ढ्वारा की गयी सृष्टि सद्दारक कहलाती है । सद्बारक सृष्टि की प्रक्रिया 
पंचीकरण है | द ; 





.. पंचीकरण प्रक्रिया--पंचमहाभूतों का पूर्ण विकास हो जाने पर उनमें से प्रत्येक 
दो बराबर भागों में विभाजित हो जाते हैं। एक भाग तो ज्यों का त्यों रहता है परन्तु 
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दूसरे अर्ध भाग के पुनः चार सम भाग होते हैं। ये चार भाग, जो अब पूर्ण के 4[$ 
के बराबर हैं, एक एक करके महाभूतों के अन्य अर्ध भागों से जुट जाते हैं । उदाहरण 
के लिए आकाश का एक अष्टमांश भाग वायु के अर्घाश भाग से मिलेगा, दूसरा 
अष्टमांश भाग तेज के अर्घांश भाग से, तीसरा अष्टमांश भाग जल के अर्धाश भाग से 
और चौथा अष्टमांश भाग पृथ्वी के अर्घाश भाग से मिल जायेगा । इस प्रकार प्रत्येक 
महाभूत दूसरे से युक्त हो जायेगा । इस क्रिया से सृष्टि की प्रत्येक वस्तु में पाँचों 
 महाभूत उपस्थित हैं । जो महाभूत अधिक मात्रा में उपलब्ध है उसी नाम से किसी 
वस्तु को जगत्‌ में जानते हैं, यद्यपि उसमें अन्य भूत भी उपस्थित रहते हैं । 


उपयुक्त वर्णन से यह स्पष्ट है कि रामानुज सृष्टि के सम्बन्ध में न्‍्याय-वैशेषिक 
दृष्टिकोण से असहमत हैं । वशेषिक दार्शनिकों ने सृष्टि को अणुओं से निर्मित बताया 
है । इनके अनुसार महाभूत अणुओं के परस्पर संयोग से बनते हैं। सबसे पहले दो अणु 
मिलते हैँ, फिर तीन, फिर चार इत्यादि । वस्तुओं में स्थुलता और विभिन्‍नता अणुओं 
की संख्या और उसके सम्मिश्रण में भिन्‍नता के कारण उत्पन्न होती है। रामानुज 
शंकर की भाँति ही अणु-सिद्धान्त को अवैदिक एवं अकल्याणकर मानते हैं । रामानुज 
मत में स्वीकृत सृष्टि-प्रक्रिया अद्वेत दृष्टिकोण से भी मेल नहीं खाती । इतना ही नहीं, 
सृष्टि की सत्ता के सम्बन्ध में दोनों दृष्टियों में अत्यधिक अन्तर हैं । 


जगत्‌ की सत्यता : सत्कायेंवाद 

हम पहले ही देख चुके हैं कि रामानुज अचित्‌ को एक नित्य-ऋृब्य मानते हैं । 
जगत्‌ इसी द्रव्य से निमित है। सृष्टि के मूल में परब्रह्म का संकल्प है। ईश्वर के 
संकल्प से ही सृष्टि होती है । इसलिए जगत्‌ के उपादान कारण और निम्ित्त कारण 
दोनों की सत्ता नित्य एवं सत्य है । ईद्वर और उसको अशभूता प्रकृति का कार्य-रूप 
जगत्‌ फिर किस प्रकार असत्य हो सकता हैँ। सत्‌ कारण से सत्‌ कार्य ही उत्पन्न 
होता है, क्योंकि कारण और कार्य में केवछ अवस्था का भेद हैं। कारण स्वयं कार्य- 
रूप में परिवर्तित हो जाता है। कार्य कारण से सर्वथा भिन्‍न तत्त्व या पदार्थ नहीं 
होता । एक ही पदार्थ एक अवस्था-विशेष में कारण कहलाता है और दूसरी अवस्था 
में कार्य/ । इनमें से एक कारण को जान लछेने से दूसरा कार्य जान लिया जाता है । 
कारण ओर कार्य की एकता अथवा कारण में कार्य की पूर्वोपस्थिति स्त्रीकार करने- 
वाले सिद्धान्त को सक्तार्यवाद कहते हैं। रामानुज का सिद्धान्त सत्कार्यवाद का सिद्धान्त 


]. कारणभूतद्रव्यस्यावस्थान्तरापत्तिरेव हि कार्यता ।--वही, //5 
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है । इसके अनुसार चित्‌ और अचित्‌ ही जग के रूप में प्रकट होते हैं । सृष्टि के पूर्व 
इन्हें इनकी सूक्ष्मता तथा ताम-रूप-विहीनता के कारण असत्‌ कहां जाता है। “चित 
और अचित्‌' विकसित होकर नाम-हूप धारण कर जगत्‌ की संज्ञा प्राप्त करते हैं 
ईश्वर इन दोनों--सूक्ष्म और स्थुल--अवस्थाओं में चित्‌ और अचिंत्‌ के साथ अपुथक्‌- 


सिद्ध रूप से जुड़ा रहता है; यानी ब्रह्म भी कारण से कार्य-रूप में परिवर्तित होता हैं । 
इसलिए रामानुज जगत्‌ को 


अतः जगत्‌ ब्रह्म की ही स्थूलावस्था सिद्ध होता है ! 
ब्रह्मत्मक मानते हैं । यद्यपि ब्रह्मन्‌ का स्वडप नित्य है. और वह अपने स्वरूप से 
परिवर्तित नहीं होता, तथापि उसके पर्याय या अंश के रूप में स्थित रहनेवाले चित्‌ 
एवं अचित्‌ परिवर्तित होते हैं । चिदचित्‌ में उत्पन्त परिवर्तन ईश्वर की परिणाम होता 
हैं। जगत ब्रह्म में ही स्थित है, ब्रह्म ही उसका कारण है और वही उसका गन्तत्य भी 
है। जगत्‌ की नानाविध बस्तुएँ जीव के आध्यात्मिक विकास को सरल एवं सफल 
बनाने के लिए हो उत्पन्न होती हैं । जीव का अन्तिम लझय ब्रह्मनुभूति है जिसे वह 
ब्रह्म स्वरूप को प्राप्त कर ही उपलब्ध कर सकता है। इसलिए जगत्‌ का गन्तत्य या 
लक्ष्य भी ब्रह्म ही है । ऐसी स्थिति में जगत को माया, अविद्या या अध्यास' से 
उत्पन्न भ्रम कहना उचित नहीं प्रतोत होता । जगत की सत्ता पारमा्थिक ही है क्योंकि 


यह सविशेष ब्रह्म की विभूति है ।” 


रामानुज शंकराचार्य द्वारा प्रतिपादित जगत्‌ की व्यावहारिक सत्ता को औपनिषद 
या वेदान्त दर्शन में की गयी अनावश्यक खींच तान मानते हैं । वे परमार्थ और 
व्यवहार के भेद को वेदान्त-समर्थित नहीं मानते । पत्ता के तीन रूप स्वीकार करना 
अह्दैत सिद्धान्त में अन्तविरोध उत्पन्न करता है । प्रातिभापिक, व्यावहारिक एवं पार- 
मार्थिक सत्ता के ये तीन स्तर यदि परम सत्य मात्र लिये जाये तो अदहत नहीं रह 
जाता । रामानुज के अनुसार पारमाथिक ज्ञान शास्त्रों ढरा हो उतन्‍न्‍न होता है. और 
शास्त्र व्यावहारिक ग्रन्थ हैं। वेदोपनिषद्‌ आदि समस्त दास्त्र जीव-अह्य को सत्य 
झानकर ही लिखे गये हैं !” श्रुतियाँ जब हमें उपासनादि तथा नित्य नैमित्तिक कर्म 
करने का आदेश देती हैं तत्र वे हमें घोखा नहीं दे रही हैं। श्रुति-विद्वासी जनों के 
लिए उपयुक्त कारण से भी जगत्‌ की सत्यता में विश्वास करता आवश्यक है । 





]. परं ब्रह्म सबिशेष तद्‌ विभूतिभूत॑ जगदपि पारमार्थिकमेवेति ज्ञायते (--वही, ![[/ 
2. अतोष्यत्याच्छास्त्रात्सव्यब्रह्मा विषयप्रतिपत्तिदु रुपपादा ।--बही, ![![[ 
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भायावाद की आलोचना : सप्तविध अनुपपत्तियाँ 


आचार्य शंकर ने जगत्‌ के मिथ्यात्व की सिद्धि के लिए माया सिद्धान्त का 
प्रतिपादन किया है। उनके मत में जगत्‌ की सत्ता अज्ञान के कारण सत्य या नित्य 
जान पड़ती हैं । वह पदार्थ, जो जगत का उपादान कारण है और जिसके कारण 
अद्वितीय ब्रह्मन पर नानात्व आरोपित कर जगत्‌ की उत्पत्ति की जाती,है, माया कह- 
लाता है | माया भाव-रूप एवं अनिर्वाच्य है। इसके कारण ही हमें ब्रह्म त में जगत्‌ की 
प्रतीति का भ्रम होता है। माया अनादि है परन्तु इसका अन्त सम्भव है। ब्रह्मज्ञान 
साया का निवर्तक ज्ञान है। माया नामधेय मात्र है। नाम-रूप के नाश के साथ ही 
इसका भी अन्त हो जाता है । 

रामानुज माया के उपयुक्त सिद्धान्त को मिथ्यावाद कहते हैं । उन्होंने इसका 
सशक्त खण्डन किया है । मायावाद के खण्डन के लिए रामानुज ने कुछ तर्क प्रस्तुत 
किये हैं जिन्हें अनुपपत्ति कहते हैं। उनके द्वारा प्रस्तुत अनुपपत्तियाँ संख्या में सात है 
जो 'सप्तविध अनुपपत्ति' के नाम से प्रसिद्ध हैं। संक्षेप में इन अनुपपत्तियों का वर्णन 
हम इस प्रकार कर सकते हैं :--- 


() आश्रयानुपपत्ति--शंकर द्वारा प्रणीत माया के विरुद्ध रामानुज का पहला तर्क यह 
हैँ कि भाव-रूप अनिर्वाच्य माया का कोई आश्रय नहीं है। माया स्वयं अपना 
आश्रय नहीं है, ऐसां शंकर भी मानते हैं क्‍योंकि ब्रह्म के अतिरिक्त कोई भी' 
स्वाश्रय सत्ता नहीं है, ब्रह्म माया का आश्रय नहीं हो सक्रता । ब्रह्मन्‌ एक पूर्ण 
सत्ता हैं| ब्रह्मन स्वयंप्रकाश हैँ । स्वयंप्रकाश सत्ता किसी भी कारण से आच्छन्न 
नहीं हो सकती । माया की सत्ता ब्रह्म की विरोधी सत्ता है । जो ब्रह्म के स्वरूप 
को आच्छन्न करती है । फलस्वरूप माया का आश्रय ब्रह्म नहीं हो सकता, क्योंकि 
माया के लिए ब्रह्म को तिरोहित करना आवश्यक है और ब्रह्मम का स्वरूप 
तिरोहित नहीं किया जा सकता । ब्रह्मन्‌ की सत्ता अविनाशी सत्ता है, मायः से 
उसका नाश नहीं किया जा सकता । अतः ब्रह्मन्‌ माया का आश्रय नहीं स्ट्रि 
होता । यदि जीव को माया का आश्रय कहा जाय तो यह भी उचित नहीं ॥ 
ऐसा करने पर ताकिक दृष्टि से अन्योन्याश्रय दोष होगा । जीव माया द्वारा उत्पन्न 
है, उसकी सत्ता माया से पहले नहीं सिद्ध होती | अत: जीव की माया का आश्रय 

नहीं हो सकता । इस प्रकार भाया का कोई आश्रय नहीं रह जाता । 
(2) तिरोधानानुपप्शि--माया को अविद्या कहते हैं । अविद्या ज्ञान का नष्ट हो जाना 
है। परन्तु शुद्ध ज्ञान नष्ट नहीं होता। उसको सत्ता अनन्त है | शुद्ध ज्ञान या 


शक हि शक लि वर लि 
मा लव 3223 32 जप बल न 


हन्ललचय 
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परम ज्ञान मानसिक वृत्ति या विकल्प नहीं है। उसका उद्भत नहीं होता 
इसलिए उसका विनाश भी सम्भव नहीं है । शुद्ध ज्ञान स्वयंप्रकाश हैं। इसलिए 
उसका तिरोधान नहीं हो सकता । ज्ञान का तिरोधान करना ही माया का हैं ्य 2 
है, परन्तु हम देख चुके हैं कि ज्ञान का तिरोधान असम्भव हैं। इसलिए माया है 
। असिड्ध है।. कक डी 
... (0) स्वरूपानुपपत्ति---तीसरी असंगति माया के स्वरूप के विषय में है। अविद्या सत्य 
आओ नहीं है, क्योंकि अद्वैतवाद में ब्रह्मन्‌ के अतिरिक्त कुछ भी सत्य नहीं है। इसे 
असत्य भी नहीं कह सकते क्योंकि अविद्या जगत्‌ का कारण है। इसलिए इसे कं 
जा ' असत्य जगत्‌ का असत्य कारण कहा जाय तो तार्किक दृष्टि से अनवस्था दोष होगा। हा 
यदि मिथ्या जगत्‌ का मिथ्या ज्ञान अविद्या (मिथ्या) द्वारा उस होता है तो 

अविद्या के ज्ञान के लिए भी किसी अन्य मिथ्या सत्ता को स्वीकार करना होगा । जो 
उस सत्ता के लिए किसी अन्य सत्ता की आवश्यकता पड़ेगी । इस प्रकार यह क्रम है । है 
अनन्त होगा । यदि यह कहा जाय कि माया बह्यान्‌ द्वारा प्रकट की जाती है तो 3 
स्थिति और भो जठिल हो जायगी । ब्रह्मन्‌ नित्य-सत्ता है, उसके द्वारा अभिव्यक्त 
माया भी सनातन होगी । फलस्वरूप जीव सर्वदा ही माया का दर्शन करता रहेगा 

.. और उससे कभी भी मुक्त नहीं हो सकेगा। क्‍ 
(4) अनिवंचनीयानुपपत्ति--शंकर के अयुसार माया अनिर्वचनीया है । यह परिभाष्य 
हीं है। यह एक सदसद्विलक्षण सत्ता है । रामानुज का कहना हैं कि सत्ता-्शान 
 यञातोंसत्‌ के रूप में होता है या असत्‌ के रूप में । जो इनसे परे है उसका 
ज्ञान नहीं होता । अनिर्वचनीय॑ की अनुभूति या ज्ञान सम्भव नहीं है। जिसका हमें 

. ज्ञान नहीं होता, उसकी सत्ता हैं, यह कहना उचित नहीं हैं । क्‍ 





(5) प्रमाणानुपपत्ति--माया को स्वीकार करने में चौथी कठिताई इसकी सिद्धि के 
लिए आवश्यक प्रमाणों का अभाव है। चूँकि अविद्या सदसद्विलक्षण हैं, इसका 
प्रत्यक्ष नहीं हो पाता । प्रत्यक्ष के अभाव में कोई लिंग भी नहीं रह पाता जिसके हा 

आधार पर इसको अनुमेय बताया जा सके । अनुमान के लिए लिग तथा व्योप्ति ४ 
क्‍ का होना आवश्यक है । अनिर्वचनीयां माया के लिए कोई व्याप्य भी नहीं मिद्ध 
होता, क्योंकि हम पहले भी देख चुके हैं कि इसका कोई आश्रय नहीं है । व्याप्य- 
छ्] व्यापक-सम्बन्ध के अभाव में व्याप्ति भी नहीं सिद्ध हो पाती। इसलिए अविद्या 
। .. अनुमान से सिद्ध नहीं होती । श्रुतियाँ माया को ब्रहयन्‌ की सृष्टि-रचना-शबित के 
। रूप में धाणित करती हैं, किसी अनिर्वचतीय अज्ञान के रूप में नहीं। इसलिए 
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अनिर्ववनीया माया की सिद्धि के लिए प्रत्यक्ष, अनुमान या शब्द, .किसी भी प्रमाण 
का उपयोग नहीं किया जा सकता । 


(6) निवर्तकानुपपत्ति--अद्वैत वेदान्त के अनुसार अविद्या-निवृत्ति के लिए निगुण, 
निविशेष, अद्वैत ज्ञान आवश्यक है। परन्तु रामानुज के मत में निर्विशेष ज्ञान 
असम्भव है। उनके अनुसार सभी प्रकार के ज्ञान सविशेष होते हैं । इसलिये अविद्या 
का कोई निवर्त्तक ज्ञान नहीं है। परिणामस्वरूप अविद्ा कभी नष्ट नहीं होगी । 





(7) निवृत्यनुपपत्ति--किसी निवर्त्तक के अभाव में अविद्या की निवृत्ति सम्भव प्रतीत । 
नहीं होती । अद्दैत मत में ब्रह्म-ज्ञान को अविद्या का निवत्तक माना जाता है। 
ब्रह्म-ज्ञान ब्रह्म-विषयक ज्ञान न होकर ऐसा ज्ञान है जो स्वयं ही ब्रह्म है। ज्ञान 
ही ब्रह्म है। इसको शुद्ध या निर्विशेष ज्ञान भी कहते हैं। यह ज्ञान ब्रह्म त्मैकत्व- 
बोध से भिन्‍न है | ब्रह्म और आत्मा की आत्यन्तिक एकता का ज्ञान अथवा । 
'अढ्गैत ज्ञान! निवर्तक ज्ञान कहलाता है। यह एक उच्चतम मानसिक वृत्ति है। 
रामातुज कहते हैं कि निवर्तक ज्ञान भी अविद्या के अन्तर्गत ही होगा क्‍योंकि ब्रह्म 
से अतिरिक्त सब कुछ अविद्या है। इसलिये यह मानना होगा कि अविद्या का 
निवारण अविद्या द्वारा ही होता है। परन्तु ऐसा करना असम्भव है। अद्वेत 
बेदान्ती यह भी कहते हैँ कि निवर्तक ज्ञान का उच्चतम मानसिक वृत्ति होने के 
कारण अविद्या का नाश कर देता है और स्वयं नष्ट भी हो जाता है ! इसे हम 
दावाग्नि के उदाहरण से स्पष्ट कर सकते हैं। जंगल में लगी आग जंगल को भस्म 
करके स्त्रयं भी नष्ट हो जाती है । उसे नष्ट करने के लिए किसी अन्य वस्तु की 
आवश्यकता नहीं होती । इसी प्रकार अद्वेत ज्ञान भी अविद्या को नष्ट कर स्वयं 
भी नष्ट हो जाता हैँ । परन्तु रामानुज इससे सन्तुष्ट नहीं होते । उनका कहना है 
कि जंगल दावाग्ति द्वारा निःशेष रूप से नष्ट नहीं हो पाता, आग बुझने के बाद 
राख बच जाती है। (हम कह सकते हैं कि आग राख के कारण ही बुझती है, 
अन्यथा उसका बुझना असम्भव होता ।) इसलिए अविद्या राख के रूप में रह _ 
मकनी है, जिसे पूरो तरह नम्ट नहीं किया जा सकता; अर्थात्‌ अविद्या की पूर्ण 
निवृत्ति सम्भव नहीं है । 


स्ह्क्ल्प्इबाउलसलत 


पट सरेसररपरलकरकरपर सपा २२ रतच तलब पपव सम त_न्‍4कापन्‍तवप भला कक्‍ 2८ सपा सर 44८ररकइपर हस्त 





द अद्गैत दर्शन में स्वीकृत अविद्या के विरुद्ध रामानुज द्वारा प्रस्तुत द अनुपपत्तियों 
का यदि विश्लेषण किया जाय तो ज्ञात होगा कि रामानुज अविद्या को ज्ञानसापेक्ष, 
ब्रह्मन्‌ को विरोधी सत्ता एवं असत्‌ जगत्‌ को सत्‌ जगत के रूप में ग्रहण करना ही 
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समझते हैं। उपयुक्त तीनों अर्थों में अविद्या सचमुच अद्वैत दर्शन से सामंजस्थ नहीं 
रखती । यदि अविद्या ज्ञान का अभाव है (जैसा उसमें प्रयुक्त 'अ' से सिद्ध होता है), 
तो यह मानना पड़ेगा कि ज्ञान का लोप होता है । परन्तु ज्ञान के ज्ञान के अभाव में 
ज्ञान का अभाव बुद्धिगस्य नहीं हो सकता । अर्थात्‌ अविद्या के पूर्व ज्ञान विद्यमान होता 
है, जिसे नष्ट कर अविद्या उत्पन्न होती है । उदाहरण के लिए यदि हम कहें कि घट 
नहीं है, तो हमें यह जानना आवश्यक है कि घट किथै कहते हैं । अर्थात्‌ घटाभाव' 
चट-ज्ञान' से ही सिद्ध हो सकता है । यहो बात अविद्या के बारे में भी सही है । यदि 
कहा जाय कि अविद्या सविशेष ज्ञान का अभाव नहीं बल्कि परमतत्त्व की अनुभूति का 
अभाव है, तो यह मानना होगा कि ब्रह्मन्‌ और अविद्या में परस्पर विरोध हैँ । ब्रह्म ्‌ 
और अविद्या का परस्पर विरोध अद्वेत से सिद्ध नहीं हो सकता । अविद्या ब्रह्मन्‌ के 
स्वरूप का तिरोधान नहीं कर सकती, क्योंकि ब्रह्मन्‌ की सत्ता नित्य है। ब्रह्मन्‌ का 
आंशिक आच्छादन भी सम्भव नहीं है, क्योंकि ब्रह्म अविभाज्य है। उसकी सत्ता पूर्ण 
इकाई की सत्ता है, जिसमें स्वगत-मेद की सम्भावना नहीं है। यदि जगत्‌ की सत्यता 
अज्ञान है तो जगत्‌ का भिथ्यात्व-बोध ही ज्ञान सिद्ध होगा। परन्तु ब्रह्मत्‌ के स्वरूप 
का ज्ञान जगत का सिथ्यात्व-बोध ही नहीं है ! अर्थात्‌ जगत्‌ को मायाजन्य जान लेने 
से ब्रह्म-ज्ञान नहीं प्राप्त हो जाता । ब्रह्मा नज्ञान का अभाव जगत्‌ के मिथ्यात्व-बोध से दूर 
नहीं हो सकता क्योंकि दोनों दो भिन्न प्रकार के ज्ञान हैं । दोनों ज्ञानों का विषय एक 
नहीं हैं। अतः अविद्या की निवृत्ति से ब्रह्म-ज्ञान सिद्ध नहीं क्रिया जा सकता । ब्रह्म- 
ज्ञान के लिए तो ईश्वर की भक्ति-परक उपासना ही एकमात्र साधन है क्योंकि त्रह्म- 
साक्षात्कार ब्रह्ममसमपित मानस द्वारा ही किया जा सकता है । 


भोक्ष-विचार 

भारतोय दर्शन के सभी सम्प्रदाय जन्म-मृत्यु-चक्र को बन्धन और इसकी 
आात्यंतिक समाप्ति को मोक्ष नाम देते हैं । जन्म और मृत्यु के बाद पुनर्जन्म, स्वभाव 
से सुख-दुःख से स्वतन्त्र आत्मा के लिए बन्चन ही हैं। जन्म-मृत्यु, 'मैं', मेरा, तेरा 
इत्यादि की अनिवायंता अज्ञान के कारण ही है । तत्त्व-ज्ञानी या तत्त्वाभ्यासी जोवात्मा 
अपने स्त्ररूप को प्राप्त कर इस भव-चक्र से सर्वदा के लिए छुटकारा प्राप्त कर लेता हैं । 
आत्मा का आत्म-स्वरूप-बोध ही उसका मोक्ष है। रामानुज मोक्ष की उपयुक्त धारणा 
से बहुत कुछ सहमत हैं । संसार की वास्तविकता को स्वीकार करते हुए भी संसार की 


अवस्था और इसमें प्राप्त तथाकथित सुख अथवा आनन्द को रामानुज क्षणिक, सीमित 
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एवं दुःख-रूप मानते हैं। इसलिए मनुष्य का सर्वोच्च लक्ष्य संसार-सागर को पार कर. 
अमरत्व प्राप्त करना है । 


.. रामानुज-मत में स्वीकृत मोक्ष के लक्षणों को अभावात्मक ओर भावात्मक, 
दो समुदायों में बाँठा जा सकता है । अभाव-रूप से मोक्ष जीव के लिए असंसारी होने 
की असम्भावना है। यानी जन्म-मुंत्यु से परे हो जाता मोक्ष हैं। जन्म-मृत्यु वास्तव 
में शरीर के कारण ही हैं। जीवात्मा का प्राकृत शरीर से सम्बन्ध कर्म-फल के कारण 
होता है। यदि कर्म-फल का नाश हो जाय तो शरीर-सम्बन्ध की आवश्यकता नहीं 
रहेगी । इसलिए कर्मों और उनके फलों का आत्यन्तिक उच्छंद मोक्ष है। जीवात्मा 
का कतृत्व एवं भोक्‍तृत्व उसके अज्ञान-जनित अहं के कारण है । अतः अज्ञान के नाश 
द्वारा जीवात्मा के अहंभाव का नाश हो जाता है । फलतः कर्तृत्तत और भोकतृत्व इत्यादि 
से भी जीवात्मा परे हो जाता है। इसलिए भोक्ष अज्ञान का निरास है। मोक्ष के 
भावात्मक या विधिपरक लक्षण निषेधपरक लक्षणों के विरोध में रखकर समझे जा 
सकते हैं । मुक्त जीव अप्राकृतिक, शुद्ध तत्त्व से निर्मित दिव्य लोक में स्थित होता है । 
इस लोक को परमपद या गोलोक या विष्णुलोक कहते हैं । मोक्ष में परमपद प्राप्त हो 
जाता है । जीवात्मा के कर्म नष्ट हो जाते हैं, जिससे उसके घर्मभूत ज्ञान का पूर्ण 
विकास हो जाता हैं। मोक्ष की अवस्था में घर्मभूत ज्ञान पूर्ण विकसित. होता है । यह 
ज्ञान का विषय ईश्वर का दिव्य विग्रह होता है । मुक्त जीवात्मा सर्वदा ईदवर का 
अत्यक्ष करता रहता हैं। इसलिए आत्म-साक्षात्कार नहीं बल्कि ईइवर-साक्षात्कार ही 
मोक्ष की स्थिति है । आत्मज्ञान कैवल्य की स्थिति है । इसमें जीवात्मा अपने को श्रकृति 
से भिन्‍न रूप में जान लेता है । प्रकृति के विकारों से आत्मा की मुक्ति हो जाने के 
बावजूद भी जीवात्मा तब तक पूर्ण मुक्त नहीं हो पाता जब तक ईइ्वर-साक्षात्कार नहीं 
हो जाता ।? अतः ईइवबर-साक्षात्कार यौगिक या प्राकृतिक प्रत्यक्ष नहीं है। इसके 
लिए जीवात्मा को ज्ञानी या केवली होना आवश्यक है । अभिप्राय यह कि मोक्षावस्था 
पूर्ण शान की अवस्था है। ज्ञानवान आत्मा को असीम एकरस आनन्द की अनुभूति 


8, अतः कर्मणा संबद्धस्य परं ज्योतिरुपसंपत्य बन्धानिबृत्ति रूपा मुक्ति: स्वेन रूपेणाभि- 
. निष्पत्तिरुच्यते । स्वरूपाविभविष्यभिनिष्पत्ति शब्दों दृश्यते, युक्‍त्यायमर्थो निष्पद्मते 

. इत्यादिवु +--उही, 4/4[2 
2, यदुक्‍्तमविद्यानिबृत्तिरेव मोक्ष: सा च्व॒ ब्रह्मविज्ञानादेव भवति इति, तदस्युप- 
_ गस्यते ।-न्वही,[8[].... 








रामानुज दर्शन : विशिष्टाहैत वेदान्त : 587 


3 5 मम मा मल मम मिमी पीपल नीमिनिल सी 


7 0 5 5 5 72 न नल न आम जज अम 


केक 


सर्वदा होतो' रहतो है । इस आनन्द के अजस्र स्रोत भगवान्‌ के प्रति मुक्तात्मा को 5पार 
प्रेम होता है। इसलिए मोक्ष ईश्वर के लिए ऐद्वान्तिक प्रेम की स्थिति है । 


जैसा इस थ्विरण से परृट है. रामानुज मोश्ष के छिए जीवात्मा का पूर्ण विनाश 
आवश्यक नहीं मानते । उनके अनुसार जीवात्मा और परमात्मा के बीच का भेद 
शाइवत है । मुस्तात्मा, जिसने ईइबर की साधर्भ्यता प्राप्णत कर ली है, वह भो ईइपर में 
पूर्णत: धिलीन नहीं होता । ईश्वर के साथ मुक्त जनों का साहचर्य तो होता है परन्तु 
एकत्व या तादाम्य नहीं हो पाता । ईश्वर सुष्टिकर्ता है, जो जीत्र कभी नहीं हो पाता । 
इसके अतिरिक्त ईइवर के ज्ञान, बल इत्यादि गणों का संकोच-जिक्राम नहीं होता, 
जबकि मुक्त जीवात्मा के ज्ञान आदि का संरोच पहले हुआ करता हैं। वे केवल काल* 
क्रम से ईइबरोपासना द्वारा मुक्तिलाभ करते हैं। इस थिषय में यह भी ज्ञातव्य है कि 
परमात्मा के साथ जीव का साहचर्य उसकी स्वाभाविक स्थिति है। मक्‍त जीव द्वा 6 
मोक्ष-प्राप्ति किसो नये फल की उपलठ्त्रि नहीं है, बल्कि मोक्ष तो पूर्ण-सिद्ध स्थिति का हे, 
पुनःस्थापन मात्र है 8 009५ हे 


टेनिस सनक सरसपससनदाइाभ७»+-+-.जे-व०मननलान्‍+८५+८म> ०-३: 








मोक्ष के उपाय--मोक्ष-प्राप्ति के छिए सर्वोच्च साधन ईव्वर स्वयं है। इस 
संसार-रोग की दवा ईइ्बर की कृपा हो है। कर्म, ज्ञान, भक्ति इत्यादि सव साधन | 
ईहवर की कछ्ुपा-प्राप्सि के लिए ही किये जाते हैं। ईव्वर कृपा प्राप्त करने के लिए आल 
ईइवर-भक्ति अन्यतम साधन है। कर्म और ज्ञान भक्ति के सहकारी हैं । कर्म से अभि- 
प्राय" वर्णाश्रम-कर्मों से है। वर्णाश्रम-कर्मों का आचरण मृत्यु पर्यन्त बिना किसी 
फल की कामना के करना ही निष्काम कर्म कहलाता है । निष्काम कर्म नैष्ठिक दृष्टि 
से करना कर्मयोगी का धर्म है । कर्मयोगी ज्ञान के बाधक को नष्ट कर देता है। इस 
प्रकार उसका चित्त निर्मल हो जाता है। निर्मल चित्त में तत्त्व-ज्ञान का उदय होता 
हैं। तत्त्व-ज्ञान द्वारा जोवात्मा को अपने शुद्ध स्वरूप का बोध हो जाता हैं। वह अपने 
को ईश्वर का अंश तथा ईइवर को अपना अन्‍न्तर्थामी नियामक आत्मा मानकर अपने 
सभी कर्मों को ईश्वर की आराधना के रूप सें सम्पादित करता है। यही सच्चा ज्ञान 

है । कोरे शाब्दिक ज्ञान को मक्ति नहीं कहते । उपनिषद-वाक्य का अर्थ-ज्ञान मोक्ष का 
रण नहीं बन सकता । ज्ञान और कर्म एक दूसर के प्रक हैं। उतके द्वारा हम 
कर्मगलों का नाश कर सकते हैं । परन्तु प्रारब्ध कर्म नष्ट करने में ज्ञान असमथ हैँ । ही 
इसलिए मोक्ष के निमित्त वर्तमान शरीर का अन्त आवश्यक है। रागमानुज जीवन-मुक्ति | शा 
की सम्भावना नहीं मानते । उनके अनुसार शरीर-धारण-काल तक हम कर्मों से | 


2७ आााणणणणाणा जम नरम नलदलकलील 
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छुटकारा नहीं पा सकते । कर्मासक्ति और फलासक्ति का आत्यन्तिक उच्छेद हृदय में 
ईदवर की उपस्थिति से ही सम्भव है । 


. भक्ति का स्वरूप--भगवत्साक्षात्कार के लिए भगवान्‌ का सतत स्मरण करना 
चाहिए। जब चित्त भगवान्‌ में छवय जाता और उनकी दिव्य प्रभा से आलोकित हो 
जाता है तब उसके लिए सभी अन्य वस्तुओं का आकर्षण समाप्त हो जाता है । ईश्वर 
ही उसका सबसे प्रिय आधार होता है । चित्त की इस स्थिति को भक्ति कहते हैं। 
बुद्धि ही भवित का रूप ग्रहण कर छेती है । बुद्धिपक होने के कारण भक्ति को. 
विद्येष प्रकार का ज्ञान कहते हैं ।” भक्ति ज्ञान की पराकाष्ठा हैं। ज्ञान की चरम 
परिणति भगवान के प्रति परम प्रेम में होती है। इसे ही भक्ति कहते हैं। जब मनुष्य 
को ईव्वर के श्रेष्ठ स्वरूप और कल्याणमय गुणों का बोध हो जाता है तो वह स्वाभाविक 
रूप से उस परमसत्ता के प्रति सम्मान एवं श्रद्धा अथवा प्रेम करने लगता है। इस 
ज्ञानाश्वित अथवा ज्ञानोत्पन्त प्रेम को ही भक्ति कहते हैं । रामानुज भक्ति को सवेग 
था स्थायी भाव नहीं मानते । ईश्वर के प्रति भक्त का प्रेमपूर्ण सम्बन्ध भय या स्वार्थ 
पर आधारित नहीं होता । भक्ति के लिए उपनिपदों द्वारा प्राप्य ब्रह्मज्ञान अपेक्षित 
हैं। तत्त्व-बोध प्राप्त किये बिना कोई भी व्यक्ति भक्ति का अधिकारी नहीं होता । 
परन्तु मात्र तत्त्व-बोध से, जो प्रेममय नहीं है या परम सत्ता के प्रति निजत्व की भावना 
से युक्त नहीं है, भक्ति की उत्पत्ति नहीं होती। इस प्रकार भक्ति भावपूर्ण ज्ञान है, 
जिससे ईश्वर का ध्यान होता है । ईहवर के स्वभाव का प्रेमपूर्वक ध्यान करना ही 
भक्त है! रामानुज ने ध्यान, उपासना, वेदना (ज्ञान) को भक्ति का पर्यायवाची कहा 
है । भगवान्‌ के स्वरूप का ध्यान जब तेल की धारा को तरह निरन्तर बच जाता है 
तो उसे भक्ति वहते हैं । इसके लिए दो बातें आवश्यक हैं। पहली शर्त यह है कि मन 
पूरी तरह ईदवर में केन्द्रित हो । मन का ईश्वर में एकांग होना उपासना कहलाता 
है । दूसरी बात भगवत्स्वरूप का ज्ञान है। जब तक हम भगवान्‌ के स्वरूप का ज्ञान 
नहीं रखते, उसका स्मरण नहीं कर सकते । इसलिए ज्ञान को तैलघारावदविच्छिन्त 
बनाने के लिए ज्ञान आवश्यक है। ज्ञान, उपासना और ध्यान के बीच इस घनिष्ठ 





, भक्तिरपि निरतिशयप्रियानन्यप्रयोजनस्वेतरवैतृष्णयावहज्ञानविशेष एवं । 

2. ब्रह्मप्रप्त्युपायश्च शास्त्राधिगततत्त्वज्ञानपूर्वकस्वकर्मानुगुृहीतमक्तिनिष्ठाः साध्यानव- 
 धिकातिशयप्रियविशदतमप्रत्यक्षतापन्नानुध्यानरूपपरभक्तिरेवेत्युक्तम्‌ । भक्ति शब्दरच 
श्रीतिविशेष वर्तते। प्रोतिश्च ज्ञानविशेष एवं ।--बेदार्थसंग्रह, पृ० 44 
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सम्बन्ध के कारण इन तीनों को पर्यायवाची माना गया है । कर्मयोग, ज्ञानयोग और 
भक्तियोग में समन्वय करतें हुए रामानुज कहते हैं कि भक्ति-रूप”ज्ञान-विशेष की उत्पत्ति 
प्र, ईश्वराराधन से प्राप्त ज्ञान से युक्त होकर कर्म या निष्काम कर्म करने से भक्ति- 
योग की सिद्धि हो जाती है ।? मोक्ष-साधन-विद्या या ज्ञान भी कर्म (नित्य नैमित्तिक) 
की अपेक्षा करता हैं और यज्ञ आदि ज्ञानोतत्ति में सहायक हैं। अतः ज्ञान-कर्म- 
समुच्चय रामानुज को अभीष्ट प्रतीत होता है, हालाँकि कहीं कहीं ज्ञान को ही सर्वोच्च 

घन के रूप में माना गया है। वैसे, वेरागी और ग्ृहस्थों के लिए साधन में कुछ 
अन्तर होते हैं ।* 


भक्षित, साधन, पर एवं परमा--रामानुज दर्शन में भक्तित की तींन अवस्थाएँ 
प्राप्त होती हैं जिन्हें साधन और साध्य भक्ति के दो रूपों में भी समझा जा सकता है । 
साधन भक्ति प्राथमिक अवस्था है। संनार और कर्म-फह-चक्र से उद्धेछित मन जब 
परमात्मा की सत्ता में विश्वास कर आध्यात्मिक अनुभूति के लिए विकलता का अनुभव 
करने लगता हैं तब वह आत्मावलोकन ब्रारम्भ करता हैं! आत्माव्रलोकन के लिए 
शम-दमादि से मन को शुद्ध करना आवश्यक है। पातंजछ योग में उल्लिखित यम, 
नियम, आसन, प्राणायाम, प्रत्याहार, धारणा, ध्यान और समाधि का अष्टांग-योग- 
साधन भक्ति का ही रूप हैं । इसके अतिरिक्त अर्चन, वन्दन, पाद-सेवन इत्यादि भागवत्‌ 
धर्म में मान्य क्रियाएं भी आत्मावलोकन में महायक हैं । अष्टांग योग की चरमोपलब्धि 
समाधि को रामानुज दर्शन में साधन ही माना गया हैं। साध्य नहीं । वैष्णव साधना- 
का लक्ष्य भगवत्माक्षात्कार है । समाधि उस साक्षात्कार को सुकर बनाती हैं। यम- 
नियम के द्वारा शुद्ध मम भगवान्‌ के ध्यान में एकाग्र होकर जब एकमात्र ईश्वर 
लग जाता हैं तो समाधि को स्थिति होती है । परन्तु मत्र का एकान्त रूप में छग जाना 
ईश्वर का साक्षात्कार नहीं कहा जा सकता। ईइवर-साक्षात्कार-हेतु कर्मफल या अदृष्ट 
का पूर्वोच्छेद, भगवत्स्वरूप या जीव-स्वरूप का पूर्ण ज्ञान आदि आरूश्यक शतें हैं जिन्हें 


मात्र यम-नियमादि से पूरा नहीं किया जा सकता। दूसरी बात यह हूँ क्रि वेष्णव 


साधक ईइवर को समाधि प्रदान करनेवाला पुरुष-विदेष नहों मानता जिसमें प्रणिधान 
से समाधि सिद्ध होती है । इसके लिए तो भग गन्‌ ही प्राप्य हैं । इसलिए वह जो कुछ 





. एवंविधिपरभक्तिरूप ज्ञानविशेषस्योत्यादक: पूर्वोक्ताहरहरूपचीय मानज्ञानपूर्वक* 
कर्मानुगृहीत भक्तियोग एव ।-- वही, पृ० 24 गीताभाष्य, 8/73, भी द्रष्टव्य है। 
2. देखिए, श्रीभाष्य, 3/4/26 


_अ कसम कर ५48 7०- ०-2 च०० ८८ पतातसत4स५+ काम कप विदर4>< २००..." ३माजय 
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करता है या जानता है वह भगवदाराधन के लिए ही । वह ज्ञानयोनियों की तरह 
इइवर के आराधन को अद्वत ज्ञान का साधन भी नहीं मानता । अतः प्राथमिक भक्ति 
ज्ञान-परक होते हुए भी भक्तित ही कहलाती है, ज्ञान नहीं ।* 


पराभवित भव्रित की दूसरी अवस्था है । इसमें साधन भक्ति से शुद्ध हुए मन के 
द्वारा भक्त भगवान्‌ का दर्शन प्राप्त कर लेता है। यद्यपि भगवह॒र्शन अल्पकालिक होता 
है, तथापि उसकी स्पष्टता या पूर्णता में कोई कमी नहों होती । भगवत्साक्षात्कार के 
फलस्वरूप भक्त अपने को भगवान्‌ का अंशभूत मान लेता हैं और भगवान्‌ को अपनी 
अन्तरात्मा के रूप में प्रत्यक्ष करता है। भगवान्‌ को अपनी आत्मा के रूप में देखकर 
साधक एकनिष्ठ हो जाता है। ईश्वर के प्रति उसे अध्चिल श्रद्धा, अडिग निष्ठा एवं 
अनन्य प्रेम वो प्राप्ति हो जाती हैं। ईश्वर के अतिरिक्त अन्य आकर्षण उसे छुभा नहीं 
पाते और साधक अहनिश भगवान्‌ के स्वरूप-चिन्तन में ही मस्त रहता है । 

भक्ति को उच्चतम अदस्था परमाभवित में पर्यवसित होती हैं। पराभक्ति की 
अवस्था में उत्पन्न ज्ञान और प्रेम सघन एवं उत्कट हो जाते हैं ।? साधक ब्रह्म के 
साथ अपनी एकाकारता की अनुभूति में निमग्न हो जाता है । भगवदुगीता (8/57 ) 
में इस स्थिति का वर्णन इस प्रकार किया गया हैं--- 


चेतसा सर्वकर्माणि मयि संन्‍्यस्य मत्पर: । 
बद्धियोगमपाश्रित्य मच्चित्त: सततम्भव ॥। है 


प्रपत्ति या हरणागति--भक्ति को ज्ञान-प्रधान मानने से इसकी सार्वभौमिकता 
में कमी आती है । ज्ञानोत्पत्ति का साधन ज्ञास्त्राध्ययत है। भारतीय परम्परा में सभी 
व्यक्ति शास्त्र का अध्यग्रन करने का अधिकार नहीं रखते । शूद्र और स्त्रियाँ तो कदापि 
शास्त्राध्ययन नहीं कर सकतीं। यदि भक्ति को शास्त्रजन्य ज्ञान पर आधारित मान 
लिया जाय तो शूद्रों और स्त्रियों को भवितिमार्ग का अनुसरण करने का अधिकार नहीं 
रह जाता | भक्ति के बिना मोक्ष सम्भव नहीं, इसलिए शद्गण और स्त्रियाँ मोक्ष से 
वंचित रह जाएँगी । ऐसी स्थिति वेष्णवों के लिए मान्य नहीं है । भगवान्‌ के प्रति 


न्‍#९के ॑>े०»%ौयल«-क+०कअ«> अममन»»क मन, 


. अतो वाक्यार्थज्ञानादन्‍्यदेव ध्यानोपासनादिः दशब्दवाच्य न्ञान वेदान्तवाक्यैविधि- 
त्सितम्‌. ...एवंरूपाध्रुवानुस्मृतिरेव भवितिशब्देनाभिधीयते उपासनापर्यायत्वात्मक्तिश 
शब्दस्या ।--वही,, 4 // 

2. अथ परा यया शदक्षरमधिगम्यते इत्यपासनाख्य॑ ब्रह्म साक्षात्कार लक्षण भक्तत- 
रूपापन्‍त ज्ञानम्‌ ।--वही, /2/23 े 
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भक्ति एवं प्रेम का मानव मात्र को समान अधिकार हैं। ज्ञान ईदपर की कृपा से मिल 
सकता है । जिन्हें ईश्वर का प्रेम प्राप्त हो उनके लिए कुछ भी अप्राप्त नहीं रह जाता. 
इसलिए रामानुज-मत में ईश्वर की. कृपा प्राप्त करना ही मोक्ष का उत्कृष्टतम साधन 
स्वीकार कर लिया गया हैं। वैसे तो भगवत्कृपा अहँतुकी है, परन्तु उसको प्रकट करने 
के लिए साधक का ईइवरावित होना आवश्यक है। शरणागति या प्रपत्ति ईश्वर की 
अह्ैतुक़ी कृपा के प्राकट्य के लिए आवश्यक परिस्थिति का ही दूसरा नाम है । 


शरणागति का शाजिदक अर्थ द्वरण में जाना (आना) है। शरण शब्द का 
अ्रयोग तीन भिन्‍न-भिन्‍न अर्थों में किया जा सकता है । शरण का अभिप्राय एक ऐसा 
स्थान हैं जो निरापद एवं सुखप्रद है। संसार दुःखों का सागर है, इसलिए एक 
भयावह स्थान है । इसके विपरीत ईश्वर-छोक या विष्णु-लोक समस्त सुखों से भरपूर 
एक शांतिप्रद स्थान है, जहाँ जाकर जीव दुःखों से अन्तिम रूप से छुटकारा पा जाता 
है। शरण शब्द उस क्रिया का वाचक है जिसके द्वारा उपयुक्त प्रकार के निरापद 
स्थान तक पहुँचा जा सकता है। इसके अतिरिक्त शरण स्वयं ईश्वर का भी वाचक 
कहा जाता है, क्‍योंकि ईश्वर ही वह शक्तिशाछी सत्ता हैं जिसे उस स्थान का एकमात्र 
स्वामी मानते हैं जो संसार से एकदम भिन्‍न है और जहाँ किसी प्रकार के क्लेश, भय 
या दुःख का समावेश नहीं है । शरण के किसी स्थान-विशेंष (बैकुष्ठ) का वाचक होने 
का अभिप्राय यह नहीं है कि शरणागत्ति मृत्युछोक से वैकुण्ठछोक में पहुँचने का नाम 
है । वास्तव में शरणागति जीवात्मा की एक विशेष मनोदशा का ही वाचक है। 
जब जीव ईश्वर को परमलरूक्ष्य के रूप में जान लेता है और उसे ही मोक्ष का सर्वोत्तम 
उपाय समझने लगतां है तब वह शरणागति की मनःस्थिति में होता अतः शरणा- 
गति स्थान-परिवर्तन न होकर मात्र दृष्टिकोण का भेंद हैं । 


दरणागति और भकिति--रामानुज ने शरणागति को भक्त के लिए , आवश्यक 
प्रथम चरण और भक्ति की चरम परिणति, दोनों ही रूपों में स्वीकार किया हैं। वे 
डइवर-कृपा प्राप्त करने के लिए शरणागति को आवश्यक शत मानते हैं। भक्त में 
यरिणत ज्ञात भी अहं का कारण बन सकता है। ज्ञानी भक्त को अपने ज्ञान अथवा 
भक्ति के कारण अपनी श्रेष्ठता का दर्प होना अस्वाभाविक नहं' हैं। यह दर्प उप्के 
लिए श्रेयस्कर नहीं हो सकता, क्योंकि जीव की मुक्ति ईश्वर से स्व॒तन्त्र कुर्तापन या 
भोक्तापन के अवभास की उपस्थिति में सम्भव नहीं हैँ । इसके छिए भगवदुदर्शन उन्हों 
को हो सकता हैं जिनका वरण ईवर करता है । यद्यपि समस्त जीवमात्र ही ईश्वर को 
समान रूप से प्रिय हैं, तथापि सर्वतोभावेन ईइवर में शरणागत जीब केबछ उसी पर 











592 : भारंतोय दर्शन 


जम 


आशधित होने के कारण उसे अत्यधिक प्रिय होते हैं। अतः भक्तित की सिद्धि भी 
टरणागति के माध्यम से ही हो पाती है । 


समीक्षात्मक दृष्टि 

यों तो नम्पूर्ण बेदान्त दर्शन एवं उसके विभिन्‍त सम्प्रदाय औपनिपदिक भिद्धान्त 
के व्याख्यापरदः दर्दान है, क्रिन्तु उनमें से मौलिकता की दृष्टि से रामानुज दर्शन का 
स्थान भांकर दर्धत के समकक्ष माना जाता है । साधारण तौर पर ये दोनों वेदान्त 
सम्प्रदाय एक्र दूसरे के पुरक एवं एक ही सिद्धान्त के दो पहल हैं। दोनों अद्वेत मत के 
समर्थक हैं, किन्तु शांकर वेदान्त जहाँ निर्विशप ब्रह्मात्मैक्य पर विशेष बल देता है वहाँ 
रामानुज वेदात्त सर्विशेष ब्रह्म और तदायत्त जीव-जगत्‌ के बीच शरीरात्मभाव सम्बन्ध 
द्वारा एकेब्वरवाद पर । रामानुज ने भक्तिपरक वेदान्त को पृष्ट आधार दिया और 
उसका विकास-भी किया | यों कहना चाहिए कि _ शंकर द्वारा किये गये वेदान्त के 
प्रति एकपक्षीय न्याय से असन्तुप्ट होकर रामानुज ने वेदान्त की व्याख्या इस प्रेरणा 
से की कि उसके शुद्ध दार्शनिक महत्त्व को घारमिक गरिमा के साथ प्रदर्शित किया जा 
सके, ताकि व्यवहार-परमार्थ का भेद भी मिटे तथा ज्ञान-भक्ति का योग भी बने । उन्हें 
इस उद्देवय में काफी सफलता मिली, ऐसा निःसंकोच कहा जा सकता है। 


दूसरी विशेषता रामानुज दर्शन की है जीव और जगत्‌ के स्वरूप-भेद और 
परस्पर सम्बन्ध की, जिसे उतना ही महत्त्वपूर्ण माना जा सकता है जितना किसी भी 
गौरवान्वित दर्शन में उठायी गयी चेतन और अचेतन के बीच सम्बन्ध की समस्या । 
चेतन और अचेतन के बीच औपचारिक, आध्यासिक या अविद्यात्मक सम्बन्ध मानना, 
जैसा सांख्य और शंकर वेदान्त का मत है, समस्या को सुलझाना नहीं उलझाना कहा 
जा सकता हैँ । कम से कम रामानुज ऐसा ही मानते हैं। थोड़ा सा ही सुधार करके 
रामानुज इस समस्या का हल दू ढ़ने में सफल दीखते हैं, धामिक और दार्शनिक दृष्टियों 
में एक साथ । सुधार उन्होंने यही किया कि दोनों को स्वतन्त्र के बदले परतन्त्र तत्त्व 
मान लिया । द 


रामानुज दर्शन की तोसरी उल्लेखनीय विशेषता यह है कि उसमें ,जगत्‌ की 
वास्तविक सत्यता सत्योपा शन, सत्कार्यवाद एवं परिणामवाद की सुदृढ़ नींव पर प्रतिष्ठित 


]. अतस्साक्षात्कारखू्पा स्मृतिस्स्मर्यमाणात्यर्थ प्रियत्वेन स्वयमप्यत्यर्थप्रिया यस्य स॑ 
एवं परेणात्मना-वरणीयो भवतीति तेनैव लम््यते पर आत्मेति उक्त भवत्ति 
--वेदार्थसंप्रह, पु० 53 
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है । यह सारा जगत्‌ पारमाथिक सत्य प्रकृति का वास्तविक परिणाम या विकार है। 
विकार या कार्य उतना ही सत्य होता है जितना उसका कारण, भले ही कुछ अन्य 
दृष्टि से उनमें भेद हो । अतः इस जगत्‌-कार्य को मिथ्या कहना घामिक पूजा-पाठ, जप- 
तप, भक्ति-उपासना, उपास्य-उपासक आदि मान्यताओं का उपहार करना जैसा तो होगा 
ही, साथ ही श्रुति-सिद्धान्त के प्रति अन्याय भी होगा । रामानुज ने इन्हीं बातों को 
ध्यान. में रखते हुए जगत की वास्तविकता एवं जीवों के स्वतन्त्र व्यक्तित्व और महत्ता 
पर विशेष बल दिया है । 

चौथी और सर्वाधिक महत्त्व की विशेषता रामानुज के दर्शन में यह पायी 
जाती हैँ कि उन्होंने ज्ञान की उत्पत्ति, स्वरूप, प्रामाण्य, अप्रामाण्य, साधन या प्रमाण 
आदि की जो वस्तुवादी मीमांसा प्रस्तुत की, वह निश्चय ही भारतीय ज्ञान-मीमांसा 
के क्षेत्र में अपना विशिष्ट स्थान रखती है। उन्होंने निविकल्पक और सविकल्पक 
प्रत्यक्ष के गहरे विवाद को प्रायः समाप्त कर दिया और भ्रांति की समस्या को काफी 
सरल करके ज्ञान के प्रामाण्य और अप्रामाण्य को व्यावहारिक धरातल पर प्रतिष्ठित 
किया । जहाँ तक ज्ञान के स्वरूप और जीव के स्व-स्वरूप के बीच सम्बन्ध का प्रदन है, 
रामानुज ने वैदिक या हिन्दू दर्शन-परम्परा का पूरा-पूरा प्रतिनिधित्व ही नहीं किया 
है, अपितु उसके विकास में योगदान भी किया है | आशय यह है कि रामानुज का ज्ञान 
सम्बन्धी सिद्धान्त काफी सन्तुलिति एवं सुबोध होने के साथ-साथ श्रुति-सिद्धान्त, वेदान्त- 
परम्परा (बादरायण के ब्रह्मसत्र की) सांख्य-योग, शांकर वेदान्त (शंकर की ज्ञान- 
मीमांसा भी वस्तुवादी है) आदि का, समन्वय-रूप हें । 

रामानुज दर्शन के इन मूलभूत सिद्धान्तों का श्रभाव परवर्ती अन्य वैष्णव 
बेदान्तसम्प्रदायों पर पड़ा है, विशेषतः ब्रह्म और जीव तथा ब्रह्म और जगत्‌ के सम्बन्ध 
की अवंधारणाओं में । इस दृष्टि से, और 'ज्ञान' आदि के सम्बन्ध मौलिक चिन्तन 
प्रस्तुत करने के कारण, भारतीय चिन्तन-धारा में उनके विशिष्टाहत का विशिष्ट 
स्थान है । 




















अध्याय 7 


अन्य वेष्णव वेदान्त-सम्प्रदाय 


विषय-प्रवेश 


रामानुज के विशिष्टाट्रेत सम्प्रदाय के अतिरिक्त निम्बार्क का द्वैताद्त या 
भेदाभेद, मध्त्र का हैत, वलल्‍लभ का शुद्धाहत और चैतन्य का अचिन्त्य भेदाभेद प्रमुख 
वैष्णव वेदान्त-सम्प्रदाय हैं। रामानुज के समात ये सभी वेदान्त के प्रस्थानत्रय (वेद- 
उपनिपद्‌, ब्रह्मसूत्र तथा भगवद्गीता) के समान आगम, स्मृति, पुराण और धर्मशास्त्र 
को भी प्रामाणिक एवं आधारभ्‌त ग्रन्थ जैसा महत्त्व देते हैं । इसमें से प्रत्येक वैष्णव 
सम्प्रदाय किसी-न-किसी प्राचीन सम्प्रदाय का प्रतिनिधि माना जाता है । विशिष्टाहैत 
श्री सम्प्रदाय से संबद्ध हैं, भेदाभेद सनक सम्प्रदाय से, द्वैत ब्रह्म सम्प्रदाय से, शुद्धाहत 
रुद्र सम्प्रदाय से तथा अचिस्त्य भेदाभेंद या माध्व गौड़ेश्वर सम्प्रदाय भी ब्रह्म सम्प्र- 
दाय से ही । स्मार्त-मतावरूस्बी शंकर के विपरीत इन्हें आगमिक या आगम-मतानु- 
यायी कहा जाता हैं। शंकर के सदृश इन आचार्यों में से प्रत्येक ने भी '्रह्मसूत्र' पर 
नाप्य लिखकर वेदान्त दर्शन की व्याख्या (अलग-अलग) प्रस्तुत की, जो प्रायः रामानुज 
को भक्तिपरक स्िशेप ब्रह्मवादी व्याख्या के निकट और शंकर के अद्दैतवाद से काफी 
भिन्न हैं। चैतन्य सम्प्रदाय का ब्रह्मसूत्र-भाप्य हैं बलदेव का । यह रोचक बात है कि 
भिन्‍न भिन्‍न व्याख्याताओं ने पर्याप्त भिन्‍न व्याख्याएँ प्रस्तुत की हैं । 

शंकर ने अपनी अद्वतपरक व्याख्या के दौरान जिन सिद्धान्तों का प्रतिपादन 
क्रिया उत्का विरोध करते हुए सभी वैष्णव व्याख्याताओं ने शंकर को अ्रान्त, परम्परा- 
विरोबी एवं प्रच्छत्त बौद्ध बताया है । शंकर के मायावाद एवं वित्र्तवाद, निविशेष 
ब्रह्म एवं ब्रह्मत्मैक्यवाद, पारमाथिक-व्यावह्रिक सत्ता-भेदवाद एवं जगन्मिथ्यात्ववाद, 
_ ज्ञानमोक्षवाद एवं जीवन्मुक्तिवाद आदि सिद्धान्तों का प्रवल खण्डन करते हुए इन 
. ब्रप्णव आचार्यों वे परिणामत्राद एवं सत्कायंत्राद, सबिशेष ब्रह्म वाद एवं ब्रह्म-जीव- 
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भेदवाद, एक-पारमाथिक सत्तावाद एवं जगत्सत्यत्ववाद, ज्ञान-कर्म-समुच्चयवाद एवं 
विदेह-मुक्तिवाद आदि सिद्धान्तों का प्रतिपादत किया । ला 
सभी वष्णव सम्प्रदायों में श्रुति का मुख्य प्रतिपाद्य ब्रह्म सगुण ईइवर ही है जो 
सर्वज्, सर्वगुणसम्पन्न, सर्वशक्तिमान, सर्वव्यापक, सर्वान्तर्यामी, परम उपास्य दैव तथा 
उपासक जीवों को मुक्ति देनेवाला माना गया है। कोई सम्प्रदाय ईश्वर को नारायण, 
विष्णु मानकर उसके ऐब्वर्य को महत्त्व देते हुए वकुण्ठ लोक में परमपद-प्राष्ति को मोक्ष 
मानता है तो कोई कृष्ण मानकर प्रेम-भावना द्वारा माधुयरूप के रसपूर्ण-आनन्दमय 


ब्रह्म से सम्पर्क को। परन्तु सायुज्य-सारूप्य-सामीप्य-सालोक्य-रूप मोक्ष को सभी 


मानते हैं। ईश्वर की शक्ति-रूप माया का अंगीकार, जीव को ब्रह्म का अंश, ज्ञान- 
रूप, अणु, ज्ञाता, कर्ता, भोक्‍ता, अनेक, जड़ से भिन्‍न तत्व मानना तथा भक्ति को 
मोक्ष-साधन मानना, (मध्व को छोड़कर) ब्रह्म को जगत्‌ का अभिन्‍ननिमित्तोपादान 
कारण मानना आदि उनके सर्वमान्य सिद्धान्त हैं। 


भेदाभेद वेदान्त की परम्परा 
निम्बाक के पूर्व भेदाभेदवाद 


..._भक्तिपरक वैष्णव वेदान्त-सम्प्रदायों में भेदाभेद या द्वैताद्ैत सम्प्रदाय का स्थान 
ऐतिहासिक और सैद्धान्तिक दोनों दृष्टियों से विशेष महत्त्व का है । ऐसा लगता है कि 
शंकराचार्य के पूर्व द्वैताहैतवादी परम्परा विद्यमान थी, क्योंकि जहाँ कहीं ,भी उन्होंने 
अपने निविश्येष ब्रह्म को कूटस्थ एवं अपरिणामी बताने की युक्तियाँ दी हैं वहाँ इस मत 
का खण्डन किया है । ब्रह्म को परिणामी और अपरिणामी एक साथ मानना विरोध- 
नियम का उल्लंघन होगा, अतः उसे निविकार, कूटस्थ, नित्य-चैतन्य-स्वरूप ही मानना 
चाहिए । प्रो० हिरियन्ना ने एक लेख में शंकर के पूर्ववर्ती भर्तृप्रपजन्च की भेदाभेदवादी 
बताया है। सम्भवतः शंकर के पूर्व भर्तृप्रपञच का भेदाभोद मत प्रचलित था, जिसका 
खण्डन उन्होंने अपने बुह॒दारण्यक-भाष्य' में किग्रा है। शंकर ने जिस ज्ञान-कर्म- 
समुच्चय का खण्डन किया, सम्भवतः वह भी इन भतृ प्रपझ्च का ही मत था। किस्तु 
इस मत के माननेवाले किसी आचार्य का नामोल्लेख स्वयं शंकर ने कहीं नहीं किया है । 

. यादवप्रकाश के भेदाभेद का खण्डन रामानुज और वेदान्तदेशिक ने किया है। 
सुदर्शन भट्ट ने यादव को चेतनाद्वैतवादी बताया है? तथा आइमरथ्य और यादव को 





न्‍अध्ककपनामरकवसत+ नल नमन. 


. यादव प्रकाशमते सर्वमपि चेतनमेव, तत्र घटादेश्चैततन्यानभिव्यक्तिमात्रमंवेति न 
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एक ही व्यक्ति माना है । परम्परा के अनुसार यादव रामानुज के गुरु थे जो ग्यारहवीं 
सदी में काञ्ची में निवास करते बताये जाते हैं । रामानुज उनके भेदाभेद के सिद्धान्त 
से सहमत नहीं थे, अतः अपना विशिष्टाहत मत प्रतिपादित करके उन्होंने अलग 


सम्प्रदाय को स्थापना की । 

'भट्टभास्कर अथवा वेदान्ती भास्कर (नवीं सदी) के औपाधिक भेदाभेदवाद का 
खण्डन वाचस्पति मिश्र (भामती, ॥/4) तथा रामानृज (श्रीभाष्य, 2/3/8) ने 
किया है। भास्कर शंकर के मायावाद को महायान बौडढ़ों के शून्यवाद का दूसरा 
संस्करण एवं वेदान्त-परम्परा से दूर हटा हुआ बंताते हैं ।! उनका आपेक्ष है कि 'ईइ्वर 
को ही संसारी बतानेवाले ये मायावादी श्रुति-सिद्धान्त और आचार्य (बादरायण) के 
कथन को पीछे करके अपनी बुद्धि से विश्व की माया-मात्रता की कल्पना करते हैं तथा 
एक दूसरा ही दर्शन बनाते हैं ।? द 

भास्कर का मत है कि ब्रह्म एक और अनेकरूप है ।* 'ब्रह्म' शब्द ते सर्व- 
सम्पन्न ईश्वर को ही मानना सर्वथा युक्तियुक्त है. ।* कार्य-रूप में नानात्व और 
कारण-रूप में एकत्व या अभेद हैं।* जीवों का परस्पर भेद ही है; उनका परमात्मा 
से अभद उसी प्रकार है जैसे फेन-तरंग आदि का समुद्र से । ऐसा मानने से ही बन्ध- 
मोक्ष की व्यवस्था बन पाती है, क्योंकि एक जीव के मुक्त हो जानेपर दूसरे की मुक्ति 
नहीं हो जाती ।” जगत्‌ कार्य-रूप में ब्रह्म से भिन्‍न है तो कारण-रूप में ब्रह्म से अभिन्न 
है, क्योंकि परमात्मा स्वयं अपने को ही कार्य-रूप में परिणत करता है।” कार्य और 


, विच्छिन्तमूल माहायानिक्र बौद्धयाथितं मायावादम्‌ ।--भार्कर ब्र० सूृ० भा०; 
425. 

2, वदन्ति ईइवरस्थैव संसारित्वम्‌ ।--भास्कर भा०, (2/6; श्रुत्यर्थमाचार्योक्ति 

: च पृष्ठतः कृत्वा मायामात्र स्वबुद्ष्या कल्पयित्वा अन्यदेव दर्शनम्‌ रचयन्ति ॥ 

“वही, /22 ह 

भिन्‍नाभिन्‍नरूपं ब्रह्म इति स्थितम्‌ ।--वही, !/4 

. ब्रह्म शब्देन ईदवरो ग्राह्मयः ।--वही, /।|! 

कार्यरूपेण नानात्वमभेद: कारणात्मना ।--वही, !| [८ 

. जीवानां परस्परं भेद एवं परमात्मना च अभेद: फेनतर गादीनामिव सत्येवमेकस्मिन्‌ 
मुक्ते परो न मुच्यते इति उपपयते बन्ध-मोक्ष व्यवस्था ।--वही, /4|40 

7. 'परिणामात्‌' इति परमात्मा स्वयमात्मानं कार्यत्वेव परिणमयामास ।--बही, 
 4/4/25 ः ः 


कं ७७ 


छ (० 
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कारण में भेदाभद सम्बन्ध है, अतः ब्रह्म और जगत्‌ के बीच भंदाभंद सम्बन्ध हो 
उचित है। जीव ओर ब्रह्म के बीच ओपाधिक भेदांभेद मानना हो उचित होगा; सत्य 
उपाधियों (बुद्धि, अहंकार, मन, प्राण, इन्द्रियों आदि) के नष्ट हो जाने पर जीव का 
ब्रह्म से भेद उसी प्रकार मिट जाता है जिस प्रकार घट के फूट जाने पर घटाकाश और 
महाकाश का । इस प्रकार श्रूति के सारे वाक्यों--भेदपरक और अभेदपरक--की 
संगति बैठ जाती हैं। अतः उनमें समन्वय स्थापित करने के लिए मायावाद का तथा 
सत्ताभंद का सहारा लेना परम्परा के विरुद्ध होगा । भेदाभदवाद में ही सारे वाक्‍्यों 
को समान रूप से समुचित्त महत्त्व मिल पाता हैं (भा० ब्र ० सूृ० भा०, /4/25) । 


रामानुज ओर निम्बाके 


किसी-न-किसी स्तर पर वेदान्त के समस्त सम्प्रदाय भेदाभद के सिद्धान्त को 
स्वीकार करते हुए पाये जाते हैं । किन्तु कोई सम्प्रदाय भेद पर अधिक बल देता है, 
तो कोई अभेद पर । शंकर जीबात्मा और बहा के अभेद को मानते हुए भी व्यावहा- 
रिक स्तर पर कार्य-कारण में भंदाभेद भी मानते हैं। रामानुन जीव, जगत्‌ और 
ब्रह्म के बीच अभंद पर जोर देते हैं तो कार्य-क्ारण में भेदाभेद भी मानते हैं--कार्य- 
कारण के अद्वत की दृष्टि से विशिष्टाहत में 'अद्वैत्त' शब्द का प्रयोग तो है, पर 
अभद पर अधिक वल देने के उद्देश्य से ही, न कि भेदाभेद को बिलकुल न मानने 
के कारण । वे मानते हैं कि कारण से कार्य भिन्‍न है, किन्तु कार्य के कारण से अपृथक्‌- 
सिद्ध और अपने स्वरूप-स्थिति-प्रवत्ति के लिए कारण के अधीन होने से वह कारण से 
अभिन्‍न भी हैं । अतः स्वाभाविक भेदाभद रामानुज को भी मान्य हैं। इसी प्रकार 
जीव, जगत्‌ और ब्रह्म तीन भिन्‍न तत्त्व होते हुए भी ब्रह्मायत्त होने से जीव और जगत 
का ब्रह्म से अभेद रामानुज को मान्य है । वे दोनों ब्रह्म को जगत्‌ का अभिन्‍तनिमित्तो- 
पादान कारण मानते हैं । 


निम्बार्क का मत रामानुज के मत से काफी मिलता-जुलता हैं। निम्बाक के 
अनुसार ब्रह्म कारण हैं और अनन्त शक्तियों से युक्त है, वह अपने स्वभाव“से ही निजी 
धक्तियों (चित्‌ और अचित्‌) का विक्षेप या प्रसार करते हुए चिदचिदात्मक जगत्‌ के 
रूप में स्वयं परिणन हो जाता है । शक्तिविक्षेपलक्षण परिणाम के बावजूद अपने असली 


स्वरूप से वह नि््रिकार भी बना रहता है। चिदचिदात्मक जगत्‌-रूप कार्य अपने 


कारण अर्थात ब्द्य से भिन्‍न भी है और अभिन्‍न भी, अतः स्वाभाविक भदाभद हूँ । 


भास्कर भी शव्तिश्विक्षेपलक्षण परिणाम ब्रह्म में मानते हैं, परन्तु वे ब्रह्म और जड़ में 


स्वाभाविक भेदाभद मानते हैं और ब्रह्म तथा जीव में औपाधिक भंदाभंढ । इसके 





|! 
| 
हा । 
। 
। 








598 : भारतीय दर्शन 


विपरीत निम्बार्क जगत्‌ तथा ब्रह्म के बीच जैसा स्वाभाविक भेदाभद मानते हैं वैसा 
ही जीव और ब्रह्म के बीच भी । रामानुज-मत में मान्य ब्रह्म तथा जीव-जगत्‌ में 
विशेष्य-विशेषण-भाव-सम्बन्ध का खण्डन करते हुए भी निम्वार्क उत्तमें अपृथक्‌-सिद्धि 
सम्बन्ध को मानते हैं । शंकर के निविशेष एवं चैतन्य मात्र स्वरूप ब्रह्म के विरोध एवं 
सविशेष ब्रह्म के मानने में निम्बार्क रामानुज के साथ हैं । दोनों ही शंकर के माया* 
वाद एवं विवर्तवाद के स्थान पर जगत्‌-सत्यत्व एवं परिणामवाद. स्वीकार करते हैं। 
शंकर के ज्ञान के बदले भक्ति और ज्ञान-कर्म-समुच्चय को मोक्षतन्साधन, एवं जीवन्मुक्ति 
का खण्डन करते हुए विदेहमुक्ति का समर्थन करते हैं। ज्ञान को सविशेष-विषयक मानते 
में भी रामानुज और निम्बार्क एक साथ हैं । 


(!) निम्बार्क द्वत (स्वाभाविक भेदाभेद) 


साहित्य 


निम्बार्क भास्कर के अनुयायी हैं, पर भास्कर के औपाधिक भेदाभदवाद से. 


थोड़ा भिन्‍न स्वाभाविक भेदाभेदवाद का प्रतिपादन करके इन्होंने अलग सम्प्रदाय बनाया, 
जो एक विशिष्ट धर्म-सम्प्रदाय के रूप में, मुख्य रूप से ब्रज तथा उत्तर प्रदेश में एवं 
अन्यत्र, बंगाल आदि में प्रचलित रहा है । इतका समय, दासगुप्त के मत में, चोदहवीं 
सदी के अन्त या पन्द्रहवीं सदी के प्रारम्भ का है। रोमा चौधरी इन्हें ग्यारहवीं सदी का 
मानती हैं जो अधिक उपयुक्त प्रतीत होता है । कुछ परम्परानुयायी इनका समय काफी 
पीछ ले जात हैं, किन्तु रामानुज के बाद ही इन्हें मानना उचित होगा। निम्बार्क का 
ब्रह्मसुत्र पर भाष्य पूर्णप्रश्भाष्य' या “वेदान्तपारिजातसौरभ के नाम से विख्यात हैं । 
यह अति संक्षिप्त वत्ति के रूप में है । शंकर के सिद्धान्त का प्रतिवाद करने में इन्होंने 
अधिफ अभिरुचि नहीं दिखायी है । 'दशश्छोकी' या 'सिद्धान्तरत्न' तथा 'क्ृष्णस्तव- 
राज नामक इनके दो स्वतन्त्र ग्रन्थ भो हैं । इनकी रचनाओं पर टीका-प्रन्थ भी पाये 
जाते हैं।. द 


..._ वेदान्तपारिजातसौरभ” पर “ेदान्तकौस्तुअ/ नामक टीका निम्बार्क के शिष्य 
श्रीनिवास की है जिसपर उपटीका मुकुन्द के शिष्य केशव काइमीरी कृत 'वेदान्त- 
कौस्तुभप्रभा' हैं । निम्बार्क की दशइलोकी' पर तीन टीकाएँ उपलब्ध हैं--पुरुषोत्तम- 
प्रसाद की वेदान्तरतलमण्जूषा', अज्ञात लेखक की 'लघुमज्जूषा' तथा हरिव्यास मुनि 
का भाष्य । निम्बाक॑ के ीक्ृष्णस्तवराज” पर भी पुरुषोत्तमप्रसाद का भाष्य है 
'श्रुत्यन्तसु रदुम' किश्लोरदास के अनुसार देवाचार्य के शिष्य पुरुषोत्तमप्रसाद का समय 
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623 ई० है। निम्बार्क के मत का अनुसरण करनेवाले स्वाभाविक भेदाभेदवादी 
धर्मदेवाचार्य या देवाचार्य ने ब्रह्मसूत्र” पर 'सिद्धान्तजाक्नवी तामक भाष्य भी लिखा 
हैं जिसपर सुन्दर भट्ट रचित सिद्धान्तसेतुका' नामक टीका है। निम्बार्क मतानुसारी 
'गौता' पर भाष्य तत्त्वप्रकाशिका' केशव काइमीरी भट्ट का है जिन्होंने तैत्तिरीयो- 
पनिषद्‌ पर तैत्तिरीयप्रकाशिका' नामक भाष्य भी लिखा है। इनके अतिरिक्‍त कुछ 


अन्य स्वतन्त्र ग्रन्थ भी हैं, जैसे केशव काश्मीरी द्वारा रचित क्रमदीपिका' तथा श्रीनिवास 


का हघुस्तवराजस्तोत्र'; इन दोनों पर क्रमशः गोविन्द भट्टाचार्य तथा पुरुषोत्तम 
की टीकाएँ हैं । 


ज्ञान-मीमांसा 


निभ्बार्क उसी प्रकार वस्तुवादी या बाह्यार्थसत्यवादी तथा ज्ञान, ज्ञाता, ज्ञेय 
एवं ज्ञान के साधन (प्रमाणत्रय) को स्वीकार करते हैं जिस प्रकार रामानुज । ज्ञान 
यथार्थ, वस्तु-विषयक तथा आत्मा का धर्मभृत द्रव्य है । यथार्थ ज्ञान या प्रमा बुद्धि- 
वृत्ति के नहीं जीव के आश्रित होती है। प्रमा या धर्मभत ज्ञान में संकोच-विकास 
कर्मवश होता है, इसलिए कि आत्मा के स्वरूप-ज्ञान के समान यह स्वयंप्रकाश नहीं 
है। आत्मा सदा ही ज्ञातृत्व घर्मवाला होता है, अतः ज्ञान का कभी अभाव नहीं होता । 
इन्द्रिय आदि निमित्त न मिलने से सुषुप्ति, मूर्च्छा आदि दशा में वह प्रकट नहीं हो 


पाता । यदि उसका अभाव मण्ना जाय तो कभी भी आविर्भाव सम्भव नहीं होगा। 


न आत्मा का आगन्तुक गुण नहीं हैँ, जैसा न्याय-वैशेषिक दर्शन में मान्य हैं। ज्ञान 
आत्मा में गुण और गुणी के सम्बन्ध से नित्य जुड़ा हुआ रहता है। गुण और गुणी में 
भेदाभेद सम्बन्ध होता है; गुण आत्मा से भिन्‍त द्रव्य हांते हुए भी उससे अभिन्‍न या 


अपृथक्‌-सिद्ध है । निम्बार्क का यह ज्ञान-सिद्धान्त रामानुज के मत से साम्य रखता है. 


(गुणभूतस्य ज्ञ/नस्य व्यतिरेकस्तु गन्धवदुपपच्चते ।--बे० पा० सौ०, 2/3/26) । 


रामानुज के समान निम्बार्क प्रत्यक्ष, अनुमान और शब्द, तीन प्रमाणों को. 


मानते हूँ | इन्द्रिय और विषय के संनिकर्ष से जन्य ज्ञान प्रत्यक्ष है जो बाह्य और 


_आन्तर दो प्रकार का होता है । बाह्य पदार्थों का प्रत्यक्ष इन्द्रियण है तथा सुख-दुःख 


आदि आन्तरिक विषयों का इन्द्रिय-तिरपेक्ष आन्तर । व्याप्ति पर निर्भर ज्ञान अनुमान 
है । इन दो ज्ञानों से अतिरिक्त एवं सर्वाधिक प्रामाणिक ज्ञान श्रुतिमूलक होता है, । 


. अस्य ज्ञानस्य सुषृप्त्यादों सतत एवं जाग्रदादों अभिव्यक्तिसंभवात्‌ यावदात्मभा- 


वित्वमेव, यथा पंस्त्वादे: बाल्ये सत एव यौवने5भिब्यक्ति; ।-वे दास्तपारिजात सौरभ, 
2/3/30 
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श्रुति श्रवण-मनन-निदिध्यासन का विधान करती है | वस्तु के साक्षात्कार का 
कारण निदिध्यासन है, उसके बहिरंग साधन श्रवण और मनन हैं 3--आचार्य के मुख 
से वाक्‍्यार्थ का ग्रहण श्रवण है, श्रुत्यनुकूल तर्क से उसपर विशेष विचार मनन है तथा 
घ्यानपूर्वक उपदिष्ट वस्तु का साक्षात्कार निदिध्यासन है । इनका अपूर्व विधान श्रुति 
द्वारा हुआ है। अर्थात्‌ वेद-वचनों में कहीं किसी भी रूप में अर्थवाद नहीं है । कर्मंपरक 
और ब्रह्मपरक सारे के सारे वेद-वचन मुख्य वृत्ति से ब्रह्म के ज्ञान का श्रवण-मनन- 
निदिध्यासन द्वारा विधान करते हैं, कर्म का नहीं, जैसा मीमांसा का मत है । ब्रह्माज्ञान 
नित्य एवं निरतिशय होता है--कर्म से निर्वेद हो जाने पर उसकी जिज्ञासा होती है । 
ब्रह्म ही सम्पूर्ण वेदों का मुख्य प्रतिप्राद्य विषय है। चूँकि कर्म के फल नाशवान और 
सातिशय होते हैं, अतः जगत के कारण ब्रह्म में ही सब शास्त्रों का समन्वय होता है । 
ज्ञान-संकोच-रूप अज्ञान या अनादि-कर्म-रूप अविद्या के दोष जब सर्वथा निवृत्त हो 
जाते हैं तब जीवात्मा को अपरिभित और शुद्ध ज्ञान होता है । शास्त्र के ज्ञान के समान 
प्रत्यक्ष और अनुमान के ज्ञान सर्वथा निर्दोष एवं प्रामाणिक नहीं होते । जैसे प्रत्यक्ष में 
अ्रम की सम्भावना बनी रहती हैं तथा अनुमान में अनिश्चयात्मकता की, उस प्रकार 
का दोष शास्त्रीय ज्ञान में नहों होता । कोई भी ज्ञान निविषयक, निविशेष-विषयक्र या 
असद्विषयक नहीं होता । भ्रम भी सद्रिषयक ही होता है। तात्पर्य यह है कि प्रत्यक्ष 
अनुमान अपने अपने विषय में प्रमाण हैं, किन्तु शास्त्र-ज्ञान सर्वथा निर्दोष एवं प्रामाणिक 
होने से अपेक्षाकृत अधिक विशुद्ध होता है; उसमें भ्रान्ति की सम्भावनों बिलकुल 
नहीं होती; वह सभी परिस्थितियों में समान रूप से परिपूर्ण एवं भ्रान्तिरहित ज्ञान 
होता है । 


निम्बार्क रामानुज के समान सत्ख्यातिवादी हैं। अनिर्वचनीय ख्याति, 
अख्याति, अन्यथाख्याति जैसे सिद्धान्तों का खण्डन करते हुए सत्ख्यातिवादी निम्बार्क 
का कथन है कि प्रमाण के बल पर अश्रान्त ज्ञान का बाघ उसी प्रकार होता है जिस 
प्रकार पुण्य से पाप का या औषधि से रोग का | द्विचन्द्र का ज्ञान एक चन्द्र के ज्ञान 
से बाधित हो जाता है । शुक्ति में रजत-ज्ञान का बाध शुक्ति और नेत्र के सन्निकर्ष 
द्वारा शुक्ति के स्वक्प के आवरण की निवृत्ति से होता है । आरोपित सर्प भय आदि 
का हेतु:नहीं होता हैँ किन्तु सपं-विषयक सत्‌ भ्रान्त ज्ञान ही भय का हेतु हैं। असत्‌ 
विषय भयकारके नहीं होता । असत्‌ का आरोप सम्भव नहीं, क्योंकि स्वरूपतः असत्‌ 
शश-पउंग का आरोप देखा-सुना नहीं जाता। सदसदनिर्वेचनीय कोई वस्तु ही नहीं 
होती, अतः सत्‌ और असत्‌ में विवर्त था अध्यास मानना भी गलत है। पंचीकरण 


०. 


प्रक्रिया से शुक्ति-रजत के भ्रम-स्थल में दोष-संस्कार ही कारण हूँ। जिस प्रकार 





बे ककया 
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मृत्पिण्ड के विज्ञान से घट आदि विकारों का ज्ञान होता है, उसी प्रकार रज्जु-विज्ञान 
से सर्प या शुक्ति-ज्ञान से रजत का ज्ञान नहीं होता; अतः अद्वेत वेदान्त का-विवर्तवाद 
गलत है और परिणामवाद ही श्रुति-प्रतिपादित है । 
तत्त्व-मोमांसा 

निम्बाक मत में (जो पश्चिम के देकात॑ से तुलनीय है) स्वतम्त्र और परतंत्न, 
दो सत्ताएं हैं । स्वतन्त्न तत्त्व परब्रह्म है, परतन्त्र चेतन और अचेतन हैं। परब्रह्म 
विश्वात्मा भगवान्‌ की सत्ता स्वतन्त्र, अर्थात्‌ किसी, अन्य सत्ता के अधीन ने हीं है; 
अभेदपरक वेद वाक्य स्वतन्त्र सत्ता-विषयक है। भेदपरक वेद-वाक्य परतन्त्न सत्ता- 
विषयक हैं; भेद निषंध-परक वाक्य चेतन-वर्ग जीव तथा अचेतन प्रकृति की स्वतंत्नता 
का निषेध करते हैं। परतन्त्र सत्ता दो प्रकार की होतो है, कूटस्थ और विकार- 
शीला । कूटस्थ जन्म आदि विकारों से रहित जीव है और विकारशील एवं क' य॑- 


कारणात्मक प्रकृति विक्षियावान्‌ होते हुए भी अनादि ओर अनन्त है। जीव या 
पुरुष तथा अचेतन प्रकृति परमात्मा से भिन्न अस्तित्व रखते हुए भो उसके अधीन 


हैं। इस प्रकार तीन परस्पर भिन्न तत्त्व हैं । 


सर्वशक्तिमान पुरुषोत्तम किसी अन्य उपादान की अपेक्षा के बिना स्व्रसंकल्प 
मात्र से जगत की सृष्टि करता है। वह निमित्त और उपादान दोनों कारण है। अपनी 
शक्ति के विक्षेप द्वारा वह स्वयं जगत्‌ के रूप में परिणत हो जाता हैं। निरवयव होते 
हुए भी इह्ा का परिणाम उसकी शक्त्ति के योग से ही होता है; वह स्वरूप से अन्रि कारी 
भी रहता है, जैसे मकड़ी अपने अप्रचित स्ररूप को बनाये रखकर भी अपनी शक्ति का 
विक्षेप करके जाले के रूप में परिणत हो जाती है। परिणाम शब्द का अर्थ हैं शक्ति 
मात्र का विक्षेप | शुद्ध ब्रह्म जगत्‌ का अभिन्‍न निमित्तोपादन कारण हैं । चेतन और 
अचेतन-रूप शक्तियों में सूक्ष्म रूप में विद्यमान (सत्‌) कार्यों को वह स्थूलावस्था में 
प्रकाशित कर देता है, अतः जगत्‌ का उपादान कारण हैं। अपनी-अपनी अनादि कर्म- 
वासना के वशीभुत संक्ुचित ज्ञानवाले जीवों के कर्म-फल-भोंग के योग्य ज्ञान को 
प्रकाशित करके भोग-साधनों के साथ उनका संयोजन करता है, अतः निर्मित कारण 
भी वहीं ब्रह्म है। अर्थात्‌ प्रकृति और पुरुष के बीच सम्बन्ध स्थापित करनेबाला ब्रह्म 
दोनों से भिन्‍न स्त्रतस्त्र तत्त्व हैं। उसके सत्य, ज्ञान आदि स्वरुप कार्य के प्रति निरपेक्ष 
हैं, अतः परिणामी होते हुए भी ब्रह्म अविकारी बना रहता द 





, कृतिविपयत्व॑ं परिणामात्‌ सवज्ञ सर्वशकति ब्रह्म स्वृशविता:क्षेपेण जगदाकारं 
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अब प्रइन यह है कि अप्रच्युत स्वरूपवाला निरवयव ब्रह्म यदि जगत्‌ के रूप में 
परिणमित होता है तो जगत्‌, - जो विलक्षण अचतन स्वभाववाला है, बह्म ही कहा 
जायगा और यह कि ब्रह्म में जीवों के प्रति वैषम्य-नघु ण्य -दोष भी आ जायगा । किन्तु 
भेंदाभेदवाद में इस प्रकार के दोषों की उदभावना ठीक नहीं । कारण यह है कि कोर्य 
कारण से विलक्षण न हो, ऐसा कोई नियम नहीं है । गोमय से विलक्षण वृश्चिक आदि 
की उत्पत्ति देखी जाती है; पुरुष से केश, नख आदि की भी ।” इसी प्रकार परिणाम 
केवल सावयव वस्तु में हो, ऐसा भी कोई नियम निर्धारित नहीं किया जा सकता।* 
वस्तुतः ब्रह्म की विचित्र शक्ति ही विकृत होती है, पूर्ण ब्रह्म का नित्य-स्वरूप नहीं । 
शक्तिविक्षेपलक्षण परिणाम मकड़ी के दष्टान्त पर, समेटे हुए कपड़े को. प्रसारित करने 
के दष्टान्त प्र, सगण सर्वशक्तिमान ब्रह्म का जगत्‌-रूप में परिणाम सम्भव हैं। जैसे 
पथिवी के ही विकार हीरा-माणिक्य आंदि आऊक्ृति में पृथिवी से भिन्‍न या विलक्षण 
प्रतीत होते हैं, परन्तु वास्तव में मिट्टी हो हैं, उसी प्रकार जीव-जगत्‌ विलक्षण स्वभाव- 
वाला होते हुए भी ब्रह्म से न तो अत्यन्त भिन्‍न है और न अभिन्‍न ही ।* जीवों के प्रति 
वैषम्य-नैधु ण्य दोष इसलिए नहीं होता कि विषम-सुष्टि जीव-कर्म-सापेक्ष है (पृष्यों वे 
पुण्षेन कर्मणा पापः पापेन |--बुह॒दा० 6/4|5) । इन श्रुति के बल पर पर्जन्य (मेघ) 
के समान कर्ता को दोष नहीं होगा, क्योंकि जो जीव जैसा करता है वैसा भोगता है ।* 
प्रत्येक जीवात्मा को जगत्‌ का कारण स्वीकार नहीं किया जा सकता, क्‍योंकि उपादान 
कारण के खूप में उन्हें प्रकृति की उसी प्रकार अपेक्षा है जिस प्रकार कुम्हार को मिट्टी 
आदि उपादान की । किन्तु सर्वशक्तिसस्पन्न ब्रह्म या ईदवर को किसी अन्य वस्तु की 
अपेक्षा नहीं होती, अत्तएवं उसे अभिन्‍ननिमित्तोपादन कारण मानना चाहिए ।* 


स्वात्मानं परिणमय्य, अव्याकृतेन स्वरूपेण शवक्तिमता कृतिमता परिणतमेव 
भवति ।--बे० पा० सौ०, |4|26 द 

. प्रकृतिविकारयोः सर्वथा सादृश्यनियमस्य प्रतिषधमात्रत्वात्‌ ।--बे० पा० सौ०, 
2/|[7 

2. वही, 2(/26 

3. भेदव्यपदेशान्न तयोरत्यन्ताभेदो5स्ति यतो हिताकरणादि दोषप्रसक्तिः स्पात्‌ +-- 
वही, 2|/2व क्‍ 

4. विषमसुष्टिसंहारादिनिमित्त वैषम्य नैर्धुण्ये जीवकर्मसापेक्षत्वात्पार्जन्यस्थेव जगज्जः 
न्‍्मादि कंतु न स्पाताम्‌, तथैव दर्दायति 'पुण्यों वै..... ।--बही, 2/॥ 33 

5. निमित्तल्मुपादानत्वं च॒ ब्रह्मण आम्नानात्‌ ब्रह्नैवोशय रूपम्‌ ।--वहीं, 4/4| 
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ब्रह्द जगत्‌ का उपादान कारण होने से अनतर्यामी है । जैसे मिट्टी का घड़ा मिट्टी 
के सित्ा कुछ नहीं है, उसी प्रकार जगत्‌ पूरा-पूरा ब्रह्म ही है. सर्व खल्विंदं ब्रह्म । ०: 
छा० उ०, 3/4/) । ब्रह्म विभु एवं परात्पर भी है; वह पूर्ण रूप से मात्र जगनुलहय 
ही नहीं है, इसमें अधिक (भिमा) है. तथापि इसका नियामक एवं अन्‍्तर्यानी आत्मा 
है । आप्तकाम, परिपूर्ण. आनन्दमय होते हुए भी छीखा मात्र प्रयोजन से जगय के सृष्टि, 
स्थिति और प्रलूय में अपने संकल्प मात्र से प्रवत्त होता है। जगत्‌ के छूप में परिणमित 
होना उसका स्वभाव ही है, किसी प्रेरणा की उसे आवश्यक्रता ही नहीं। जीयों के 
कर्मफल दयावान ईश्वर को सृप्टि करने के लिए प्रेरित करते हैं, अतः ईइ१र स्त्रेच्छा- 
चार एवं नैघृण्य (दयाहीनता) दोप से युक्त नहीं होता । इस प्रकार जगत्‌ जह्म से भिन्‍न 
भी हैं और अभिन्‍न भी; स्वरूपन: ब्रह्म से इसका अभेद हैं और कार्य-रूप से भेद भी है ! 
जैसे दूध से दही का परिणाम होता है, वैसे ही ब्रह्म से जगत्‌ का, उम्की असाधारण 
दक्ति से ।! का 


कार्य-कारण-सिद्धान्त 


निम्बार्क के अनुसार कार्य अपने कारण पे भिन्‍त और अभिन्‍ल दोनों रूपों में 
रहता है । कार्य अपनी उत्पत्ति के पूर्व अपने कारण में विद्यमान रहता है--जगतु-हूप 
कार्य अपने कारण में पहले ही विद्यमान या सत्‌ रहता है (सदेव सोम्येदमग्र आसोत्‌) । 
अव्यक्तावस्था में जगत्‌ ब्रह्म से अभिन्न था किस्तु व्यक्त अवस्था में वह नामडयास्सक 
कार्य-रूप से सीमित एवं ब्रह्म से भिन्‍न है! सभी परिणाम या विकार सत्‌ के प्रकेट नाम- 
रूप ही हैं। इसीलिए एक कारण के ज्ञान से सभी कार्यो का ज्ञान सम्भव होता है । 
सोना या मिट्टी के ज्ञान से सोने या मिट्टी के सभी विकार ज्ञात हो जाते हैं । दही 
चाहनेबाला दूध का, घड़ा चाहनेवाला मिट्टी का, रुचक चाहनेवाला सोने का ग्रहण 
करता है; कोई भी नहीं कहता कि अग्नि से पौधे उगते हैं, बीज से ही वें उगते हें । 


कूर्म का शरीर यदि पहले से विद्यमान न हो तो वह प्रकट नहीं हो सकता। वृद्ल यदि 


बीज में विद्यमान न हो तो उसका उगना सम्भव न हो। अतः सूक्ष्मावस्था से स्थुला- 
दस्था में आविर्भाव कार्य हैं। प्रकृति और विकार, धर्मी और धर्म, कारण और कार्य 
भिन्नाभिन्न हैं, उनमें न तो सर्वथा भेद है और न भेद । इस प्रकार निम्बार्क सत्कार्यवाद 
और परिणामताद का सहारा लेकर जगत्‌-रूप कार्य का ब्रह्म-कारण से भेदाभेद सम्बन्ध 
स्थापित करते हैं । 
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!, क्षीरवत्‌ कार्याकारेण ब्रह्म परिणमतते स्वार्ाधारणशर्वितमत्त्वात्‌ ।--वहीं, 2(/23' 
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सूक्ष्म रूप में कार्य का रहना असत्‌ शब्द का अर्थ है, अतः समेटे और फैले 
कपड़े के समान कार्य-जगत्‌ भी सत्‌ ही होता हैं; सत्‌ ही अपने कारण में विद्यमान 
रहता है। उसे अव्यक्त या व्यक्त, सूक्ष्म या मूर्त (स्थल), विनाश या उत्पत्ति, तिरोभाव 
या भाविर्भाव, किसी भी दक्शा में असत्‌ नहीं कहा जा सकता । उत्पत्ति के पूर्व तिल में 
तेल सत्‌ ही होता है, असत्‌ नहीं; अन्यथा बाल से तेल क्‍यों न पैदा किया जाय ? यदि 
असत्‌ कार्य की उत्पत्ति मानी जाय, तो अग्नि से जौ आदि के अंकुर क्‍यों नहीं उत्पन्न 
किये जा सकते ?! उसी प्रकार जगत्‌-रूप कार्य ब्रह्म से भिन्‍न होते हुए भी उत्पत्ति से 
पूर्व ब्रह्म में सत्‌ होता है, उत्पन्न होने पर भी वह सत्‌ ही रहता है, असत्‌ या मिथ्या 
नहीं हो जाता । 'जगत्‌ मिथ्या है, दृश्य होने से, शुक्ति-रजत्‌ के समान, इस अनुमान 
से जगत्‌ को असत्‌ या मिथ्या बनाने पर तो दृश्यत्व हेतु की ब्रह्म में भी अतिव्याप्ति 
होने से उसे मिथ्या घोषित करना होगा । वस्तुतः प्रकृति और विकार या कारण और 
कार्य में सर्वथा समारता नहीं होती । कार्य भिन्‍न होता हुआ भी न तो कारण का प्रा- 
पूरा विकार हैं और न उसमें दिलीन होने पर अपने दोषों से उसे दूषित ही करता है । 
अतः ब्रह्म जगत्‌ के दोषों से भी निर्मुक्त रहता है; जगत्‌ और ब्रह्म के एकान्त एकत्व 
की सम्भावना नहीं। जैसा ऊपर निदिष्ट है, यह जगत्‌ पूरा-पूरा ब्रह्म है, किस्तु ब्रह्म 
पूरा-पूरा जगत नहीं द है । बह थिभु एवं परात्पर रहते हुए जगत्‌ में अन्तर्यामी हैं । कारण 
व्यापक होता हैं और कार्य की आपूर्ति करता है, कार्य सीमित, व्यक्त और कारण की 
अपेक्षा कम परिणाम वाला होता है। कारण-निरवयव और कार्य-सावयव आदि भेद भी 
दोनों में होते ही हैं। चूँकि कार्य की उपलब्धि कारण के रहने पर होती है अतः 
अनन्यत्व है ।* 


अचेतन जगत्‌ को सृष्टि 


चेतन--चेतन का विजातीय तत्त्व अचेतन हैँ । अप्राकृत, प्राकृत और काल 
े तीन अचेतन तत्त्व हैं। प्रथम या अप्राकृत अचेतन तत्त्व है सूर्य के समान प्रकाश- 
रूप ब्रह्मलोक या परमात्म-छोक, भगवान्‌ की नित्य-विभूति, विष्णुषद या परमपद 
आदि जो भगवान्‌ तथा नित्य-मुक्त जीवों के भोग्य रूप से अनेक विग्रह-रूप हैँ । ह्वितीय 





]. यचसदेय कार्यमुत्वचते तह वह्ले्यवाद्यकुरोत्पत्तिः कुतो नासिति ।--वही 2/4[7 
यथा च पूर्व संवेष्टित: पदचात्‌ प्रसारितः पटस्तद्वदुविश्वम्‌ ।--वही, 2[| 8 
2, तदनन्यत्वं कारण सद्भावे कार्योपलब्धेः ।--बही, 2[!|5 
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अन्य वेष्णव वेंदान्तन्सम्प्रदाय : 605 


या प्राकृत तत्व माया-प्रधान, त्रिगुणात्मिक्रा प्रकृति, तमसू, अजा, अव्यक्त आदि नामों 
से ज्ञात अचेतन प्रकृति है । यह सांख्य की प्रकृति से इस बात में भिन्न है कि सत्त्व, 
रजस्‌ और तमस्‌ द्रव्य-रूप नहीं, अपितु इसके आश्रित गुण या धर्म हैं और यह 
ब्रह्मात्मिका अर्थात्‌ स्वतन्त्र नहीं, ब्रह्म के अधीन तत्त्व है,, अतः रामानुज के अचित्‌ 
तत्व के समान है। ईश्वर की इच्छा से इसमें विक्षेप एवं साम्यावश्था का भंग होकर 
गृण-वैषम्य होता है । गुणों की विषमता से कार्योन्‍्मुख प्रकृति महत्तत्त्व को व्यक्त करती 
है। महत्तत्व अध्यवसाय में हेतु होने से बुद्धि कहछाता है जो सात्विक, राजस और 
तामस, तोन प्रकार को होती है और जोबों को देह आदि में आत्मब॒द्धि का कारण 
हैं। इससे अहंकार की उत्पत्ति होती हैं जो वैकारिक, तैजस, भुृतादि भेद से तीन 
प्रकार का हे--प्रथम से इन्द्रियाँ, अधिष्ठातु देवता और मन उत्पन्न होता है। यह मन 
वृत्ति-मेद से तथा स्थान-भेद से चार प्रकार का अन्तःकरण कहलाता है । अन्तःकरण 
तत्व इसलिए है कि यह सात्विक अहंकार से उत्पन्त होता हुआ अन्तर्शनिन्द्रिय है । 
मन दशब्दादि के सम्बन्धवाला बन्ध का हेतु है, मन के त्याग से मोक्ष होता हैं । तेजस 
अहंकार से दस बाह्मेन्द्रियाँ उत्पन्त होती हैं जो ज्ञानेन्द्रिय और कर्मेन्द्रिय भेद से दो 
प्रकार की होती हैं । इन्द्रिय का छक्षण है बचन आदि का असावारण कारण होना। 
तामस अहंकार से पाँच तन्सात्राएँ---शब्द, स्पर्श, रूप, रस और गन्ध--उत्पन्त होती 
हैं, जिनसे, क्रशः आकाश, वायु, तेज, जल और पृथिवी । प्रकृति, महत्‌, अहंकार, 
मन, दस इन्द्रियाँ, पाँच तन्मात्राएँ, पाँच महाभत, ये चौबीस अचेतन प्राकृत तत्त्व हैं । 
मन, पंच-तन्मात्राएं, दस इन्द्रियाँ, प्राण, इनसे सूक्ष्म देह बनतो है। प्राण स्पर्श-तन्मात्रा 
के कार्य हैं, अतः कुल सोलह कलाओंवाला पुरुष बेंदों में त्रणित है। शरीर का लक्षण 
नियमित रूप से चेतन का आधेय, आश्रित, भोगायतन, अपृथक्सिद्ध और शेष होना 
हैं । सुष्टि-क्रम के विलोम से प्रूय-क्रम होता है, अर्थात्‌ पुृथिबी गन्ध तन्मात्रा के द्वारा 
जल में, जल रस तन्मात्रा के द्वारा तेज में, तेज रूप तन्मात्रा के द्वारा वायु में, वायु 
स्पर्श तम्मात्रा के द्वारा आकाश में, आकाश दाब्द तनन्‍्मात्रा में लोन होकर तामस 
अहंकार में, इन्द्रियाँ राजस अहंकार में, मत आदि वैकारिक अहंकार में, तीनों अहंकार 
महत्‌ में, महत्‌ अव्यक्त में, वह भी पुरुष-पुरुष में और पुरुष भी ब्रह्म में लीन होता है । 
तीसरा अचेतन तत्त्व है काल, जो नित्य औरं विभु है । सब प्राकृत अचेतन तत्व काल 


]. मन्‍्त्रोक्ताओजा ब्रह्मात्सिकराउस्तु --वही, /4|8; औपनिषदं प्रधानं परकारणा- 


घीनत्वादर्थवदानर्थक्यं पराभिमतस्य तस्पेति भेद: ।--वहीं, !.4|3 
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के अधीन होते हैं। स्वरूपतः काल अखण्ड एवं नित्य है, किन्तु काल-रूप से अनित्य 
है । उसका कार्य औपाधिक है, उपाधि सूर्य का परिभ्रमण-रूप क्रिया है । 


ज्ीवात्मा और परमात्मा का भेदाभेद 


जीवात्मा और परमात्मा के बीच भेदाभेद सम्बन्ध है ।” परमात्मा आनन्दमय 
है तथा जीव के आनन्द का हैतु है। परमात्मा नित्य-आविभूत ज्ञान-स्वरूप है जबकि 
जीव अनुकर्ता है, तिरोहित-स्वरूप होकर परमात्मा के साधम्यं को प्राप्त करता है। 
परमात्मा भमा है, अमृत और निरतिशय सुख-रूप हैं तथा अपनी महिमा में प्रतिष्ठित 
रहता है, अतः परम ज्ञेय तत्त्व है--भूमा त्वेव विजिज्ञासितव्य (छा०, 7/23/) । 
परमात्मा तिलेंप है, भोक्‍ता नहीं है, किन्तु जीवात्मा भोकता है । गुहा में प्रविष्ट दोनों 
जीवात्मा और परमात्मा हैं, किन्तु परमात्मा शुद्ध और असंग है। जीवात्मा आत्मगुण 
से अणु-परिमाण है तथा स्वरूपभूत घर्मभृत ज्ञान से विभु है। आत्मा अनेक हैं, किन्तु 
परमात्मा एक और विभु ही है। जब जीवांत्मा मुक्तावस्था में होता है तब वह भी 
सर्वज्ञानसम्पन्न होने से विभु होता हैं क्योंकि विभु घर्ममृत ज्ञान आत्मा में नित्य व्याप्त 
रहता है। जैसे पुंस्त्व बाल्यावस्था में भी रहता है, पर युवावस्था में ही वह अभिव्यक्त 
होता है, वेसे ही धर्मभत ज्ञान भी जीव में विद्यमान रहता है। यद्यपि शरीर! के एक 
अंग में ही यह स्थित रहता है, तथापि चन्दन के समान सारे शरीर .को प्रकाशित 
करता एवं सुख-दु:ख का अनुभव सम्भव बनाता है। सूर्थ अपने प्रकाश द्वारा सर्वत्र 
व्याप्त कहा जाता हैं; पुष्प का गन्ध, दीपक का प्रकाश भी एक जगह से अच्यत्र 
फैलता है। किस्तु परमात्मा का ज्ञान निरपेक्ष रूप से सदा सर्वत्र अविपरिलुप्त है।* 
जीवात्मा के ही साथ इन्द्रिय आदि परार्थ भोग्य वस्तुओं का स्व-स्वामिभाव-सम्बन्ध 
है ।” इसके ज्ञान आदि धर्म-निरपेक्ष रूप से नित्य प्रकट नहीं रहते । अतः जीव-वर्ग से 
भिन्‍न परमात्मा है जो आनन्दमय भी है ।* 










ब्रह्म शिन्‍्नो5पि क्षेत्रज्ञ: स्वस्वरूपतो भिन्‍न एव ।--बही, 2//22 

दृष्टान्ते बुहृदेव प्राज्ञों गुणरपि बुहृदुभवत्ति दाष्टॉन्ते तु जीवोडणुरिमाणकों गुणेन 
विभुरिति विशेष: ।--वही, 2/3/28 

जोवेनवेन्द्रियाणां स्वस्व्रामिभावः सम्बन्ध: ।--वही, 2/4| 5 

. जीववर्गादिन्योईस्ति परमात्मा |--वहीं, ![4/22; आनन्दमयः परमात्मा एवं न 
तु जीव: ।--वही, /7//3; तस्य नित्याविर्भतस्वरूपस्य' 'अनुकर्ता जीवः नित्या- 
विभू तस्वरूपोदहरो त भ्व्वितुमहति ।--बही, /3| 
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अन्य वेष्णव वेदांन्त-सम्प्रदाय : 607 


जीवात्मा परमात्मा का अंश है, अचेतन प्रकृति के समान उसमें विकार नहीं 


होते । अंशांशीभाव से जीवात्मा और परमात्मा भिन्‍न हैं, परन्तु अन्ततः दोनों में अभेद 


है । जैसे सूर्य अनेक जलाशयों में प्रतिबिम्बित होते हुए भी जछ के वृद्धिहास आदि 


दोषों से स्पष्ट नहीं होता, उसी प्रकार जीवात्मा के दोषों से अचन्तर्यामी ब्रह्म स्पष्ट नहीं 


होती ।? तत्त्वमसि' वाक्य से जो दोनों में अभ्लेद बतांया गया है, वह जीव की मुक्ता- 
वस्था या शुद्ध चैतन्य-हूप था ज्ञान-रूप के बारे में हैं । अंशी सुख-दुःख का भोवता नहीं, 
अंश ही ब्रह्म के समान होते हुए भो अलग-अडुग शरीरों में अलग-अलरूग कर्म एवं फल 
के भागी होते हैं। जीवात्मा उसी प्रकार सत्य तत्त्व है जिस प्रकार परमात्मा अन्तर्यामी 
और जीव का उद्धार करनेवाला है। जीव ही बन्ध-मोक्ष को प्राप्त होता है, परमात्मा 
नहीं । परमात्मा निलिप्त और निगुण है, जैसे कमल-पत्र जल में । जीव को परमात्मा 
का प्रतिबिम्व नहीं माना जा सकता | परमात्मा के लिए उपदिष्ट निगण, निराकार, 
निरबद्य-परक वेद-वाक्य सत्य हैं । ब्रह्म कल्याण-गुण-सम्पन्न, जगज्जन्मादि का कारण, 


मोक्षप्रद, सर्वकर्मफलप्रद, विश्वाधार, शास्त्रयोनि, सर्वव्यापक, सर्वनियन्ता, निरतिशय 


सूक्ष्म, तिरतिशय महान एवं स्वरूपतः वृहद्‌ गुणों से थुक्‍त हैँ। निम्बार्क की उक्ति है, 
“ब्रह्म उभयलिंग अर्थात्‌ प्रकाशवान्‌ भी है और अन्धकार से दूर है, अत: निर्दोष है ।” 
श्रुति, स्मृति एवं पुराण ईश्वर को सर्वगुणपूर्ण बताते हैं; ईश्वर अविद्या आदि कलेशों से 
रहित, जन्म आदि छह विकारों से रहित है, अर्थात्‌ उनके अत्यन्ताभाव का आश्रय ब्रह्म 
ही है। ये तो बद्ध जीव के धर्म हैं। जैसे सर्वज्ञ आदि भाव-रूप घ॒र्म-विदेेष ' ईश्वर में 
है, उत्ती प्रकार अशेष दोषों का अत्यन्ताभाव धर्म-विद्वेष भाव-रूप से युक्‍त ईश्वर है। 
आति से समस्त भेदपरक और अभेदपरक वचन मुख्य हैँ, गौण कोई नहीं । 


जीव का बन्ध और मोक्ष 


भक्ति श्म्प्रदाय के अनुयायी होते हुए भी निम्बार्क रामानुज के समान ज्ञान 
को महत्वपूर्ण मानते हैं। वस्तुत: ज्ञानात्मक भक्ति मानने का कारण यह है कि सभी 
वेदान्ती वैदिक ज्ञानकाण्ड के समर्थक हैं । तथापि कर्म आदि को भी महत्त्व देकर ज्ञान- 


8, अविभागेडषपि समुद्रतरंगयोरिव सूर्यतत्प्रभयोरिव  तयोविभाग: स्थात्‌ ।--बही; 
2[3 द हे द 

2, अकर्मवश्यत्वात्‌ सर्वान्तरवर्तिनो5पि परमात्मनस्तत्र तत्र दोषा न संभवन्ति--बही; 
3/2/7 
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 कर्म-समच्चयवाद' की मान्यता भक्ति सम्प्रदाय के इन वैष्णव आचार्यों की विशेषता 
रही है । अविद्या या कर्म की निवृत्ति एवं आत्मा और ब्रह्म का स्वरूप-ज्ञान मोक्ष है । 
श्रुति में भो ज्ञान का महत्त्व बताया गया हैं तथा उपासना हारा भोग की इच्छा और 
आोगन्साधन को त्याग कर ईइवर के स्वरूप और गुणों का ध्यान करने से ज्ञान का 
लाभ होना कहा है ।? इस ज्ञान या विद्या का तात्पर्य ब्रह्मज्ञान है, क्‍योंकि श्रुतियों में 
ब्रह्म ही परमतत्त्व माना गया है । ज्ञान का विषय बद्ध जीव नहीं, अपितु मुक्त जीव हो 
सकता है| वस्तुतः परमात्मा ही आत्महूप से ध्येय या ज्ञेय है ।* 


ध्यान या निदिधष्यासव-रूप ब्रह्म-साक्षात्कार ही चरम उपलब्धि है । इसके लिए 
निष्काम कर्म एवं उपासना का महान्‌ उपयोग है | अमृतत्व और दुःखों से परे आत्म- 
तत्त्व को जानने का साधन एकमात्र ज्ञान है। जो प्रकाशमान सूर्य के समान पुरुष को 
जानता है वह अमर हो जाता है। यह परम पुरुष परमात्मा है, जीवात्मा नहीं ! 
निष्काम कर्म, जो ज्ञान, श्रद्धा, ध्यान और ईइवर-समर्पण-बुद्धि से किया जाता है, मोक्ष 
में सहायक ही है | परमात्म-लोक की प्राप्ति कर्म-संन्‍्यास-पुर्वक उपासना, तप, भक्ति 
आदि द्वारा संभव होती है | वर्णाश्रम-धर्म भी सत्यज्ञान के लिए उपयोगी हैं। शम 
दम, उपरति, तितिक्षा, समाधि से सम्पन्न मुमुक्षु आत्म-ध्यान द्वारा अपने और परमात्मा 
के वास्तविक स्वरूप का साक्षात्कार करता है। धर्माचरण द्वारा पापकर्मों से मुक्ति 
मिलती हैं । जब सत्यज्ञान का प्रकाश होता हैं तब धर्माचरण का महत्त्व नहीं रह 
जाता । सत्तवोत्कर्ष के लिए शुद्ध आचार, शुद्ध भो जन, तप, दान, आश्रम-कर्म आदि भी 
ज्ञान के सहायक होते हैं ।£ इस प्रकार ज्ञान-कर्म-समृच्चयवाद ही सर्वोत्तम वैदिक मत 
हैं । ज्ञानयोग निष्काम कर्मयोगी को होता है । परब्रह्म जैसी विशेष वस्तु का साक्षा- 
त्कार भगवत्कृपा एवं ज्ञान से होता है । भक्तियोग गंगा के प्रवाह के समान निरन्तर 





4. कमंण एवं विविदिषोत्पादकत्वेन परम्परया तत्प्राप्तिताधनीभत ज्ञानोतपत्यपकारक- 
. त्वेन समन्वय इति निश्चीयते ।--वही, /7| 
2. विद्यात्राप्तो पूर्व पापपुण्ये अप्रवत्तले एवं क्षीयते ।--वही, 4|/85; उपासनस्य 
ध्यानख्पत्वात्‌ ।--वही, 4[/|8 
3. मुमुक्षुणा परमपुरुषः स्वस्थ आत्मत्वेन ध्येय- ।--वही, 4|/3 
4, आहारशुद्धी सत्त्वशुद्धिः (छा० उप०, 7/26/2) इत्यस्थावाज्च ।--वही, 3|4|29 
. यद्‌ विद्यांगं तत्तद्‌ मुमुक्षुणा आश्रमकर्मत्वेनाप्यनाप्यनुष्ठेयम्‌ ।--वही, 3/4| 
यज्ञादि श्रुतौ तेषां विद्योत्पादल्वदर्शनात्‌ ।+--वही, 4|!/6 
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बढ़ता हुआ भगवत्स्वरूप के स्मरण-रूप में अनुभव-विश्ञेष ही है। प्रपत्तियोग भगव- 
त्शरणागति है ॥ इसके अतिरिक्त गुरु-आज्ञा-अनुवृत्तिग्योग भी भक्तियोग का सहयोगी 
हैं। इस प्रकार ज्ञान, कर्म, भक्ति, प्रपत्ति और गुरूपसत्ति, ये पाँचों समन्वित रूप में 
सर्वोत्तम मोक्ष-साधन हैं । 

इस प्रकार हम देखते हैं कि निम्बार्क ज्ञानयोग, भक्तियोग, कर्मयोग में ही 
समन्वय स्थापित नहीं करते, बल्कि भेदपरक और अभेदपरक श्र्ति-बचनों में तथा चेतन 
और अचेतन के द्व॑त को ब्रह्मायत्त बताकर द्वतवादी और अद्वैतवादी दर्शनों में भी एक 
साथ समन्वय ला देते हैं । धर्म, आचार, दर्शन आदि को एक साथ समन्वित करने 
में भी उनका विशेष योगदान है। उनके दर्शन में सभी वर्णों और आश्रमों को उचित 
स्थान भी मिला हैं। उनका भेदामेदवाद नाम ही समन्वयात्मक पद्धति का द्योतक है । 
विरोधी बातों में संगति और सामंजस्य स्थापित करना उनका मुख्य उद्देश्य प्रतीत 
होता है । इनका मत काफी प्रभावशाली रहा है--अचिन्त्य भेदाभेद, शाक्त मत तथा 
विज्ञानभिक्षु का मत इनसे काफी प्रभावित रहे हैं ।? द 


(2) माध्व दर्शन [हित वेदान्त | 
विषय-प्रवेद 


यद्यपि अन्य वेष्णव वेदान्त-सम्प्रदायों के समान मध्व का द्वैतवाद भी शंकर के 
विरोध में सविशेष ब्रह्मवाद, परिणामवाद, जगत्सत्यत्व, भक्तिवाद आदि सिद्धन्‍्तों 
का प्रतिपादन करता है, तथापि कुछ अंशों में वेष्णव या वेदान्त की परम्परा से हट- 
कर वह द्वैतवाद या आत्यन्तिक भेदबाद का समर्थन करता है । वेदान्त के साथ न्याय- 
वैशेषिक एवं सांख्य के सिद्धान्तों से समन्वय स्थाति करते हुए मध्व ने एक मिला-जुला 
या खिचड़ी दर्शन बनाया। इस दर्शन की प्रसिद्धि रामानुज के दर्शन जैसी ही है । 
इसके उल्लेखनीय सिद्धान्त हैं--पाँच प्रकार का भेद, अभिन्‍न-नि्मित्तोपादान कारण का 
खण्डन, भेदभाव का प्रबल समर्थन एवं अभेद या अद्दैतवाद का घोर विरोध, मुक्त जीवों 
में तारतम्य, सत्कार्यवाद और असत्कार्यवाद का मेल-मिलाप, सांख्य के प्रकृतिवाद तथा 
न्याय के परमाणवाद में समन्वय, साक्षी की धारणा, विशिष्ट-देहात्मवाद आदि । 


इसका हैतवाद नाम कार्य-्कारण-सम्बन्ध की दृष्टि से नहीं रखा गया है । इस 
मत में निमित्त कारण और उपादान कारण का आत्यन्तिक भेद या दैत मान्य हैं, 
], द्वेताद्वैतमते शुद्ध विशिष्टाद्वैत संज्ञके । 
वी रशैवकसिद्धान्े सर्वक्षति समन्वय: ॥--श्रीकरभाष्य 
39 
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इसलिए भी हैत नाम सार्थक माना जा सकता है। किन्तु मध्व को कार्य और कारण 
के बीच भेदाभद सम्बन्ध अन्य वेदान्तियों के समान हो' मान्य है। मध्व-वेदान्त में 
विशेष ध्यान देने की बात है भेदाभेद का जोरदार समर्थन | पांच प्रकार के भेंदों को 
मानना कोई नयी बात नहीं,. सिर्फ उन भेदों पर ज्यादा बल देना महत्त्वपूर्ण है। पाँच 
भेद ये हैं : (!) ब्रह्म और जीव का भेद, (2) ब्रह्म और जड़ प्रकृति का भेद, (3) 
जीव और जड़ का भेद, (4) जीवों का परस्पर भेद, (5) जड़ पदार्थों का परस्पर 
भेद । इसका हतवाद नाम पड़ते का सम्भवतः यही कारण है । 


ऐसा प्रतीत होता है कि असाधारण रूप से एकीभाव की उपेक्षा करके भेदवाद 
का समर्थन करने में मध्व न्याय-वैशेषिक दर्शन से प्रभावित रहे । साथ ही, ब्रह्म को 
केबल निरमित्त कारण तथा प्रकृति को उपादान कारण मानने में वे न्याय के साथ-साथ 
सांख्य के दैतवाद से प्रभावित लगते हैं। रामानुज के शरीरात्मभाव-सम्बन्ध या किसी 
अन्य अद्वैतवादी सम्बन्ध से उन्हें जैसे चिढ़ है, अतः दहतवाद के समर्थन में माध्व ने 
जहाँ बेदान्त के अन्य सम्प्रदायों की उपेक्षा की, वहीं दूसरी ओर रांख्य और न्याय- 
वैशेषिक दर्शनों के कुछ-एक सिद्धास्तों की महत्ता को स्वीकार करते हुए औपनिषदिक 
दर्शन की नयी व्याख्या प्रस्तुत की । 
साहित्य 

मध्य को पूर्ण प्रज्ञ, आनन्दतीर्थ आदि नामों से जाना जाता हैं। इनका जन्म 
38 ई० में हुआ, ऐसा कुछ घिंद्वानों का मत है, किन्तु सामान्यतः इनका कार 
99-4278 ई० माना जाता है। इसकी रचनाएँ अनेक हैं तथा इनके बड़े कमेठ 
जीवन को प्रसिद्धि है। मुख्य ग्रस्थों में प्रस्थानत्रय पर इनके भाष्य हैं--त्र ह्मसूत्रभाष्य, 
उपनिषदों पर भाष्य और भगवदुगीता पर भाष्य । इनके अतिरिक्त ब्रह्मसूत्र” पर 
उनका 'अणुव्याख्यान' नामक ग्रन्थ भी है, भागवत पुराण पर भागवत-तात्पर्य-निर्णय 
टीका हैं। उपाधिखण्डन', मायावादखण्डन', भिथ्यात्वानुमानखण्डन', तस्थ्रोद्योत', 
तत्त्वविवेक , तत्त्वसंख्यान आदि भी इनकी रचनाएँ बतायी जाती हैं। इनके ब्रह्म- 
सूत्रभाष्य पर तोन टीकाएँ भो हैं--त्रिविक्रम पण्डिताचार्य की तत्व्रप्रदीपिका', 
पद्मताभाचार्य की सत्तर्कदीपावछी' तथा जयतीर्थ की 'तत्वप्रकाशिका' । जयवीर्ष की 
प्रमाणपद्धति और शल्लारिशेषाचार्यथ की प्रमाणचन्द्रिका' मध्व-वेदान्त की प्रमाण- 
मीमांगा पर प्रमुख रचनाएँ हैं। जयतीर्थ की अन्य रचनाएं हैं न्यायसुधा' तथा 'तत्त्वो- 
चोत आदि पर टीकाएँ। व्यासतीर्थ का न्यायामृत' प्रसिद्ध है तथा उनके भी अनेक 
टीका-प्रन्थ हैं। वादिराज की युक्तिमल्लिका, श्रीनिवासाचार्य का “न्यायामृतप्रकाश' 

















अन्य वेष्णव वेदान्त-सम्प्रदाय : 68] 


जैसे अनेकावेक ग्रन्थ माध्व वेदान्त का समर्थत करते हैं। वादावली' जैसे उत्कृष्ट 
ग्रन्थ में जयतोर्थ ने एक अच्छे ताक्रिक की हैपियत से जगन्मिथ्यात्व का खण्डन तथा 
भेदभाव का समर्थन प्रबल तकों से किया है । इन ग्रन्थों के अतिरिक्त कुछ अन्य ग्रन्थों 


की रचना भी संम्य पर माध्व मत के अनुयायियों द्वारा होती रही है । 


ज्ञान-मोीमांधा7ा 


ज्ञैन की स्वरुप 


अन्य वैष्णव वेदान्तियों के सदृश मध्व भो ज्ञान के सविशेष-विषयत्व, स्वत:- 
प्रामाण्य, वस्तुबाद एवं बाह्यार्थथाद का समर्थन करते हैं तथा निविशेषत्र और विज्ञान- 
वाद का खण्डन । इनकी ज्ञानत्मीमांसा न्‍्याय-वैशेषिक की अपेक्षा सांख्य के अधिक 
निकट प्रतीत होती है । चौके कोई वस्तु निवििशेष सामान्य मात्र नहीं, अपितु असंख्य 
विद्येयोँवाली होतो 8; अतः निविशेत् ज्ञान असम्भव है। ज्ञान किसी वास्तव्रिक पदार्थ 
का होता है, उस वस्तु के आकारोंवाली बुद्धि-वृत्ति के माध्यम से ही ज्ञाता को वस्तु 
का ज्ञान होता है । जस्तुओं के आकार से मतलब है उसके घर्मों का साक्षी द्वारा 
ग्रहण । जैसी वस्तु हो ठोक उसी रूप का ज्ञान, अर्थात्‌ यथार्थ को ग्रहण करनेवाका 
ज्ञान प्रमा है जो स्वाभाविक रूय में स्व॒तःप्रमाण हैँ। यदि ज्ञान स्रतः स्वरूपतः सत्य 
न हो तो उसते सत्यत्व लानेबाला कोई बाह्य हेतु समर्थ नहीं हो सकता। असत्य या 
अयथार्थ ज्ञान स््रतःप्रमाण नहीं है । साक्षी ज्ञान-स्तरूप एवं स्वयंप्रकाश है, अतः स्वयं 
को तथा सत्यज्ञान के सत्यत्व को जानता है। फलतः ज्ञान का स्वतःप्रामाण्य स्वयंसिद्ध 
है--उसकी प्रामाणिकता स्त्रयं उसी में, उसकी उत्पत्ति एवं ज्ञप्ति में निहित होती है । 


ज्ञान के प्रामाण्य का सतस्तद द्विविध होता है, उत्पत्ति और ज्ञप्ति। ज्ञान का 
कारण मात्र से जन्न होना उसका उत्पत्ति-स्व॒तस्त्व है; अर्थात्‌, जिसके द्वारा ज्ञान पैदा 
होता है उसी के हरा उसकी प्रामाशिक्ता भी उत्पस्त हो जातो हैं| ज्ञप्ति-हूप स्वतस्त्व 
का तात्पर्य यह है कि ज्ञान के ग्राहक द्वारा ही उसकी प्रामाणिकता ग्राह्म होती है; 
अर्थात्‌ ज्ञाता ज्ञान के साथ-साथ ज्ञान का प्रामाण्य भी ग्रहण कर लेता है। इसी प्रकार 
अयथार्थ ज्ञान या अप्रमा का परत:प्रामाण्य भी उत्पत्ति और ज्ञप्ति-हूप में सम्पन्त होता 
है । सांख्य प्रमा और अप्रमा, दोनों का स्वतःप्रामाण्य मानते हैं तो नैयाधिक दोनों का 
प्रत.प्रामाण्य । नैयायिक संवाद-विप्तंवाद आदि लिंग के जन्य प्रामाण्य मानते हैँ। 





], यहाँ ज्ञान-मीमांसा का विवरण मुख्यतः 'अमाणचन्द्रिका पर आधारित है । 
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बौद्ध ज्ञान का प्रामाण्य परतः और अप्रामाण्य को स्वतः मानते हूँ ॥ अन्य वंदान्ती 
प्राय: मध्व से सहमत हैं । मध्व के मत में साक्षी के बिना ज्ञान प्रामाणिक नहीं होता, 
क्योंकि ज्ञान साक्षी का बोध या पौरुषय बोध है। ज्ञान के अप्रामाण्य का बोध उसे 
विसंदाद आदि के द्वारा अनुमान से होता हैं। अनव्॒स्था दोष से बचने के लिए ज्ञान 
का स्वतःप्रमाण मानना आवश्यक हो जाता है, अन्यथा एक ज्ञान की प्रामाणिकता 
किसी अन्य ज्ञान से, उसकी और किसी से मानती होगी; इस प्रकार अनवस्था दोष 
हो जायगा । साक्षी को ही ज्ञान एवं उसको प्रामाणिकता, दोनों ज्ञात हो जाते हैं; 
अन्तःकरण का वत्ति-रूप ज्ञान जड़ात्मक होने से स्वयं अपने को या अपनी प्रामाणिकता 
को नहीं जान सकता । मथ्व के अनुसार साक्षी ही सभी प्रमाणों का प्रमाण है, क्‍योंकि 
वही सारे निश्चय, अध्यवसाय या अनुभव के मूल में हैं। अतः प्रमाण या वृत्तिजन्य 
जान पौरुषेय-बोध-छहप या साक्षी के निर्णय-रूप अनुभव में पर्यवस्ति हो जाता है । 





साक्षिज्ञान और वृत्ति-ज्ञान 


आत्मा के स्वरूपभत चैतम्येन्द्रिय को साक्षी कहते हैं। मन, इन्द्रिय आदि 
से जन्य अन्तःकरण के परिणाम-रूप वृत्तिज्ञान अवेतन होते के क्रारण स्वयं अपने 
अस्तित्व को प्रक्रट नहीं क्र सकता, अतः साक्षी द्वारा प्रकाशित एवं प्रमाणित होता है । 
वृत्ति-ज्ञान का फल-रूप प्रमा साक्षीनिष्ठ होती है । इस प्रकार वृत्तिज्ञान और साक्षी- 
ज्ञान, दो प्रकार के ज्ञान मध्व-वेदान्त में मान्य हैं। तदनुसार प्रमाण भी दो प्रकार का 
है, अनुप्रमाण और केवल प्रमाण । अनुप्रमाण तीन हैं--प्रत्यक्ष, अनुमान और शब्द या 
आगम । यथार्थ ज्ञान के साधन को अनुप्रमाण कहने हैं जो तीन प्रकार के होने के 
कारण तीन प्रकार का यथार्थ ज्ञान देते हैं--प्रत्यक्ष ज्ञान, अनुमिति ज्ञान और शाबद 
ज्ञान । यथार्थ को ही केवल प्रमाण कहने हैं जो चार प्रकार का होता हँै--ईइवर- 


ज्ञान, लक्ष्मी-ज्ञान, योगिज्ञान और अयोगिज्ञान । प्रथम दोनों सर्वंविषयक्र एवं स्वतः 


पर्णनान हैं। योगि-ज्ञान अतिशयज्ञान होता है जो ऋजु योगिज्ञान, तात्त्विक योगिज्ञान 
तथा अतात््विक योगिज्ञान के भद से तीन तरह का है । इनमें से प्रथम, जो ऋजुज्ञान 
है, वह ईश्वर से . न्यत्र सर्वविषयक होता है एवं स्व्ररूपनज्ञान तथा भनोवृत्ति-हझूपनज्ञान 


देदों का तान्विक्र योगिज्ञान सर्वविषयक नहीं होता । यह स्वरूप अर्थात्‌ यथार्थ तथा 
वाह्य अर्थात कभी अयथाथ् ज्ञान भेद से दो प्रकार का हैं। अयोगिज्ञान सामान्य जीवों 
वा हा है जो तीन तरह का होता है--मुक्तियोग्य जीवों का स्वरूप-ज्ञान यथार्थ, 
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नित्य-संसारियों का यथार्थ और अयथार्थ मिश्रित एवं अन्य का (तामस पुरुषों का) तो 
अयथार्थ ही होता है । 
लीन अनुप्रमाण 

यथार्थ ज्ञान के साधन को अनुप्रमाण कहते हैं। स्मृति से भिन्‍न अनुभव ही 


प्रमाण हैं--प्रमाण शब्द साधन और उसके फल, दोनों का वाचक है। अनुप्रमाण वृत्ति- 
ज्ञान को कहते हैं जो प्रत्यक्ष, अनुमान और शब्द भेद से तीन प्रकार का है । 





प्रत्यक्ष का लक्षण है, प्रायः आसन्‍्न और अव्यवहित रूप से विद्यमान कुछ 
वस्तुओं का ग्राहक साधन । अर्थात्‌ निर्दोष इन्द्रियों से वस्तु के सन्निकर्ष को प्रत्यक्ष 
कहते हैं | यह सात प्रकार का होता है क्योंकि साक्षी, मन, नेत्र, त्वकू, रसना, श्षोत्र 
और प्राण, ये सात इन्द्रियाँ हैं। इनमें से प्रथम प्रमाता का घ्वल्पेन्द्रिय साक्षी कहलाता 
है जिसके विषय हैं आत्मा का स्वरूप और उसके धर्म । आत्मा के धर्म हैं भाव-रूप 
अविद्या, मन एवं उसकी वृत्तियाँ, ज्ञान, सुख आदि काल तथा अव्याकृत आकाश 
आदि पाँच बाह्मर्द्रियों के सभी विषय उनके अधिष्ठान मन के भी विषय हैं । बाह्य- 
इन्द्रियों से निरपेक्ष अतोत पदार्थ मत के विषय हैं, अतः स्मृति होती हैँ जो संस्कारवश 
'मानस-प्रत्यक्ष-जन्य होती है । 


बाह्येन्द्रियों की प्रत्यक्ष प्रक्रिया इस प्रकार है--आत्मा कां मने से, मन का 
'इन्द्रिय से, इन्द्रिय का वस्तु से संयोग होता है। सभी इन्द्रियाँ (प्राप्य प्रकाश होने के 
कारण) अपने-अपने विषयों के साथ साक्षात्‌ सन्निक्ृष्ट होकर या पहुँचकर ज्ञोत्पत्ति का 
कारण बनती हैं। न्याय-वैशेषिक मत में मान्य छह प्रकार के सन्निकर्ष को अनुचित 
ठहराते हुए माज्व वेदान्त में परम्परातुगत प्रत्यक्ष का खण्डन तथा इन्द्रियार्थ सन्निकर्ष 
को साक्ष एवं एक ही मान्य हैं । मुख्यतः चार प्रकार के प्रत्यक्ष का विवरण है --ईइवर- 
प्रत्यक्ष, लक्ष्मी-प्रत्यक्ष, योगिप्रत्यक्ष, अयोगिप्रत्यक्ष । सारे प्रत्यक्ष सविकल्पक ही होते 
हैं। समवाय-सम्बन्ध एवं विदशेषण-विशेष-सम्बन्ध मान्य नहीं हैं, क्योंकि गुण और गुणी 
में अभेद है | इसी प्रकार वर्णात्मक शब्द द्रव्य है, आकाश का गुण नहीं, ध्वन्यात्मक 
शब्द आकाश का गुण होने पर भी अभेद होने से समय का अभाव है । विशेषण-विशेष्य 
भाव स्वरूपपरक है अतः अलग सम्बन्ध नहीं है । 

अनुमान का लक्षण हैँ निर्दोष उपपत्ति', अर्थात्‌ व्याप्ति के स्मरण के साथ-साथ 
'लिग, हेतु व्याप्य या युक्ति का देश-विद्येष में ठीक-ठीक. ज्ञान से साध्य, लिगी या. अनु- 
मय पदार्थ के ज्ञान या प्रमा का जनक साधन' अनुमान प्रमाण है। यहाँ देश-विशेष 
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से संयुक्त साध्य का ज्ञान होना ही अनुमान सार्थक माना जाता है, यद्यपि प्रत्यक्ष द्वारा 
पहले साध्य का स्वरूप ज्ञात रहता है । अतः अनुमान के मुख्य दो अछ्ु हैं--व्याप्ति 
और समुचित देश-विशेष में साध्य की स्थिति । पक्षत्र्मता नियम को अनुमान का अनि- 
वार्य अद्भ मान्य नहीं है। व्याप्ति साध्य के साथ हेतु के व्यभिचरित सम्बन्ध या साह- 
चर्य-नियम को कहते है, जैसे जहाँ धूम है वहाँ अग्नि हैं। धरम व्याप्य है और अग्नि 
व्यापक । व्याप्य का समुचित देश-विशेष में रहना ही पक्षघर्मता हैं । साध्य और हेतु 
के बीच. सामानाधिकरण्य विवल्लित नहों, अपितु केवल साहचर्य-नियम का अच्छा ज्ञान 
ही अनुमिति में कारण है । 

अनुमान तीन प्रकार का होता है--कार्यानुमान, कारणानुमान और अवार्य- 
कारणानुमान । धूम से अग्नि का अनुमान कार्यानुमान है, क्‍योंकि यहाँ कार्य से वारण 
का अनुमान होता है । ऋारण से जहाँ कार्य का अनुमान होता हैं वहाँ कारणानुमान 
होता है, जैसे >छोष प्रकार का बादल देखकर वर्धा का अनुमान करना। जो अपने 
साध्य का न तो कारण हैं और न कार्य, फिर भी अनुमापक होता है वह अकार्याकारण 
अनुमान होता है, जैसे रस रस रूप का अनुमापक हूँ । 


दृष्ट और सामान्यतोदृष्ट भेद से भी अनुमान दो प्रकार का होता है। एत्यक्ष- 
योग्य वस्तु का अनुमापक दृष्टानुमान है, जैसे धूम भौर अग्नि का। प्रत्यक्ष के अयोग्य' 
वस्तु का अनुमापक सामान्यतोदृष्ट अनुमान है, जैसे रूप आदि के ज्ञाम से चक्षु का ज्ञान । 


स्वार्थ और परार्थ भेद से अनुमान का जो भंद नैयायिक करते हैं वह ठीक 
नहीं है क्योंकि पंचावयव-रूप प्रार्थानुमान अनियमित एवं असंगत हैँ । माध्व मत में 
दो प्रकार की व्याप्ति और दो प्रकार के उदाहरण का निराकरण किया गया है । 


शब्द प्रभाण था आगम् 


निर्दोष शब्द को कहते हैं । शब्द के सात दोष होते है-अबोधकता, दिपरीत« 
बोधकता, ज्ञातज्ञापकता, निष्प्रयोजनवत्ता, अनभिमतप्रयोजनवत्ता, अशकक्‍्य-साधन-प्रति*+ 
पादकता तथा गौरव । शब्द पद और वाक्य हैं । आकांक्षा, योग्यता तथा सन्निहित पदों 
के समूह को वाक्य कहते हैं ! वाक्य करण या साधन है, पदार्थ छो स्मृति अद्यान्तर 
व्यापार है तथा वाक्‍यार्थ का ज्ञान फल है। शब्द या आगम शब्षतिग्रह आदि से युक्त 
एवं अच्छी तरह श्रत होने से ही विषय का बोधक होता है, प्रत्यक्ष के समान सत्ता 
मात्र से नहीं, क्योंकि आगम प्रमाण भी अनुमान के समान ज्ञात साधनवाला होता है । ४ 
तात्पर्य यह है कि आगम अपने स्वरूप के अस्तित्व मात्र से, बिना किसी के सुने-समझ 





है 
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ही, अपने विषय का बोध नहीं करा सकता । शक्ति-अ्रह अंगुलि के इशारे आदि से हो 
जाता हैँ; कुछ लोग वृद्ध-व्यवहार से शक्ति-ग्रह मानते हैं जो ठोक नहीं है, क्योंकि 
बच्चा भुलककड़ होता है अतः झब्द-बोध सम्भव नहीं हो पाता । शक्षित उसे कहते हैँ 
जो दिषय की स्मृति के अनुकूल शब्दार्थ-सम्बन्ध है। वह योग, रूढ़ि तथा योगडूढ़ि, 
तीन: प्रकार की होती है। इन्हें मुख्य वृत्तियाँ कहते हैं । लक्षण, जो शक्यसम्बन्ध-रूप 
वत्ति है, दह गौण वत्ति है और जहल्लक्षणा तथा अजहल्लक्षणा भेद से दो प्रकार की 
होती है। जहाँ वाच्यार्थ का अन्वय नहीं होता, जैसे गंगा में धर है, वहाँ जह॒ल्लक्षणा 
है, किन्तु जहाँ दाच्यार्थ का भी अन्चय होता है वहाँ अजहल्लक्षणा होती है, जैसे 
छतरीदवाले जा रहे हैं । इसके प्रयोजन-निरपेक्ष और प्रयोजन-सापेक्ष, ये दो भेद हैँ । 

आगम या शब्द-प्रमाण दो प्रकार का होता है--अपौरुषेय और पौरुषेय या 
नित्य और अनित्य । स्वर्ग-अपवर्ग आदि का विशेष ज्ञान अनुमान या प्रत्यक्ष से सम्भव 
नहीं होता । वेद आदि सत्य आगम अपौरुषेय हैं तथा महाभारत, रामायण, पञ्ुचरात्र' 
आदि पोरुषेय आगम हैं | 

अर्थापत्ति अनुमान से भिन्‍न प्रमाण नहीं है क्योंकि जीवित चैत्र घर में नहीं हैं, 
ऐसा. देख या सुनकर उसके बाहर होने का अनुमान किया जाता है। उपमान भी 
स्वतन्त्र प्रमाण इसलिए नहीं है कि उसका भी अनुमान के अन्दर समावेश है। इसी 
तरह अभाव नामक प्रमाण भी रूतन्‍्त्र नहीं है क्योंकि उसकी प्रत्यक्ष के अन्दर गणना 
हो सकती है। कारण यह है कि भाव के समान अभाव का भी इन्द्रिय-सब्निकर्ष हो 
जाता है। सम्भव, ऐतिह्य, प्रतिभा आदि अन्य प्रमाणों का इन्हीं तीन प्रमाणों में 
अन्तर्भाव हो जाने से उसके लिए स्व॒तन्त्र विषय ही नहीं रहता । अतः प्रमाण-व्यवस्था 
माध्व वेदान्त में मान्य है । 


ल्यक्ष प्रमाण को अप्रबलता 


उक्त तीनों प्रमाणों में, मध्ब-मतानुसार, प्रत्यक्ष सर्वाधिक प्रामाणिक और 
निदचयात्मक मात्रा गया हैं ।/ उनका कथन है कि किसी भी तक द्वारा अथवा अन्य 
प्रमाण रा अनुभव या प्रत्यक्ष का बाध सम्भव नहीं; यहाँ तक कि रज्जु-सर्प या 


शक्ति-रजत में मात्र अयथार्थ प्रत्यक्ष होता हैं जिसका बाघ यथार्थ प्रत्यक्ष द्वारा ही होता 


हैं, न कि अनुमान या शब्द द्वारा। माध्व वेदान्त मत में दिशाभ्रम किसी तक या 
शब्दन्प्रमाण से नहीं, अपितु उंदीयमान सूर्य के प्रत्यक्ष द्वारा ही मिट पाता है । वास्तव 





नहि दुष्टेबलवत्किचित्‌ प्रमाणम्‌ ।*-तत्त्वोद्योत, पु० 38 
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में विरुद्ध प्रत्यक्ष यथार्थ प्रत्यक्ष होते ही नहीं । जो लोग प्रमाण-व्यवस्था को. नहीं मानते 
छनकी इस मान्यता का कि प्रत्यक्ष की निरचयात्मकता अन्य प्रमाणों से या अन्य की 
प्रत्यक्ष से निर्धारित होती है, खण्डन करते हुए यह कहा गया है कि प्रत्येक प्रमाण की 
ग्रामाणिकता और निश्चयात्मकता ह्वयं उसी प्रमाण में निहित होती हैं। प्रत्यक्ष तो 
अनुमान और शब्द का आधार है किन्तु प्रत्यक्ष की सर्वाधिक महत्ता इसी में है कि वह 
किसी अन्य प्रमाण द्वारा सिद्ध या असिद्ध नहीं होता । 


इसी प्रकार तर्क और आगम के बीच शब्द-प्रमाण अपने पारमा्थिक या 
अतीन्द्रिय विषय में तर्क की अपेक्षा नहीं करता, बल्कि पूर्णतः स्व॒तःप्रमाण ईश्वर 
के स्वरूप और सत्ता के सम्बन्ध में श्रुति के सिवा कोई अन्य प्रमाण नहीं है । अतः इन 
बातों को लेकर तर्क और दाब्द के मध्य विरोध नहीं उठाया जा सकता ॥” तथापि 
आगम के आधार पर विष्णु के ज्ञेय स्वरूप को हम तर्क या मनन द्वारा सुनिश्चित कर 
सकते हूँ । कुतर्क को स्थान नही देना चाहिए । किन्तु जहाँ तक दृश्य जगत्‌ का सम्बन्ध 
है, श्रुति और अनुमान की अपेक्षा प्रत्यक्ष अधिक प्रामाणिक है, यदि वह निर्दोष हो, 
क्योंकि मनुष्य का निर्दोष प्रत्यक्ष ईश्वर के प्रत्यक्ष से मेल खाता है--ईश्वर का प्रत्यक्ष 
श्रुतियों में है । 
विपयंय ज्ञान 

प्रत्यक्ष के सदोष होने का उदाहरण भ्रान्ति है। शक्ति में रजत (चाँदी) की 
आ्रान्ति एक ऐसा सदोष प्रत्यक्ष ज्ञान है जिसके विषय का सही या यथार्थ ज्ञान नहीं 
होता । संस्कार के दोषों से रहित प्रत्यक्ष न होने से शुक्ति अन्यथा प्रतीत होती है । 
इसे विपयंय ज्ञान कहुते विपर्यय वही है जो अविद्यमान वस्तु में प्रतीत हो या जहाँ 


जिस वस्तु का अभाव है वहाँ उस वस्तु का सिर्धारण या निशवय रूप ज्ञान हो ।” इस 
अआन्त ज्ञान को एक प्रकार का अन्यवाख्यातिवाद कहा जाता है । 


तत्त्व-मीरमांसा 
हेतवाद 
मध्व का वस्तुवादी द्वैतवाद ईइवर, जीत्रों और जगत की पारमाथिक भत्ता 


). श्रुतिथरोधेन स्मृतीनामेव अप्रामाण्यं दोषप्रसंगातू ।--तत्त्वप्रकाशिका, पृ० 79 
2, न हि शब्देकसमधिगम्यवस्तुनि युक्तिविरोध: ।--वही, पृ० 90 
3. तदभाववत्येव तत्प्रकारकावधारणज्ञानं विपर्ययः ।--अ्र माणचन्द्रिका, पृ० 433 





ववनलप नाल सपना तन > न + जन न्‍ जन"... 
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स्वीकार करता है । प्रकृति, जीव और ईश्वर भिन्‍न तत्त्व हैं, ये अपनी-अपनी सत्ता 
रखते हैं क्योंकि इनकी प्रतीति होती है। इनमें से क्रिसी एक को दूसरे में अन्तर्मृत 
नहीं माता जा सकता। बहुत्व का एक में विलय नहीं होता और न तो बहुत्व या 
नाना को मिंथ्या ही माना जा सकता है। परकब्रह्म ईदवर स्वतंत्र तत्त्व है, जबकि प्रकृति 
और जीव परतंत्र तत्त्व हैं । इस प्रकार स्वतंत्र और परतंत्र रूप से तीनों तत्वों का दो 
वर्ग है । ये तीनों सत्‌ हैं, क्‍योंकि इनकी सर्वदा प्रतीनि होतो है । 


मध्व हैत को सत्य मानते हैं--जो स्वरूपतः भिन्‍न होता है वह अभिन्‍न नहीं 
हो सकता । बहा, जीव और प्रकृति स्त्ररूपतः भिन्‍न हैं, अतः इनमें अभेद सम्बन्ध नहीं 
हो सकता । तत्वमसि , अयमात्मा ब्रह्म जैसे श्रुति-वचत जीव और ब्रह्म के बीच तथा 
“एकमेवाद्रितीयम्‌' सर्व खल्विदं ब्रह्म जैसे श्रुति-बचन ब्रह्म और जगत्‌ के बीच भेद 
बताने के लिए नहीं है, बल्कि जीव की तात्त्विक स्वतंत्रता एवं महत्ता को बताने के 


लिए तथा जगत्‌ की सत्ता, प्रवृत्ति आदि ब्रह्म के अधोन बताने के लिए हैं, न कि इनका 


ब्रह्म से स्वरूपाभेद | ब्रह्म हो पूर्ण स्वतंत्र, सत्य का सत्य, नित्यों का नित्य, चेतना का 
चेतन तथा सत्ता, प्रतोति एवं प्रवत्ति का निमित्त 


दस पदार्थं--मध्व दस तत्वों या पदार्थों को मानते हैं। ये हैं : द्रव्य, गुण, 
कर्म सामान्य, विशेष, विशिष्ट, अंशो, शक्ति, सादृश्य और अभाव । नैयायिक्रों के 
समवाय को छोड़कर बाकी छह अन्य चार नये पदार्थ मव्व को मान्य हैँ । 


बोस द्रव्य--द्रव्यों की संख्या बीस है--परमात्मा, रूक्ष्मों, जीब, अव्याकृत 
आकाश, प्रकृति, गुणत्रथ (सत्व, रजस्‌ और तमस्‌), महत्‌ अहंकार, बुद्धि, मन, 
इन्द्रिय, तन्मात्राएं, महाभूत (आकाश, वायु, तेज, जल, पृथिवी), ब्रह्माण्ड, अविया, 
वर्ण, तम या अन्धकार, वासना, काल, प्रतिबिम्ब । मध्व ने द्रव्य का जो लक्षण दिया 
हैं वह इन सभी पर समान रूप से घटित नहीं होता । द्रव्य का लक्षण इस प्रकार हैं : 


उपादान कारणता जिसमें हो वह द्रव्य है. (उपादानकारणत्वं वा दरव्यखम्‌ ।--परदार्थ- 





4. स्त्रतंत्रमस्तत्तन्त्र च द्विविधं तत्तमिष्यते ।--तत्त्वसंख्यात । 

2, सदिति प्रतीयमानत्वात्‌ । अतः सर्वदा प्रत्यक्षेण प्रतीयमानं वस्तु सदित्येव प्रतीयते । 
--तस्वोद्योत, पृ० 49; सर्वदेशकालनिषेचाप्रतियोगित्व॑ सत्त्वम्‌ । असह्िलक्षणत्ते 
सति अनारोपित्व॑ वा। अस्तित्वप्रकारप्रमां प्रति कदावित्साक्षाद्िषयकत्व॑ वा । 
-+न्‍्यायामृत, पृ० 95-97 
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संग्रह) । किन्तु उपादान-कारणता दो प्रकार की मानी गयी, परिणाम और अभिव्यवित 
(उपादानत्वं व परिण|मो$भिव्यक्षितिश्वेतिद्विविधम्‌) ।--वही । 


चत्कार्य दाद और परिणामबाद 


जगत प्रकृति का वास्तविक दिकार या परिणाम है। उपादान कारण प्रकृति 
में स्वरूपतः परिणाम होता हूँ, अर्थात्‌ प्रकृति का कार्य यह दृश्य जगत है। यदि कारण 
में कार्य-हूप परिणाम होने वी योग्यता न हो, दो घड़े के निर्माण के लिए उपादान 
मिट्टी को क्‍यों लिया जाय । अतः सम्पूर्ण जगत्‌ के उपादान कारण के झूप में प्रकृति 
को माता गया हैं । उपादान कारण में दो प्रकार का परिणाम होता है, घर्म-परिणाम 
और पधर्मी-परिणाम । पर्मलक्षणावस्था परिणाम प्रथम हे तथा तत्त्वान्तर-परिणाम-घधर्मी 
का स्वरूप-परिणाम दूसरा है। उपादान कारण और उसके कार्य में भेदाभेद सम्बन्ध है । 
कार्य और निमित्त कारण में किसी भी प्रकार का अभेद नहीं होता, किन्तु उपादान 
कारण और कार्य में अभेद तथा भेद भी होता है । तन्‍्तु-रूप उपादान के अभाव में 
वस्त्र की सत्ता ही सम्भव नहीं होती । तन्‍्तु और कपड़े में अत्यन्त भेद नहीं है, किन्तु 
अत्यन्त अभेद भी नहीं हैं। यह स्थिति निम्ित्त कारण के सम्बन्ध में नहीं हैं । स्वर्ण 
से बने आभूषण सोना रूप में तथा आभूषण-रूप में भिन्‍नाभिन्‍्न दोनों हैं। इसी तरह 
प्रकृति और उसके विकारों में भी भेद और अभेद दोनों हैं । व्यक्त और अव्यवंत, कार्य 
और कारण, सृक्ष्म और स्थूल, ये दो अवस्थाएँ ही कार्य-कारण कहलाती हैं । 


दस्तुत: भेद पर॒ अधिक बल देकर मध्व ने सत्कार्यवाद और असत्कार्यवाद में 
समन्वय स्थापित किया है। निमित्त कारण अपरिणामी होते हुए कार्य की उत्पत्ति में 
निमित्त है; अतः कार्य से अत्यन्त भिन्‍न है। किग्तु उपादान कारण का लक्षण ही है 
कि आवश्यक रूप से परिणामी होते हुए वह कार्य को उत्पन्त करने का उपादान हो ।* 
दोनों प्रकार.के कारणों के उदाहरण हैं : घट-मिट्टी या जगतु-प्रकृति और घ८-कुम्हार, 
उसके दण्ड आदि या जगत्‌-ब्रह्म एवं जीवों के भदुष्ट आदि। अतः प्रतिबन्ध-रहित 
कारण के विद्यमान रहने पर कार्य अवश्य होगा। वह कार्य उपादाव कारण में तो 
अव्यवत रूप से विद्यमान ही रहता है, हालाँकि निमित्त कारण की अपेक्षा अभिव्यक्ति, 
मात्र के लिए करता है । दूसरे शब्दों में, च्‌कि कार्य अपने उपादान कारण से पूर्व सत्‌ 
_ रहता है, अतः सत्कार्यवादे, सत्कारणवाद या कार्य-कारणानन्यत्ववाद है, और चू कि 


न्‍किलसथननीिय नल ल्पनकानललकन नणनन-भक 


१, परिणामिकारणं हि उपादानमुच्यते ।--न्यायसुधः, पृ० 494 





अन्य वेष्णव वेदान्त-्सम्प्रदाय : 69 


कार्य अपने निमित्त कारण से सर्वथा भिन्‍न ही रहता है” और उसकी प्रेरणा से उत्पन्न 
होता हैं अतः असत्कार्यदाद हैं। जहाँ तक उपादान कारण का सम्न्ध है, माध्य वे 
सांख्य के परिणामवाद से सहमत प्रतीत होता है। वह इस प्रकार है : 

ठस्तु (धर्मी) के धर्यों में ही परिवर्तन होता है जबकि घर्मी का सदरूप अक्षुण्ण 
बना रहता. है; अर्थात्‌ विश्येष्य या द्रव्य के विशेषों में उपचय और अपचयरूप विकार 
होता है । कुछ द्वव्प, जैसे दूध आदि, दही आदि के रूप में स्व्रूपतः विक्षुत द्वोते हैं । 
किन्तु नित्य-पदार्थों में स्वरूपतः नहीं, बल्कि परात्रीन-विशेया प्ति-झहूप परिणाम ही होता 
है । अपूर्वोपजनन या तत्त्वान्तर-परिणाम अनित्य द्रव्यों में, जैसे भिद्दों, दूध आदि में, होता 
हैं । नित्य-पदाय जैसे प्रकृति, आत्मा, कार आदि में पराध्रोन-विशेषाप्ति-रूप अरिणाम 
होता है । अभूत्रा मत्रनम्‌ या अपूर्वविशेत्ोपजननन, अर्थात्‌ नव्रोत सृष्टि, विशेष्यों के 
विशेषों में ही सम्भव है । 
जगत्‌ का स्वरूप एवं सृष्टि 

मध्व सृष्टि-श्रुति को, अद्वेत वेदान्त के विरोध में, वास्तविक तथा सप्रयोजन बताते 

हैं । अन्यथा जो सृष्टि और प्ररूय का वर्णन है वह भी वास्तविक है । ईइवर के ईक्षण 
से हुई सृष्टि को काल्पनिक या मिथ्या नहीं, अपितु पारमाथिक ही मानना पड़ेगा । 
जगत्‌ के वास्तविक अनुभवों का अपलाप नहीं क्रिया जा सकता। ज्ञान के स्वत-- 
प्रामाण्य को माननेवाले विदव की वास्तविक सत्ता को न मानें, यह विरोधी बात हैँ । 
साक्षिप्रत्यक्ष अप्रामणिक नहीं माना जा सकता । यदि आत्मा के स्वरूप की आाच्छादिका 
अंविद्या जगत्‌ का कारण हो तो जगत्‌ आत्मा से भिन्‍न कैसे ? स्वप्न और जाग्रत्‌ के 
अनुभवों में समानता न होने से स्वप्न का दुष्टान्त बिल्कुल गलत है । सामान्य अनुभव की 
वस्तु के मिथ्यात्व की सिद्धि के लिए तो युक्ति को अपेक्षा भले ही हो, किन्तु उसको 
वास्तविकता के लिए नहीं हुआ करती । 

जगत्‌ का उपादान कारण प्रकृति एक पारमार्थिक तत्त्व है, अतः उसका विकार 
मिथ्या या असत्‌ कैसे हो जायगा ? ब्रह्म के ईक्षण द्वारा प्रकृति से साक्षात्‌ या परस्परया 
जगैत्‌ की सृष्टि बतायी गयी है । प्रकृति जड़, नित्य, परिणामी तत्त्व है । काल, तीनों 
गृण, अहंकार, मन, इन्द्रियाँ, तन्मात्राएँ, महाभूत आदि उसके विकार हैं । महत्‌, 


न हि स्वाधोनसत्तादिकमपेक्षमाणस्थ स्वातन्व्यप्रच्युतिः:  युक्ता । एवं तहि तदपेक्षः 


ताम अनपेक्षेव ।--नन्‍्यायसुधा, पृ० 443 
2. प्राधीनविशेषाप्तिस्त्पत्तिः ईशादन्यस्य सर्वस्थ''*"। 








इक बलसन सतत निज + 3३: <०३वंपर बस 3००5 पा॒सन-<८५»८५»«+मक्‍क9->« न 
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अहंकार आदि की परम्परया और काल, तीनों गुण आदि की साक्षात्‌ उत्पत्ति होती है । 
अ्रकृति की साम्यावस्था का नाम प्रलुय है । अहंकार, मन, बुद्धि, चित्त आदि अनित्य द्रव्य 
माने गये हैं तथा नित्य मन या इन्द्रिय ही साक्षी है जो जीव का सही स्वरूप है। ब्रह्म 
की इच्छा द्वारा प्रकृति की साम्यावस्था में विक्षोभ कैसे होता है, इस प्रश्न के उत्तर में 
मध्व प्रकृति को ब्रह्म का शरीर मान लेते हैं । 


, जीव ओर जड़ जगत्‌ का आत्यन्तिक भेद 


जँसा पहले संकेत किया गया, मध्व के दर्शन में 'मेद' का विशेष महत्व है । 

माध्व मत में मान्य भेद की धारणा भारतीय दर्शन के अन्य दार्शनिकों के मत से थोड़ी 
अलग हैं। मध्व 'भेद की वास्तविकता को मानते हैं तथा भेद के रूप उतने ही होते हैं 
जितने रूपों में वस्तु का सम्बन्ध दूसरी वस्तु से ज्ञात होता है। यह पदार्थ का स्वरूप 
” इसे पदार्थों का स्वरूप-भेद कहते हैं । अनुयोगी और प्रतियोगी का भेदक यह 
विद्येष तत्त्व अनन्त है ।? किन्तु वैशेषिक मत से इस माध्व मत की समानता नहीं है, 
क्योंकि वैशेषिक के समान मध्व इसे न तो एक अलग पदार्थ मानते हैं और न एक 
अलग गुण, बल्कि पदार्थ या द्रव्य का स्वरूप, जैसा सांख्य-्योग और मीमांसा दर्शनों में 
मान्य है। इसीलिए मध्व ज्ञान को सविशेष और गुणात्मक द्रव्य मानते हैं । कोई भी 
वस्तु अन्य वस्तुओं से भिन्‍न इसलिए होती है क्‍योंकि अपने कतिपय भेदक गुणों द्वारा 
वह ज्ञात होती है अतः विश्येष से विशिष्ट वस्तु का ही दूसरा नाम भेद है ।* प्रभाकर 
के मत में भेद अधिकरण या वस्तु का स्वरूप ही है जो प्रत्यक्ष द्वारा शेय है, किन्तु 
भाट् मत म॑ इसका ज्ञान अनुपलब्धि-प्रमाण से होता है । सांख्यन्योग में भी भेद को 
अधिकरण-स्व॒रूप एवं प्रत्यक्ष प्रमाण द्वारा ज्ञेय माना गया हैं। इसके विपरीत मत है 
कार्य-कारण के आधार पर भेदाभेद, जो रामानुज, भास्कर, निम्बार्क तथा जैनों द्वारा 
मान्य है । इन सबसे भिन्‍न अद्ठैत वेदान्त का मत है कि स्वरूप-भेद असम्भव है, क्योंकि 
यदि घड़े का उसके प्रतियोगी 'कपड़े' से भेद घड़े का स्वरूप है तो प्रतियोगी होने के 
कारण वह भेद कपड़े का भी स्वरूप क्‍यों नहो? किन्तु इसका समाधान देते हुए 


. सत्य भदस्तु वस्तूनां स्वरूपं नात्र संशयः ।--न्‍्यायामृत, 558 
3. भेदाभावेडपि भेदव्यवहारनिर्वाहका अनस्ता एव. विशेषा: ।--मध्वसिद्धान्तसार, 
. पृ० 6 
:3. न स्वरूपमात्र भेदः किन्तु अन्योन्याभावः स च वस्तूनां सविशेषाभिन्नः...., वस्तुतस्तु 
अस्मयन्ते भेदों वस्तुना सविशेषाभिन्नः ।--न्यायामृत, पृ० 552, 559 





अन्य वेष्णव वेदान्त-सम्प्रदाय' : 62 


व्यासतीर्थ कहते हैं कि भेद विभिन्‍नता का कारण नहीं, स्वयं विभिन्‍नता ही हैं; 
चीजों का अलगाव पारस्परिक भेद का दूसरा नाम है। इस प्रकार भेद! की समस्‍या 
लेकर मध्व सम्प्रदाय तथा शांकर सम्जदाय के बीच गहरा विवाद खड़ा हो गया। वेसे 
यह समस्या काफी प्राचीन हैँ । 


जहाँ तक ब्रह्म का जीव और जड़ जगत्‌ से सम्बन्ध का प्रश्न. है, मध्व को 
आत्यन्तिक भेद मान्य है । निरपेक्ष सत्‌ सर्वगुणसम्पन्त ब्रह्म ही परमतत्त्व है,, जो 
स्वतन्त्र तत्त्व हैं तथा परब्रह्म, ब्रह्म, विष्णु, नारायण, हरि, ईद्वर, परमेश्वर, वासुद्रेव, 


परमात्मा आदि नामों से बोधित होता है। यह कारणों का कारण हैँ अतः स्वतन्त्र 


हैं । इससे अचतन-जगतु-रूप कार्य नहीं हो सकता । त्र हा चैतन्य-स्तरूप है, पर निर्गण 
नहीं; अविकारी है, उपादात कारण नहीं; यह केवल निमित्त कारण है। वह अपनी 
माया या इच्छा से जगत्‌ की सृष्टि करता है । प्रकृति ही जगत्‌ का उपादान कारण है, 
उसकी आच्छादिका शक्ति जीवों के भ्रम का कारण है। यह आच्छादिका शक्ति ही 
अविद्या है जो प्रकृति का विशेष रूप या अंश है। ब्रह्म से प्रकृति का स्वरूपतः भेद है, 
अतः प्रकृति से उसका अभेद असम्भव हैं। श्रुति वाक्‍यों (सर्व खल्विदं ब्रह्मा या एक- 
मेवाद्वितीयं ब्रह्म इत्यादि) का तात्पर्य यह है कि जगत्‌ में वह व्याप्त है और यह कि 
ब्रह्म के समान जगत्‌ स्वतन्त्र सत्‌ नहीं हैँ । स्वरूपतः भिन्‍न होते हुए भी जीव और 
जगत की सत्ता और प्रतीति ब्रह्म के अधीन है।? ब्रह्म का नित्य, सत्यों का सत्य है 
तथा चेतनों का चेतन भो है । द 


जीव ब्रह्म से अभेद बतानेवाले, श्रुति-वचन--तत्त्वमसि', अयमात्मा ब्रह्म, 
ब्रह्म विद ब्रह्ँव भवति' इत्यादि--का तात्पर्य यह नहीं है कि संसार सें जीव भिन्‍न 
रहता हुआ भी मुक्त होकर, ब्रह्म से अभिन्न होकर, उसी में विलीन हो जाता हैँ, परन्तु 
यह है कि जीव तात्त्विक स्वतन्त्रता रखता है तथा स्व्ररूपतः ब्रह्म से भिन्‍न स्वरूप जैसा 
स्व॒तन्त्र स्वरूप रखता है, यद्यपि सत्ता और प्रतीति के लिए ब्रह्म के अधीन हैं । अत्यन्त 
समान गणों के कारण भी जीव और ब्रह्म में साम्य दिखाकर जीव की महत्ता बताना 


भी अभेद-श्रतियों का तात्पर्य हो सकता है । जीव का वर्धनशील होना या पतनशील 





. सृष्टिस्थिति संहारनियमन ज्ञानाज्ञान बन्धमोक्षा: यतः ।--अगुव्या०, 4 [| 
2. स्वनियतसत्ता शक्त्यादिमद्धिरेव कारण: इद॑ जगत्सदा करोति +--न्यां० सु०,, 
पृ० 299 आर द | 
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आत्मा को व्यापक या जीव की प्रशंसा करना या ध्यान या मायावादी विचार कां पूर्वपक्ष 


ही हो सकता है । 


जीव का स्वरूप 

दात्मा ईइवर तथा जड़ पदार्थों से भिन्‍्त तथा परस्पर भिन्‍न, अनेक, अणु- 
रूप, नित्य, कर्ता, भोक्‍ता, रूपवान, जन्म-मरणवाला होता है। यह निरवयव तत्त्व है, 
शरीर के संयोग-वियोग से जन्म-मरण को प्राप्त होता हैँ। स्वरूपतः यह पूर्ण ज्ञान- 
सम्पन्न होता है, किन्तु धर्म और अधर्म के कारण प्रकट नहीं होता; ईइवराधीन होने 
पर भी धर्माधर्म के संचय में स्वतन्त्र है, ऐसा मत मध्व-बेदान्त में सर्वमान्य प्रतीत नहीं 
होता । कुछ विद्वान्‌ कहने हैं कि कर्तृल-मोकतृत्व-ज्ञातृत्व आदि धर्म यदि जीव के हैं तो 
बह अवश्य ही भज्ञान का आश्रय होगा । रे 


स्‍्य वैष्णद वेदान्त-सम्प्रदायों की भाँति मध्व जीव को अणु-रूप, किन्तु ज्ञान 
शुण द्वारा विभु-रूप व्ताते हैं। जिस प्रकार चन्दत की सुगन्ध या दीपक का प्रकाश 
है, उसी प्रकार जीव का गृण है । इस सिद्धान्त का, मध्व के अनुसार,? श्रुति में अ्रति- 
पादन जीद के पुनर्जन्म, परलोक-गमन से पूरा मेल खाता है। हृदि होष आत्मा 
[प्रदन०, 3|6), ये वै के चास्माल्लोकात्प्रयान्ति चन्द्रमसमेंव ते सर्वे गच्छन्ति (कौ० उ०, 
3|3) , तस्माल्लोकात्पुनरेत्यास्मे लोक्ाय क्मणे (बुह०, 4[4[6) इत्यादि श्रुति के 
बचनों में संगति तभी बैठ सकती हैं जब जीव को अणु-परिमाण माना जाय (अविरोध- 
ऋचन्दनवत्‌--ब्र० सू०, 2/3|23) । 


इसी तरह मध्व का जीव सम्बन्धी सिद्धान्त वैष्णवों के अनुकूल हो सकता है । 

जीव का कर्म और स्वतन्त्रता ईश्व इच्छा के बिना सम्भव नहीं है। ईहवर ही 
पूर्ण स्वतन्त्र, सर्वज्ञ और सर्वशत्रितमान हैं। जीवों के अस्तर्यामी के रूप में ईइ्वर 
ही सब कुछ कराता है। अतः अविद्या आदि से मुक्ति के छिए ईहबर की अनुकम्पा 
आवश्यक है । सुख-दुःख का अनुभव करनेवाला यह जीव ईइवर से भिन्‍न है। किन्तु 
उसका अंश है ।” स्वरूपतः एवं महज रूप में चैतन्य गुण से युक्त है, भतों के रुम्पर्क 





!, द्रष्टव्य, के० नारायण का 'ऐन आउटलाइन आव मध्व फिलाॉसफी , प० 46 | 

2. अणुद्यंव आत्माध्यं वा ये ते सिनीत पुण्यं चापुण्यं॑ चेति”'श्रतौ अणत्वं इत्यतो5- 
विरोध इति । मध्वभाष्य । 

3. तत्सम्बन्धित्वमेद तदंशत्व्मिति वक्ष्यामः 4--तत्त्वप्रकाशिका, पृ० 2व 








अन्य वेष्णव वेदान्त-सम्प्रदाय : 623 


में वह प्रकट हो जाता है, अतः ज्ञान-स्वहप और ज्ञाता है। जीव आनन्द-स्वरूप भी 
है। ये सभी स्व॒रूपगत गण अविद्या के आवरण से आच्छन्न रहते हैं। जीव का ज्ञान 

आनन्द आदि गुण ईदवर के समान है, तथापि दोनों बिलकुल भिन्‍न तत्त्व हैं। जीव 
अप्राकृत देह से युक्त होता है, अतः एक विद्येय प्रकार का देहात्मवाद माध्व सम्प्रदाय 
को मान्य है। चार्वाक-मत से इसका भेद यह हैं कि चार्वाक के समान जोब की देह 
(भौतिक) मध्व को मान्य नहीं । जीव की उत्पत्ति के प्रदन को लेकर मध्व कहते 
हैं कि उपाधि की उत्पत्ति और सम्पर्क के कारण जोब एक विशेष रूप में आविर्भत 
होकर सूक्ष्म और स्थल शरीर घारण करता हैं। जीव की ये उपाधियाँ हैं ---स्वरूपो- 
पात्रि और बाह्योपाधि । स्वररूपोपाधि तो जीव से अलग नहीं है; किन्तु बाह्य 
उपाधियाँ हैं--सृक्ष्म और स्थूल शरीर तथा मानस तत्त्व आदि । स्व्रर्पोपाधि, जो जोव 
का विशेष हो है, परमेश्वर से उसका भेद करने का कारण है । जीव ईश्वर का अंश भी 
हैं जो प्रतिविम्बवाद पर आधारित है। प्रतिबिम्ब सोपाधिक और अनुपाधिक, दो प्रकार 
का है | जीव ब्रह्म का अनुपाधिक प्रतिबिम्ब है। हर हालत में जीव और ईइवर का भेद 
सुनिश्चित है, ऐसा मध्त्र मानते हैं। जीव को अविद्या का आश्रय कहा गया है। यह 
अविद्या ज्ञान का निषत्र परन्तु भाव-रूप है”. और चार प्रकार की है। जीवाच्छादिका 
जीव के चैनन्य और आनन्द स््ररूव का आवरण करती है। परमाच्छादिका जीव की 
परमात्मा के स्वरूप को जानने से रोकती है। शव जगत्‌ के बन्धन में जीव को बाँधतो 
है । साया मायिक कार्यों की सृष्टि करती है । 


बन्ध-मोक्ष-विचार 


जीव का स्वरूप-सेद और भाव-छप आतन्दानभवर तथा उस आनन्‍्दानुभव 

में साधन-तारतम्य से तारनम्य-मुक्त अवस्था में भी मान्य हैँं। यद्यवि यह मान्य हैँ कि 
स्वरूपावस्थिति ही मोक्ष है, तथापि मुक्त पुरुष का दरीर ब्रह्म के शरीर से भिन्‍न तथा 
'जीव-बह्ैक्य नहीं है। प्राकृत शरीर से रहित होकर जोब अपने अप्राकृत या आत्मा- 
त्मिक सत्त्वम्य, चैतन्य, आनन्द आदि रूप में शरीरबारी बने रहते हैं। वह आनन्द 
केवल स्वसंवेद् है। सभी को एक समान आनन्द नहीं मिलता । चैतन्य के साथ किसी 


., जीवोपाधिद्वविधा स््रूपं बाह्य एवं च। बालह्योवाधिरंयं याति- मुक्तावन्यस्य' तु 
स्थिति: | तथोपाबेश्च नित्यत्वान्नैव जीवो विनश्यति ।--वहो, पृ० 449 

2, न वय्य भावरूपाज्ञानस्थ परिपन्यथित: ।--न्‍्यायसुधा, पु० 63 

3. विष्णोनिरवत्रिकानन्द सदृशानन्दों मोक्ष इति माध्वा: ।--मुक्तिवाद, पृ० 82 











624 : भारतीय दर्शन 

न किसी प्रकार का आनन्दानुभव मानना जरूरी हो जाता है, ऐसी मध्व की मान्यता 
है? जगत्‌ की सृष्टि केवल ईइ्वरेच्छा से होती है, जीव की इच्छा से नहीं ॥ सालोक्य 
साझूप्य, सामीष्य और सायुज्य, ये मुक्त पुरुष की चार अवस्थाएँ मध्व को भी मान्य हैं । 
श्रवण-मनन-निदिध्यासन या समाधि के अतिरिक्त भक्तिज्ञान का विशेष महंत््व 
वस्तुतः कम मोक्ष-साधन है ही नहीं । कर्म और अविद्या बन्ध के हेतु हैं तो परब्रह्म के 


साक्षात्कार-रूप ज्ञान से ही मोक्ष होता है । ब्रह्म-साक्षात्कार-रूप ज्ञान के साधन हैं--- 
वैराग्य शम, दम, नियम, भक्ति, भेद-ज्ञान, शरणागति, उपासना आदि । द 


[३] बलल्‍लभ दर्शन [शुद्धाहेत वेदान्त | 


विषय-प्रवेश 

उक्त दर्शन का सिद्धान्त है शद्धाहत अर्थात्‌ माया के सम्बन्ध से रहित शद्ध ब्रह्म 
का अद्वैत। इससे ब्रह्म की स्वरूपगत शुद्धता बतायी गयी है। दूसरा अर्थ है, माया के 
सम्बन्ध से रहित शुद्ध ब्रह्म और जगत्‌ का अद्वैत, जो यह बताता है कि कार्य-कारण-रूप 
ब्रह्म भी शुद्ध है, अर्थात्‌ वह मायिक नहीं है ।” शंकर का अद्वेत शुद्ध इसलिए नहीं माना 
जा सकता कि उन्होंने ब्रह्म के साथ माया का अस्तित्व स्वीकार किया है । किन्तु वलल्‍लभ 
ते माया के बिना ही सच्चिदानन्द-स्वरूप ब्रह्म के अद्वैत को वेदों का प्रतिपाद्य सिद्ध किया 
हैं । यादवप्रकाश का सिद्धान्त कुछ ऐसा ही था । 


जैसा नाम से ही प्रकट है, वल्‍लभ ने शंकर की माया का, भास्कर की 
उपाधि का, रामानुज के तत्त्वत्रय का, निम्बार्क के तथा मध्व के भेंद्र का, शाकक्‍तों 
की शक्ति की निमित्तकारणता का प्रतिवाद करते हुए सच्चिदानन्द-स्वरूप एवं सर्व- 
धर्मविशिष्ट ब्रह्म तथा जीव-जगत के परस्पर सम्बन्ध की समस्या का एक नया 
समाघान प्रस्तुत किया । एकमात्र तत्त्व ही ब्रह्म है और जड़-जीवात्मक जगत्‌-रूप कार्य 
भी ब्रह्म है, अतः दोनों का शुद्ध अद्वैत है । ब्रह्म अपनी ही इच्छा से, किसी अविद्या 
या उपाधि के कारण नहीं, अपने आनन्द गण को तिरोभत करके जीव-रूप में परिणत 
हो जाता है तथा चैतन्य गुण को तिरोभत करके जड़ जगत-रूप में । सत, चित और 





4, ये भोगाः परमात्मना भुज्यन्ते त एवं मक्‍तैभ ज्यन्ते ।---अणव्याख्यान, !77 
« माहात्म्यज्ञानपूर्वक स्नेंहो हि भक्ति: ,--तत्त्वप्रकाशिका, अणु०, 32... 
3. मायासंबन्धरहित शुद्धमित्युच्यते बधै:। 
कार्यकारणरूप॑ हि शुद्ध ब्रह्म न मायिकम्‌ ॥--शद्धाहूतमार्तष्ड 
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आनन्द, इन गुणों, का आविर्भाव और तिरोभाव ही विधिध रूपों का हेतु है। ब्रह्म ही 
आविर्भाव दशा में कार्य है. और तिरोभाव दशा में कारण । अतः कारण और कार्य का 
शुद्धाद्देत है । चूँकि ब्रह्म विरुद्ध-धर्माश्रय माना गया है, अतः जड़ जगत्‌ एवं जीव-रूप में 
परिणत होकर भी वह स्वतः अविकृत रहता है । इस प्रकार वल्लभ ने अविकृतपरिणाम- 
वाद स्वीकार किया है । जीव और जगत्‌ को अंश या अंग तथा ब्रह्म को अंशी या अंगी 
मानते हुए उन्होंने एकेश्वरवाद या सर्वेब्वरवाद की स्थापना की । बल्लभ वेदान्त की _ 
प्रमुख विशेषताएँ हँ--ब्रह्म का रसपूर्ण एवं सर्वविरुद्धधर्माअय होना; उसके तीन रूप 
आधिदेविक परन्रह्म, आध्यात्मिक अक्षर ब्रह्म तथा अन्तर्यामी ब्रह्म; कर्ता-भोक्‍ता ब्रह्म के 
अंश जीव का भी कर्ता-भोक्‍ता होना; पुष्टि और मर्यादा ये भवित के दो भेद; जगत और 
संसार में भेद; जगत्‌ का सत्यत्व या ब्रह्मत्व; अविक्वृतंपरिणामवाद; आविर्भाव-तिरोभाव- 
वाद या सत्कार्यवाद; अभिन्‍ननिमित्तसमवायिकारणवाद, आदि । 


जोचम एवं | साहित्य | 


दक्षिण भारत के तैलंग ब्राह्मण वल्‍लभ (473-53 ई०) ते अधिकांश 
. जीवन वाराणसी में तथा आसपास अपने अध्ययन एवं “शुद्धाहत' मत के “प्रचार में 
बिताया । वे एक उच्च कोटि के धामिक प्रचारक भी थे तथा उनका 'ुद्धाद्वैत वेदान्ता 
एक सिद्धान्त है जो मुख्य रूप से धामिक सम्प्रदाय से सम्बन्धित कहा जा सकता है। 
उनके पूर्व विष्णुस्वामी का विशुद्धादत नामक कोई धर्म-दर्शन सम्प्रदाय था । वल्लभ के 
मतानुयायी' साधारणतया उत्तरी भारत, राजपूताना, सौराष्ट्र, गुजरात एवं बम्बई में पाये 
जाते हैं। उन्होंने पूरे भारत का भ्रमण तीन बार किया | उनके अनुयायियों में सभी 
प्रकार के व्यवित आते हैँ --उच्चवर्गीय और निम्नवर्गीय आदि | उनका सम्प्रदाय रुद्र 
सम्प्रदाय तथा तुष्टि मार्ग के नाम से भी जाना जाता हैं। वे अपने को इंश्वर का 
प्रतिनिधि एवं अग्नि का रूप मानकर इडंकर के अद्दतवाद का खण्डन एवं भागवत 
(वैष्णव मत) का मण्डन करते हूँ । शंकर की तीज आलोचना करते हुए वलल्‍लभ ने उन 
पर कई स्थलों पर प्रच्छन्‍न बौद्ध होने का आरोप लगाया है । 








]. वेदविभागान्‌. यथार्धानिषि व्याख्येयं सदसद्विलक्षणामसदपरपर्यायामविद्यां सर्वकार- 
'णत्वेन स्वीकृत्य तन्निवृतत्ययं॑ जातिश्रंशरूप॑ संन्यासपाखण्डं प्रसार्य सर्वमेव लोक 
ब्यामोहितवन्तः । ब्यासोडपि कलह कृत्वा शांकर शाप्त्वा तृष्णीमास । अतोड॑ग्निना 
- भया सर्वतः सदुद्धारा्थ यथाश्रुतानि शुतिसूत्लाणि योजयता मोहो निराकृतो वेदि- 
तब्य: ।--अणुभाष्य, 2/3/26 
40 द 
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वललभ ने ब्रह्मस॒त्र पर अणुभाष्य' नामक भाष्य लिखा । “श्रीमद्भागवत' 


-घराण पर 'सबोधिनी नामक व्याख्या लिखी । गीता पर विस्तृत व्याख्यान के रूप 


में भागवत' को समझा जाता है। एक दृष्टि से गीता' और भागवत एक स्तर पर 
तथा वेद' और “ब्रह्मसूत्र' दूसरे स्तर पर रखे जाते हैं; किन्तु साधारण तौर पर वल्लभ 
प्रस्थानचतुष्टय को ही महत्त्वपूर्ण ग्रन्थ मानते हैं--वेद” एवं उपनिषद्‌”, गीता बहा- 
सूत्र”! और 'भागवतपुराण' | यदि संदेह की स्थिति हो तो क्रमशः पूर्व की अपेक्षा बाद 
का ग्रन्य ही आधार होता है। इस प्रकार भागवत का स्थान विशिष्ट हो जाता है, 
तंथापि इस सम्प्रदाय में ये चारों ग्रन्थ सामान्यतः एक दूसरे के पूरक माने जाते हूं । 
वल्‍्लभ का स्वतन्त्र ग्रन्थ है. तत्त्वार्थदीपनिबंध” जिसपर स्वयं वल्लभ ने प्रकाश नामक 


टीका चार भागों में लिखी है । 

बल्‍्लभ सम्प्रदाय के अनुयायी पुरुषोत्तमाचार्य का अणुभाष्य' पर “भाष्य- 
प्रकाश” तथा श्रीधर शर्मा की 'बालबोधिनी' नामक टीकाएँ हैं। पुरुषोत्तम का 'शुद्धा- 
हतमार्तण्ड' तथा प्रस्थानरत्नाकर' प्रसिद्ध स्वतन्त्र ग्रन्थ भी हैं। गिरिधर का शुद्धाद्वेत- 
मार्तण्ड भी काफी प्रसिद्ध है। गोपेश्वर का 'भक्तिमार्तण्ड', वल्लभ के पुत्र विट्ठलनाथ 
का विद्वन्मण्डन', बालकृष्ण का प्रमेयरत्नार्णव' गुट्टूलाल के सत्सिद्धान्तमार्तण्ड' और 
'वेदान्तचिन्तामणि' आदि कई महत्त्वपूर्ण ग्रन्थ इस सम्प्रदाय के सिद्धान्तों की व्याख्या के 
रूप में लिखे गये हैं। इस मत का भागवत” पर विशाल साहित्य है । 


ज्ञान-मोीमांसा 

वल्लभ वेदान्त में ज्ञान या प्रमा अन्तःकरण का सात्तविक परिणाम, जो सत्त्व- 
गण बढ़ानेवाली सामग्री द्वारा होती है, मानी गयी है। यह अबाधित अथवा बाधित 
न॑ होने की योग्यता रखती हैं।* सात्त्विक ज्ञान ही सर्वथा प्रामाणिक एवं यथार्थ या 
सही होता हैं। दूसरा राजस ज्ञान है जो सविकल्पक ही होता है । सविकल्पक ज्ञान 
के पर्व इन्द्रियों का जब प्रथम व्यापार विषय के साथ होता है तब सत््व का उदय 
होता है, अतः वस्तु की सत्ता मात्र का बोध भी सात्त्विक होता है जिसे निविकल्पक 
ज्ञान कहते हैं । जाग्रत अंबस्था में इन्द्रियों की सात््विकता के कारण वस्तु मात्र का 


" घक; करन, अमन नलकमणकनया न कपन--न्‍क, 


. तच्च सात्त्विक ज्ञान प्रमारूपमेव | शत्त्वगुणहेतुस।मग्रथा सत्त्ववृद्धावन्त: करणेन 


प्रमितेरेव जननात्‌ ।....सत्त्वस्यैच प्रमाणत्वनिश्चयात - तज्जन्यमेंव ज्ञान प्रमाणम । 
अबाधितज्ञानत्वम्‌, बाघयोग्यव्यतिरिकंतत्व॑ वा तल्लक्षणम्‌ ।---प्रस्थानरत्नाकर 
पु० 5-6 कि 








््ड्ड 
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एक ही प्रकार का सात्त्विक निविकल्पक ज्ञान ही सर्वप्रथम उत्पन्त होता है ।? राजस 
ज्ञान या सविकल्पक ज्ञान में भ्रम और बाध की सम्भावना रहती है। निविकल्पक 
और सविकल्पक के बीच अन्तर करना आसान इसलिए नहीं होता कि मन का संकल्प- 
विकल्प इन्द्रिय और वस्तु के संयोग केसाथ-साथ बड़ी श्ीघ्रता से होता है। सबिकल्पक 
ज्ञान दो प्रकार वा है : विशिष्ट बुद्धि, जैसे दण्ड से युक्त दण्डी “ व्यक्ति तथा समृहा- 
लम्बन-बुद्धि, जैसे दण्ड के साथ पुस्तक आदि से भी युक्त व्यक्ति का बोध । इस प्रकार 
सात्विक, राजस तथा तामस भेद से ज्ञान को तीन प्रकार का माना गया । सविकल्पक 
और निर्विकल्पक का भेद रामानुज मत से तथा सांख्य मत से मिलता-जुरूता है, किन्तु 
न्‍्याय-वशेषिक का मत इससे भिन्‍न है। वस्तुतः माध्व मत में मान्य निर्विकल्पक 
सात्तविक भी राजस अर्थात्‌ सविकल्पक की ही कोटि में आता है और विशिष्ट ज्ञान है 
या विकल्पों अर्थात्‌ विशेषों से युक्त वस्तु की सत्ता मात्र का इन्द्रियजन्य प्रथम ज्ञान है 
(प्र० र०, पु० 80| द 


उपयु कत स विकल्पक ज्ञान पाँच प्रकार का होता है । संशय, विपर्यय, निश्चय, 
स्मृति और स्वप्त । एक वस्तु में अनेक विरोधी धर्मों की प्रतीति संशय है । बाह्य 
वस्तुओं का वह ज्ञान, जो इन्द्रिय-संयुक्त वस्तु से भिन्‍न वस्तु का हो जाता है, विपर्यय या 
विपर्यास हैं । यह विषय के दोष से भी होता है और इन्द्रिय-दोष के कारण भी । वास्तव 
में इन्द्रिय-दोष के कारण ही शक्ति में रजत, शंख में पीतता, घट का घुमना आदि शभ्रान्त 
ज्ञान होता हैं । 


निश्चय ज्ञान यथार्थ अनुभव या प्रमा को कहते हैं । जैसी वस्तु हो वैसा ही 
शान, देश-काल आदि से युक्त विषय का पूर्ण निश्चयात्मक ज्ञान या सविकल्पक ज्ञान 
साक्षात्‌ प्रमाणजन्य होता है। प्रत्यक्ष और परोक्ष, ये दो भेद इस ज्ञान के हैं। इन्द्रिय 
और सद्वस्तु के संसर्ग से जन्य प्रत्यक्ष है जिसे साक्षात्कार कहा जाता हैं । शब्द का 
ज्ञान अपरोक्ष नहीं होता, अतः ईश्वर का ज्ञान या साक्षात्‌ इसमें नहीं शामिल है ॥? 


. तत्र राजस ज्ञानं सविकल्पमेव । ततः पूर्व चेन्द्रियेषु सात्तविकमुत्पद्यते निविकल्पकम्‌ । 
तच्च सन्मात्रावगाह्मकविधमेव । जाग्रद॒वत्ते: सात्विकत्वेन प्रथमत एवं सत्त्वानुग्रहे 
इन्द्रिय: प्रथम -तस्योत्यादनात्‌ ।--वही, पु० 7 
2. तच्च निशचयात्मक ज्ञान प्रत्यक्ष-परोक्षभेदेन द्विविधम्‌ । तत्र इन्द्रियार्थसत्संप्रयोग- 
जन्य॑ ज्ञान प्रत्यक्षम । एतदेव लोके साक्षात्कार पदेनोच्यतें । ईइ्वरज्ञान तु न 
लक्ष्यम्‌ । शत्दादपरोक्षं च न युक्तिसहम ।--वही, पृ० 2 
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प्रत्यक्ष से भिन्‍त ज्ञान परोक्ष हैं। स्मृति संस्कार मात्र से जन्य ज्ञान को कहते हैं अथवा 
निद्रा से बाह्य इन्द्रियों हरा न होनेवाला संस्कार-जन्य ज्ञान स्मृति है| स्वप्त की रचना 
को दिपय बनाने वाला ज्ञान स्वप्त-ज्ञान है । सुषुप्ति स्वप्न का ही अवान्तर भेद है । 


प्रत्यक्ष, अतमान और शब्द, ये तीन ही अलग-अलग प्रमाण मान्य है | अज्ञात 
बस्त का जीध करानेवाले साधन को प्रमाण कहते हैं ।? प्रत्यक्ष-मुलक अनुमान और 
शब्द प्रमाण होते हैं। किन्तु छौकिक व्यवहार में प्रयुक्त शब्द ही प्रत्यक्ष-मूलक होते हैं, 
वैदिक शब्द नहीं । लोक से अज्ञात ब्रह्म-विषय अन्य प्रभाणों का विषय नहीं हो सकता, 
अतः वेदात्मक शब्द ही ब्रह्म-विषय के बोधक होने से सर्वाधिक प्रामाणिक हैं ।/ अनुमान 
एवं तर्क की गति उस विषय में बिलकुल नहीं हो सकती । जिस ज्ञान का साधन ज्ञान 
हो उसे अनुमान कहुते हैं ।” व्याप्ति-ज्ञान के माध्यम से होनेवाला ज्ञान अनुमान हैं. । 
वह केवलव्यतिरेकी और अन्वयव्यतिरेकी ही होता है; केवलान्वयी मान्य नहीं हे । उपमान 
प्रत्यक्ष के अन्दर आता है, अतः भिन्‍न प्रमाण नहीं है। भर्थापत्ति प्रमाण उत्यक्ष और 
शब्द का अनुग्राहक मात्र है, प्रमाण नहीं । अनुपलब्धि प्रमाण भी अभाव के ज्ञान में 
साधन न होने से मान्य नहीं है । 

वल्‍लभ वेदान्त में प्रमाण तथा प्रमा दो प्रकार की मान्य हैँ ।* अन्तःकरण- 
वृत्ति-हप ज्ञान, जो प्रभाण का पर्याय है, इन्द्रियादि प्रमाण का फ्ल है और वृत्तिरूप 
प्रमाण-साधन का फल आत्मनिष्ठ ज्ञान या स्वख्पभत ज्ञान है । दूसरे शब्दों में वृत्ति- 
ज्ञान और स्वरूप-ज्ञान का भद इस मत में स्वीकृत है । स्वरूपभत-ज्ञान ब्रह्म ही है, क्योंकि 
जीव आनन्द-तिरोहित ब्रह्म है । जीव का चैतन्य गुण से अविनाभाव सम्बन्ध हैँ ।* गुण 
द्ीप-प्रभा के समान व्यापक और सहज तथा पूर्व से ही विद्यमान रहता हैँ, जैसे बाल्या- 
वस्था में देह में पृस्त्व ॥* 


तस्व-्सीमांसा 
वल्लभ वेदान्त में प्रमेय तत्व एकमात्र ब्रह्म है जो सर्वधर्मविशिष्ट है, सविशेष 


( 


. अनधिगताथंगन्तृत्वात्माणस्य 4--अणुभाष्य, /4/2 
2. प्रस्थानरत्नाकर, पृ० 38 
3. ज्ञानकरणकं ज्ञानमनुमितिः ।--वही, प्ृ० ]38 

4. प्रस्था० रत्ना०, एृ० | े 

5. वही, पृ० 2 

6. अणुभा० 2/3/23-28 
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या सगण हैं, शुद्ध धर्म के समान हेयगणरहित हैँ। ब्रह्म सर्वशक्तिमान है, उसकी शक्ति 
माया भी उससे अभिन्न है तथा जोव ब्रह्म का अंश है । ब्रह्म जीव और जगत्‌ का 
निमिनत्त और उपादान दोतों ही कारण हैं। पहले तो वह निराकार, सच्चिदानन्दात्मक, 
सर्व भवनममर्थ है; क्रिसो निभित्त के बिना हो बाद में अपने अंश से धर्म-हूप, क्रियादि- 
रूप और प्रपंच-रूप हो जाता है, फछुत: 'एक के जान छेने से सब कुछ जान.लिया 
जाता है' ऐसो प्रतिजा सम्भव हो जाती है। अतः बह्य से अतिरिक्त कोई प्रमेय नहीं 
है; बरढ्या ही कारण, कार्य और स्वरूप-भेद से तीन रूपों या कोटियों में परम सत्ता है । 
बही जान, आनन्द, काल, इच्छा, क्रिया, माया, प्रकृति रूप से पहले होता है ।” बह 
सभी विरुद्ध धर्मों . का आश्रय है, अतः स्वरूपतः अविकृत रहकर भी अपने को ही 
रुचता हैं ।2 


वेदों का मुख्य प्रतियाद्य ब्रह्म ही है; पूर्वकाण्ड या कर्मकाष्ड में ब्रह्म के क्रिया 
नामक गुण का प्रतिपादत है और उत्तरकाण्ड में ज्ञान नामक गुण का । गीता, भागवत 
में ब्रह्म के सम्पूर्ण गंणों का दर्णन है। परम सत्ता कृष्ण पुरुषोत्तम ब्रह्म का आधिदेविक 
रूप. भागवत में परमात्मा तथा उपनिषदों में ब्रह्म कहा गया है। यह रूप असीम 
आनन्दमय एवं रसपूर्ण है तथा माया-शक्ति-सम्पन्त है, जगत का अभिन्‍ननिमित्तोपादन 
कारण है। उनके सारे गुण तदुरूप ही हैं, उससे अलग नहीं हैं । वह प्रेम, पूजा का 
विपय अर्थात्‌ घ्येश् एवं परम उपास्य देव है। अपने दूसरे रूप अन्तर्यामी रूप से वही 
जीवों की आत्मा के रूप में रहता है। जीवों का आनन्द सीमित होता है। अक्षर बहा 
उसी का आध्यात्मिक रूप हैं जो ज्ञानियों का आराध्य देव है, जिससे जीवात्माएँ 
अग्ति से चितगारा के समान प्रकट होती या निकलती हैं ।” जीवों को मुक्त करना 
होता है तो बह ज्ञान प्रदान करने के लिए काल, धर्म और स्वभाव, इन तीनों रूपों में 
आविशूत होता है । ये तोनों उसी अक्षर ब्रह्म के रूपान्तर हैं। इसी की कार्य-कोटि में 
प्रकृति और पुरुष भी हैं। कारण-कोटि उसका अन्तर्यामी रूप है जो जीवों के साथ 
कार्य में प्रवेश करता है तथा स्वरूप-कोटि सबच्चिदानन्द-रूप ज्ञान-क्रिया-विशिष्ट, अनन्त 





, प्रस्थानरत्नाकर, पु० 459 । 

2. अविक्रियमाण एवात्मानं करोतीति वेदान्तार्थ: संगतो' भवति। विरुद्ध सर्वधर्मा- 
श्रवत्व॑ तू ब्ह्मणों भूषणाय ।--अणुभाष्य', ||3 

3. िस्फूलिंगा इपाग्नोंह जडजीवा विनिर्गता: । 
मर्ब: पाणियादास्तात्सव॑तो$क्षिशिरों मुखात्‌ ॥॥---वल्लभ का०, 3 


है. 
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गुणपूण, अनन्त शक्ति का प्रतिपादन हूँ अथ तू स्वरूप-कोटि में भगवान्‌ ज्ञान, क्रिया 


और दोनों से विज्ञिप्ट इद तीन रूपोंबाल्य होता हैं। इन तीनों कोटियों का मूलभूत 
शान-प्रधान ब्रह्म कूटस्थ, अव्यक्त हैं । 


कार्य-कारण-सिद्धान्त एवं सृष्टि 


वल्लभ अविक्ृत परिणामवाद का प्रतिपादन करते हैं । कारण स्वरूपतः अवि- 
कत रहते हुए कार्य-रूप में परिणत हो जाता है । ब्रह्म जगत्‌ के रूप में परिणत होकर 
भी उसी प्रकार अविक्ृत बना रहता हैँ जिस प्रकार सुवर्ण आभूषण बनकर भी अपने 
स्वरूप को नहीं खोता । जैए सर्प अपने को संकुचित और विकसित करता है उसी 
प्रकार ईश्वर भी अपनी क्रीड़ा के लिए जगत्‌ करा रूप बदलता है और फिर समेट लेता 
हैं, अतः सृष्टि और प्रल्य होते रहते हैं। इस जगत्‌ की सृष्टि और प्रलय आविर्भाव 
और तिरोभाव के रूप में होते हैं। किसी चीज कान तो अत्यन्त नाञ्य होता हैं और 
न विनाश । प्रदन यह हैं कि जगत्‌ के अनित्य पदार्थ बया ब्रह्म हैं ? वल्लभ का उत्तर 
है कि वस्तुतः सब चेतन-अच तन जगत्‌ की ट्विविध सृष्टि ब्रह्म से ही है ।? ब्रे अनित्य 
प्रतीत इसलिए होते हैं कि ब्रह्म के आनन्द और चैतन्य इनमें दबे रहते हैं । भौतिक 
चीजों में चैतन्य और चेतन जीवों में आनन्द गुण आवृत हैं ।? ब्रह्मा-रूप से जगत की' 
वास्तविक सत्ता है” और जीव ब्रह्म का अंश हैं । ब्रह्म अपने आनन्द अंश को तिरों हित 
कर लेता है सो चिदंश की व्यामोहिका माया जीव को अपने त्रास्तविक स्त्ररूप का 
शान नहीं होने देती । वही जगत की उत्पत्ति में हेतु हैं । माया का ही रूप अविद्या है 
भौर माया या उपादान प्रकृति है ।£ इस प्रकार दो प्रकृतियाँ हैं--व्यामोहिका माया 
ओर प्रकृति या मूल प्रकृति ।5 भूल पुरुष दोनों प्रकृतियों को अपनाता हैं । इसमें 
ईदवरेच्छा ही कारण है। अब हसरा प्रश्न यह है कि क्या ब्रह्म जीवों के प्रति वेषम्य- 
नैधृ ण्य दोष से युक्त नहीं हो जाता ? उत्तर तीन प्रकार का है--प्रथम यह कि ईश्वर 








!. द्विविधा हि वेदान्ते सृष्टि: । भतभौतिक॑ सर्व ब्रह्मण एवं। विस्फ्लिंग न्यायेनैका, 
अपरा बियदादि क्रमेण सा चानामरूपवत्वेनाभिव्यक्ति: सजड़स्यैव कार्यत्वात्तस्य 
जीवस्य त्वंशत्वेनेव न नामरूपसबन्ध: [“अणु भा०, 2/3॥ 

संदंशेन जड़ा: पूर्व चिदंशेनेतरे अपि ।--का० 32 

अतो ब्रह्मरूपेण सत्यस्थ जगतो ब्रहॉव समवायिकारणम्‌ ।--अणु भा०, 4/4|23 
प्रस्थानरत्नाकर, पृ० 6] 
तत्र द्रव्य माया भ्रकृतिह्ामस्थोपादानम्‌ इति ।--वही, पृष्ठ /63 


है 


ल_ छ (० 
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की इच्छा कर्मसापेक्ष है; जीव के कर्म के अनुसार फल देना ईइ्वरेच्छा है, ऐसा सूत्र- 


कार का मत है। दूसरा उत्तर विट्ठलेश का हैं कि लीला के लिए सारी सृष्टि का 


निर्माण स्वयं ईइवर करता हैं । तीसरा हैं भाष्यकार वल्लभ का कि अपने माहात्म्य 
को प्रकट करने के लिए ब्लह्म अपने से सृष्टि करता है ।” इस प्रकार स्व्रयं ब्रह्म ही सब 
कुछ का कर्ता है और यह उसका स्वभाव है, ' अतः सृष्टि मायिक या भिथ्या नहीं है । 
जैसे कामधेनु वर चाहनेवालों के अनुसार उस-उस रूप में परिणमित होती है, परन्तु 
अविकृत रहती है, उसी प्रकार ईव्वर भी उन-उन पदार्थों का निर्माण करके स्वयं 
रमता है | ईइवर जगत्‌ का समवायि या उपादान कारण और निमित्त कारण भी है ।” 
इस मत में कुल अट्ठाईस तत्त्व मान्य हैं--सांख्य के पच्चीस तथा कर्म, काल और 
स्वभाव । किन्तु मुख्यतः एकमात्र तत्त ईइवेर है क्योंकि ये सब उसी के विकार हैं । 


बन्ध-मोक्ष-विचार 


जीव-स्वरूप, जगत्‌-संसार-भेद एवं मुक्ति 

ब्रह्म सःयं क्रीडा के लिए अपनी इच्छा से कि मैं एक हूँ, बहुत रूपोंवाछा बन 
जाऊ”, अपने पूर्णानन्द का तिरोभाव करके जीव-रूप बन जाता है। स्वरूपतः जीव में 
अविद्या का नाम निश्ञान नहीं होता, किन्तु ब्रह्मेच्छा से ऐश्वर्य, वीयं, यश, श्री, ज्ञान, 
वैराग्य आदि का तिरोभाव होने के कारण जीव दीन, हीन, दुःखी, जन्म, देहादि में 
अहंबुद्धि, विषयासक्ति में रत हो जाता है। जीव अणु-परिमाण का, नित्य, उत्पत्ति- 
रहित होता है क्‍योंकि स्फूलिंग के समान उसे ब्रह्म का अंश माना गया है और नाम- 
रूप-सम्बन्ध ही उत्पत्ति है जो उसमें नहीं होती |” ज्ञान-गुण उसमें स्वाभाविक होता 
है, अतः वह ज्ञाता है--ज्ञातु-हप धर्मी और ज्ञान-रूप धर्म में अभेद सम्बन्ध होता है ।* 


ईंदबर का. अंश होते हुए भी ब्रह्म में जीव के दोष नहीं लगते”, जैसे सूर्य अपने प्रकाश 


में रहनेवाले वट आदि पदार्थों के दोष से दूषित नहीं होता । जीव की तीन अवस्थाएँ 
हैं“-शुद्ध, संसारी और मुक्त । अविद्या के सम्बन्ध से पूर्व वह शुद्ध है, इसी समय जीव 


, सापेक्षमपि कुर्वन्तीश्वर इति माहात्म्यमम्‌ ।---2[4 [34 

2. निमित्तकारणं समवाथिकारणं च ब्रह्व ।--वही, /4|23 

3. नामरूप विद्येषवतामेवोत्पत्तिसज्यते |+---अण०० भा०, 2/3[5 

4. धर्मघर्मिणोरभेदात्‌ ।--अणु ० भा०, /4/2 

5. भतो द्वैतबुद॒ध्यांशस्यैव दुःखित्वं न प्रस्य । ध्थवा प्रकाश: प्रकाश्यदोषेण यथा न 
दुष्ट: पापस्यापि तदंदत्वात्‌ ।--अणु भा०, 2/3/46 


व 5 29१ ण&लट + शक पशापरअशलसरअपरे धन पथ ख्े 23 अब धल्क के 29262 
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मुक्ति के योग्य होता है। जब अविद्या का सम्बन्ध होता है तब वह बद्ध या संसारी बन 
जाता है । देह, इन्द्रिय, अन्तःकरण, प्राण में अहंभाव का जगना तथा अपने स्वरूप 
का अजन्नात, ये अविद्या के पाँच पर्व हैं। भतः इनमें अध्यास करके जीद संसारी बना 
रहता है | यह संसारीपन अविद्या-कल्पित है और आविद्या का नाश होने का संसार 
का नाश हो जाता हैं। किन्तु जात्‌ तो सत्य ब्रह्म का सत्य रूप है, अतः नप्ट नहीं 
होता । “मैं इस भिन्‍न हूँ या यह मुझसे भिन्‍न है, ऐसा द्ैत ज्ञान अविद्याजन्य है जो 
ज्ञान से नष्ट हो जाता है । जीव की उत्पत्ति में अविद्या कारण नहीं है, उसके संसार 
या बच्चन-छहूप अध्यास का कारण नन्‍द अंश के तिरोभूत रहने पर अवियद्या द्वारा 
जीव बद्ध होकर अहंता, मयता के अभिमान में रहता हैं शौर यह अविद्या का कार्य है, 
ऐसी बुद्धि द्वारा ज्ञानोत्पत्ति पर्यल्त वंसारी बना रहता है। संसार का नाश जीद के 
ज्ञान ने होता है और जगत का रूय ईश्वरेच्छा से । वैराग्य, सांज्य, योग प्रेम आदि 
से संमार की निदृत्ति हो जाती है । तब जोब जीदच्मुक्त हो जाता है ।? संसार ही सुच- 
दुःखात्मक है, जगत्‌ नहीं । मुक्त दो प्रकार के होने हैं --जीवन्मक्त और बिदेह-मक्‍त । 
केवल ज्ञान की अपेक्षा केवल भवित श्रेष्ठ है । ज्ञानयुकत भवित का सर्वोच्च स्थान डे। 
कर्म, ज्ञान और भवित, ये क्रमशः आधिभौतिक, आध्यात्मिक और आधिदैविक मार्ग 
हैं। प्रथम दो, अर्थात्‌ कर्मी और ज्ञानी जीव, भगवदिच्छा से पृनः जन्म ग्रहण करते 
हैं। ज्ञान से अक्षर ब्रह्म की और भक्ति से परब्रह्म श्रीकष्ण की प्राप्ति होती है। उनके 
साथ क्रीड़ा-रस को अनुभव होता है। भक्तिमार्गी साधन-तारतम्य से अभु-समीप 
रसानुभव का भी तारतम्य रखते हैं। ये दो ग़कार के हैं--पष्टिमार्गी और मर्यादा- 
मार्गी। पुष्टि का अर्थ हें पोषण या बहा का अनुग्रह। ज्ञान-भक्ति हारा हुई मुक्ति 

यादा है अर्थात्‌ साधन-क्रम से म॒क्ति की इच्छा मर्यादा है। इसे वैदिक मार्ग भी 
कहते हैं । मर्यादा-मार्ग में वेद आदि झब्द प्रमाण हैं, किन्तु सर्वधर्मान्‌ परित्यज्य” ऐसा 
सर्व-घर्म-परित्याग पुष्टिमार्ग है। इस प्रकार पुष्टि और मर्यादा, भक्ति के ये दो रूप हैं 
और पृष्टिमार्गी तथा मर्यादामार्गीय मुक्त भी । 





(4) चैतन्य दर्शत (अचिन्त्य भेदाभेदवाद) 







विषय-प्रतेश * 
चतन्य महाप्रभु ( 485-]533 ई०) बंगाल के वैष्णव सम्प्रदाय 'अ चिस्त्य 


, रसम्बन्धश्वाध्यासिकों भगवत्कृततच । ...जीवन्मुक्तानामपि व्यवहारदर्शनात्‌ ।-- 
वही, 2[3| कक 


27 


ा्यापाशक्ाक शाराक्षत/पप यपक१३+4७ ७५४० 
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भेदाभेद वेदान्त' के संस्थापक हैं। अन्य वैष्णव सम्प्रदायों की भाँति यह वेदान्त 


सम्प्रदाय भी जगत्‌ की वास्तविक सत्ता को मानता है तथा शंकर के मायावाद का 
खण्डन करता है । इसी प्रक्नार सगुण ब्रह्म एवं उसकी उपासना पर विशेष महत्त्व देने 
तथा निगुण ब्रह्म को गौण समझने में भी वैष्णव परम्परा या आगम-प्रामाण्यवादियों 
के अनुकूल हो यह दर्शन है । विशेषतः मध्व के दैतवाद का अनुसरण करने था उसी 
का एक सम्प्रदाय-विशेष होने के कारण इसे माध्यगौड़ेश्वर वेदान्त भी कहा जाता हैं । 
किन्तु कार्य-कारण-सम्बन्ध में अचिस्त्य भंदाभेद रामानुज दर्शन के अधिक निकट है 

चित्‌ और अचित, इन दो शक्तियों से युक्त ब्रह्म कारणावस्था में सूक्ष्णक्तिक और 
कार्यावस्‍था में स्थुलशक्तिक कहुछाता है। चिंत्‌ और अचित्‌ शक्तियाँ अपने शर्वितमान्‌ 
बह से स्रूपत: अभिन्‍तन हैं । किन्तु स्थुलावस्था में उप्तसे भिन्‍त भी हैं । यह भंद और 
अभेद अचिन्त्य है, क्योंकि प्रभु की अचिन्त्य शक्ति द्वारा ही ऐना सम्भव होता हैं। 
अचिल्त्य शक्ति दूर्घट-घटकत्व का ही नाम है। मध्व का विशेष पदार्थ इस सम्प्रदाय: में 
मान्य है जो अभेद की स्थिति में भी भेदक तत्त्व है । यह विशेष वस्तु से अलग नहीं, 


उसका स्वरूपभूत एवं निर्वाहक है । इसीलिए शक्तिमान्‌ में भेद और अभेद सम्बन्ध 


सम्भव हो पाता है । शक्तिमान ब्रह्म की चित्‌-अचित्‌ हाक्तियों में परिणाम होने पर 
भी वह स्व्रूपत: अपरिणमित बना रहता है । उसकी स्वरूप-शक्ति-विशेष, जो अपरि 
शणंमित रहती है, निमित्त कारण है तथा चिंदचित्‌ शक्तियों से उस शक्ति का योग होने 


पर ब्रह्म उपादान कारण भी है | अतः ब्रह्म अभिन्‍ननिमित्तोपादान कारण है। अपनी 


सुक्ष्म-शक्तिक दा में कारण तथा स्थुछ दशा में कार्य भी वही है, अतः कार्य-कारणा- 
नन्‍्यत्ववाद मान्य है । इस सम्प्रदाय का अन्य वेदान्त सम्प्रदायों में से निम्बा्क और 


वलल्‍लभ के सम्प्रदायों से घनिष्ट सम्बन्ध है। इसकी प्रमख विशेषताएं हैं : उपास्य ब्रह्म 


एवं उसकी शक्ति को नारायण-लक्ष्मी के एऐंश्वर्य-रूप के स्थान पर क्रृष्ण-राधा के माधुय॑ 
रूप तथा तदनुकूल ज्ञानरूपा पराभविंत के स्थान पर प्रमरूपा भवित की स्वीकृति; ब्रह्म 
की तीन शक्तियों की मान्यता--स्वरूप शक्ति या अन्तरज्भ शर्वित या िष्णु शर्वित या 


चिच्छवित प्रथम और सर्वोच्च शकित है; दूसरी है जीव शक्ति या तटस्‍्य शश्षित या क्षेत्रज्ञ 
शक्ति और तीसरी माया शक्ति हैं जिसे वहिरंग शवित कहते हैं और जिमके दो रूप हैं, 


प्रकृति और अविद्या । 


साहित्य ओर चेतन्य का जीवन-चरित 
श्री चैतन्य की कोई रचना यदि मानी जा सकती है तो वह 
इन इलोकों तथा चैतन्य के शिष्पों के अनुसार अचिस्त्यभेदाभेद 


, कि 


९5 


मध्य वेदान्त के 


ाचक 


'दशमल-इलोक!' । 


अल पााशआक ८ 
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सिद्धान्त से भिन्‍न है, हालांकि माध्च आचार्य श्री चैतन्य के दीक्षा गुर और संन्यास-गुरु 
रहे एवं चैतन्य स्वयं माध्व सम्प्रदाय के अनुयायी माने जाते हैं। अचिन्त्यभंदा्भेद 
वेंदान्त निम्बार्क और रामानज दर्शनों के अधिक निकट हैं । 

संस्कृत, बंगला, अरमिया और उड्या भाषाओं में लिखित श्री चैतन्य के 
अनेक जीवनवुत्तों व उनकी जीवनी और दार्शनिक विचारों का पता लगता हूँ। 
वुन्दावनदास, कृष्णद्राम क्थिराज, कवि कर्णपूर, सार्वभौम भट्टाचार्य, परमानन्द पुरी, 
गौरीदास पण्डित, परमानन्द गुप्त तथा गोपाल वसु ने क्रमशः चैतन्यभागवत , चैतन्य- 
चरितामृत',. चैतन्यचन्द्रोदय नाटक, 'चैनन्यमहस्रनाम, 'गोविन्दविजय', “चैतन्यगीत' , 
'गौड़राजविजय , 'चैतन्यगीत' लिखे । मुरारिगुप्त, गोविन्द, स्वरूपदामोदर, जयानन्द 
ओर लोचनदास की भी रचनाएं हैं | किन्तु वुन्दावनदास का चैतन्यभागवत तथा 
कृष्णदास कविराज का चैतन्यचरितामृत विशेष महत्त्वपूर्ण जीवन-चरित हैं । कवि 
कर्णपूर का चैतन्यचन्द्रोदय नाटक भी अधिक प्राचीन एवं प्रामाणिक है । 

इन तीनों में चैतन्य के जीवन और शिक्षा का प्रामाणिक विवरण मिलता है । 
इनके अनुमार चैतन्य के पिता जगन्नाथ मिश्र एवं माता छाची थीं तथा नवद्वीप में 
485 में उनका जन्म हुआ था । प्राथमिक विद्यालय को सामान्य शिक्षा तथा 
घर पर पुराणों के अध्ययन के साथ-साथ उनकी प्रवृत्ति भव्तिरार्ग में दृढ़ होती गयी 
तथा कष्ण से तादात्म्य का अनुभव कर थे भाव बह्वल होने लगे । उनकी दूसरी शादी 
भी हुई थी । ईश्वरपुरी द्वारा संन्याग में दीक्षित होकर नबद्वीप में ही 'भागवतपुराण' 
की शिक्षा देने लगे । नित्यातन्द तथा अन्य अबधूतों के साथ वें नाच-गाकर अपनी 
भक्ति-भाजता में विभोर हो उठने थे। अपनो मात्ता की अनुमति पाकर नवद्वीप से 
चलकर वे पुरी में अपने सहयोगियों के साथ रहने लगे थे । 


अचिन्त्यभंदाभद सम्प्रदाय के दार्शनिक्र ग्रन्थ भी हैं। श्री रूप गोस्वामीकृत 
'उज्ज्वलनीलमणि' और भक्तिरसामृत-मिन्‍्धु' हैं जिनपर जीव गोस्वामी की टीकाएँ 
हैं । जीव गोस्वामी का मह्दान ग्रन्थ है 'पटुसन्दर्भा जिसका द्वितीय अध्याय भागवत 
पर टीका हैं -- सर्वसंवादिनी' । बलदेव विद्याभूषण ने ब्रह्मसूत्र पर गोविन्दमाष्य 
लिखा है जिसे बलदेवभाष्य भी कहते हूँ । 


चतन्य के अनुयायियों का मत 


कृष्ण दास का सत 
चैतत्य ने राय रामानन्द के साथ हुई अपनी बातचीत के दौरान जीवन के 
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चरम लक्ष्य के सम्बन्ध में यह मत व्यक्त किया कि वर्णाश्रम धर्म के पालन से ईश्वर 
की भवित में विववास जगता है। ईइ्वरार्पण रूप में किया हुआ कर्म हो श्रेप्ठ है। 
अपने विहित कर्म के संन्यास के साथ ईइबर को समपित किया हुआ कर्म श्रेष्ठतर है । 
ज्ञानपूर्वक भवित श्रेष्ठतम है। ज्ञान से रहित शुद्ध भक्ति उससे श्रेष्ठ है। प्रेमारूप भक्तिः 
सर्वोत्तम उपाय है । तादात्म्य प्रेम, सेवा, मैत्री, वात्सत्य ब्रह्म-प्राप्ति के उच्च कोटि के 
साधन हैं । त्रह्म-प्राप्ति के अनेक स्तर हैं जिनमें दाम्पत्य प्रेम द्वारा ब्रह्म की प्राप्ति का 
विशिष्ट स्थान है । द द 


कृष्णदास के अनुसार वह परम उपास्य देव कृष्ण हैं जिनका ध&वरूप रसपू्, 
आनन्दमय, प्रेमसागर, छुद्ध सत्त्व हैं। कृष्ण की शक्ति राधा है जो अभिन्‍न रूप से 


शक्तिमान्‌ में रहती हैँ। सर्व-विरुद्ध-चर्मों के आश्रय कृष्ण सर्वव्यापक हैं, तथापि के 
परिमित भौतिक रूप धारण करते हैं; स्वतन्त्र और चैतन्य-स्वरूप भी प्रेम के वशीमत 


हैं, प्रेम उनका स्वभाव है । वे अपनी ही शक्ित द्वारा सभी स्त्री-पुरुष को आकृष्ट करते 


हैं । प्रम ही जीव और कृष्ण के बीच सम्बन्ध स्थापित करता हैं। भावनात्मक प्रेम 
द्वारा भक्त कर्म के सभी अनुष्ठानों का अतिक्रमण कर जाता हैं तथा अप्राकृत दिव्यलोक 
में देदी गुणों से युक्त होकर, माया से दूर होकर, तुरीय अवस्था को प्राप्त हो जाता 
है । कृष्ण वासुदेव, संकर्षण, प्रद्यम्म और अनिरुद्ध के रूपों में, अपने दिव्यलोक में 
विराजमान हैं । उनकी अचिन्त्य शक्तियाँ हैँ । जगत्‌ में अन्तर्यामी और परात्यर भी' 
हैं, जगत्‌ उन्हीं में है । चमकते सूर्य की भाँति कृष्ण हैं जिनसे जीव-रूप किरणें फूटती 
हैं। अत: जीव ब्रह्म की शक्ति है, फिर भी उससे अलग है। नित्य-सेवक रूपी भक्ति 
द्वारा अपने विस्मृत स्वरूप को जानकर वह माया के बन्धन से मुक्त हो जाता है । 
माया द्वारा उसका बन्धन होता है और ईइ्वरसमर्पण द्वारा मुक्ति । चार व्यूहू और 
अवतार कृष्ण के निजी रूप हैं; वे जीव के समान पृथक नहीं, वे स्वांश हैं और जीव 
विभिन्‍नांश । जीव के पाँच पुरुषार्थ हँ--घर्म, अर्थ, काम, मोक्ष और प्रेम । प्रथम तीन 
अन्तिम दो की अपेक्षा व्यर्थ हैँ । अन्तिम लक्ष्य ईइ्वर है। ईश्वर के नाम, भक्ति आदि- 
से अविद्या का विनाश होता है। ज्ञान द्वारा अपूर्ण ब्रह्म का ही ज्ञान होता है, किन्तु 
कर्म, ज्ञान से प्राप्त भक्ति, माधुर्य और सौन्दर्य से युक्त रसामृत ब्रह्म की सेवा और 
प्रेमरूप मोक्ष का परम साधन हैं। 


जीव गोस्वासी का मत 


इनका मत भागवत पर आधारित हैं जो चैतन्य के मतानुसार हैँ। अद्टक 


$ 
का! 
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_ज्ञानमय परमात्मा या ब्रह्म या भगवान परमतत्त्व के नाम हैं । ब्रह्म ईइवर का अपर्ण 
अवतार है जिसमें शवित और शवितमान का अन्तर नहीं पाया जाता | धर्म और द्रव्य 
का भी अन्तर उसमें नहीं होता, अतः वह निर्विशेष या निगुण कहा जाता हैं। यह 
एक, चिरन्तन, शद्ध, वद्ध, मकत, सच्चिदानन्दस्व रूप, माया-रहित, निरुपाधिक, स्वयं- 
प्रकाश, सर्वव्यापक्र या परात्पर तत्त्व हैं जो निश्चिकल्पक प्रत्यक्ष से ज्ञात होता हैं। 
परमात्मा अन्तर्यामी है, जीव और जगत्‌ की आत्मा है और माया-शक्ति तथा चित्‌ शक्ति 
से युक्‍त है। ब्रह्म ज्ञानगम्य होता है तो परमात्मा योगगम्य : भगवान्‌? या ईश्वर को 
पूर्ण सत्ता सर्वशक्तिमान्‌, सविशेष, शुद्ध गुणों से पूर्ण, आनन्द-स्त्ररूप है; इसमें शक्ति एवं 
शवितमान्‌ का अन्तर होता है । आनन्द उसका द्रग्य-रूप है जिसके गुण हैं सारी शक्तियाँ । 
बैकुप्ठ धाम में उसका दिव्य या दैवी रूप में वास हैं ।2 अपने स्वरूप-गुणों से सम्पन्न 
होकर, अपनी स्व्रूप-शवित और तटस्थ शक्तित* के रूप में वह जीव-चैतन्य तथा बाह्य 
'माया शक्ति से अचतन प्रकृति-र॒प बन जाता हैं। जगत्‌ृ-रूप विकार कारण प्रक्कति की 
माया का रूप है । जीव ब्रह्म का वास्तविक स्वरूप है, किन्तु यह आंशिक स्वरूप हे । 

गीव और प्रकृतिपूर्ण ईइदर नहीं, . आंशिक रूप से समान हैं। चित्‌ और जचित्‌ दोनों 
ईववर दगे शक्तियाँ हैं। चित विद्या और अजित्‌ माया अपनी माया शवित दारा 
ईइवर जगत्‌ की उत्पत्ति, स्थिति और लय का कारण है ।* जीव-माया द्वारा बह जीद 
के ज्ञान क्रा आवरण करता है। अपनी माया से बड़ जगत्‌ का सुजन करताडें। 
उसकी संघिनी (लत), संवित (चित) और ह्लादिनी (आनन्द) शक्ितियाँ उत्तरोत्तर 
श्रेष्ठ हैं । अपनी प्रथम शत हारा ईइबर प्राणियों को धारण करता है, दूसरी से उन्हें 
जानता है और तीसरी से उन्हें आनन्द का अनुभव कराता है। अपनी अचिन्त्य शवित 
द्वारा सभी विरोधों में सामंजस्थ स्थापित कहता है। जीव स्वरूपत: अनन्त है तथा 

से बह अग्शिा का साश वर अपते 


5. 


चतन, स्वयप्रकाश, शुद्ध है । 8६० बी अलुब स्पा 


जि 


वास्तविक स्वरूप को प्राप्त करता है ।. 





. अह्यग: भगवत एत्र निर्विकल्पसत्तारूपत्वात्‌ ।--भागवत्तमन्दर्भ, पूृ० 8.. 

2. आवब्दमात्र शिशेष्यम, समस्ता: शकक्‍तयों विशेतणानि, जिशिष्टों भगवान्‌ ।--जहीं, 5 
ह। ०७ ०2 

3. भगतत्ता नारोपिता किन्तु स्ररूपमूवतैव । वही, प्‌ ० 28 “ 

4, तदात्मकत्वे जीवस्थैब तटसथ शक्तित्वम्‌ । बही, प्‌ ० 33 

5. माया जगत्सृष्टयादिहेतुर्भगदच्छक्तिरेव न तु कापटअमात्रम ।--बही, प्‌ृ० 23 


पु के 








। 
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बलदेव विद्याभूषण का दहाँन 


काका 


बलदेव (800 ई०) ने अपने गोविन्दभाष्य' में, 'सिद्धान्तरत्ना' में तथा 
प्रमेपर॒त्नावली में जो दर्शन प्रस्तुत किया है वह मध्व के मत से प्रभावित छूगता है । 
ईद्वर को प्रमसत्य, श्रुति का परम प्रतिपाद्य तत्व, सच्चिदानन्दस्वरूप, विग्रह-सम्पन्न, 
सगुण, स्वग॒त-भेद-रहित, अचिन्त्य और अलौकिक, तर्कातीत, परात्पर, ज्ञान-ऐद्वर्य- 
शवित से पूर्ण एवं सच्चिदानन्द का मूर्त रूप कहा हैं। ईश्वर का निजी रूप उसके 
अदतार एवं सृष्टि में प्रकट होते हैं । विग्रह रूप से उम्रके स्वरूप का भेद नहीं है। बहा 
और उसके गुणों में अन्तर नहीं है,” भेदाभद सम्बन्ध भी नहों है, केवल अभेद है। 
“विद्येप के कारण वे भिन्‍न प्रतीत होते हैं। यह 'विशेष' को धारणा मध्तर के विशेष 
जैसी ही हैं। द्रव्य और गुण के अभेद की व्याख्या करने के लिए 'विशेष' पदार्थ को 
माना गया है । अद्ठैन ब्रह्म विशेष के कारण विभिन्‍न गुणोंवारा कहा जाता है। इसी 
से गुणों, भेदों का मेंद, काल का भंद, देश का भेद जाना जाता है । “विशेष पदार्थ 
वस्तु का निजी स्त्रूप हैं, तथा उससे अभिन्‍न या तद्रूप है, उसके स्वभाव का निर्वाहक 
या लक्षक हैं ।/ यह किसी अन्य प्रकार या विश्येष से नहीं ज्ञात होता, बल्कि स्वयं 
ज्ञात हो जाता हैं। अत: अनवस्था दोष नहीं है। अपने स्वगत भेदों से रहित ब्रह्म 
गुणों से युक्त समझा जाता हूँ । द 

सर्वथा निगुण चैतन्य मिथ्या है । ईश्वर निगुण इस दृष्टि से माना जाता हैँ कि 
उसमें प्रकृति के दोष नहीं हैं । अलौकिक गुणों से युक्‍तत होने के कारण उसे सगुण कहा 
जाता हैं। असंख्य दिव्य गुण उसमें हैं, अतः वह भक्ति का विषय बनता हैं । यह भक्ति 
या प्रेम निगुण को विषय नहीं बना सकता । ईदवर परमात्मा, ज्ञाता, कर्ता, जगत्‌ का 
अभिन्‍ननिमित्तोपादान कारण अपनो शक्ति के माध्यम से है। प्रकृति, जो उसकी शक्ति 
है, ईश्वर के निर्देशन में जगतृ-रूप में परिणत होती है । सारा चेतन और अचेतन 
जगत्‌ सत्य है, मायिक नहों । ईश्वर जीव और जगत्‌ से भिन्‍न हैँ, किन्तु ये उससे भिन्‍न 
नहों, उसी की शक्तियाँ हैं । द 

जीव अणु-चैतन्य, ज्ञाता, कर्ता, भोक्‍्ता, अहमर्थ-रूप तथा ईश्वराश्चित हैं। वह 
जञान-स्वरूप है, परन्तु अविद्या द्वारा वह आवृंत रहता है, अतः बद्ध कहा जाता हूँ । 


. घमिणों घर्मानतिरेकः ।--सिद्धान्तरत्न, पृ० 6 
2, निर्भेदेषपि तत्तवे भेदव्यवहारों विशेषबलात्‌ ।--वही, पृ० 23 
3. स्वभावस्तु विश्येषात्मा ।--वही, पृ० 20 
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जीव की क्रियाएँ और भोग वास्तविक हैं, किन्तु ईश्वराश्वित हैं। यह ज्ञान का विषय 
नहीं, नित्य-ज्ञाता ही है; यह आध्यात्मिक अहमर्थ है, देहाहमर्थ नहीं । अणुरूप भी 
अपने ज्ञान द्वारा उसी प्रकार विभु है जैसे दीप अपने प्रकाश द्वारा। क्रिया इसका 
स्वरूप या स्वाभाविक घर्म है । प्रकृति में कर्तृत्व नहीं है, ऐसा वल्‍कूभ का भी मत है । 
जीव नित्य है, अपरिणामी है, किन्तु उसका घ॒र्म संकोच-विकासशील है । जीव अनन्त 
हैं जो ब्रह्म की जीव-शक्ति से निकलते हैं, अत: आभास मात्र नहीं, पारमाथिक सत्य 
हैं । उनके स्वभाव में परस्पर समानता है, किन्तु कमं-भेद से उनमें विभिन्‍नता भी है । 
भवित में अन्तर पड़ने से भोग में अन्तर पड़ जाता है। माया के वशीभूत होकर वे 
ईदवर भी भक्ति से मुह मोड़ छेते हैं। अंपने शद्ध रूप का उन्हें जब ज्ञान होता है और 
ईद्वर-बविमुखता समाप्त हो जाती हैं तथा ईश्वरानुकम्पा से जब उनके कर्म क्षीण हो 
जाते हैं तब वे मुक्तत हो जाते हैं । 


जीव अविद्या के मोह में पड़ा ब्रह्म ही है, किन्तु ब्रह्म सर्वज्ञ है, वह माया में 
नहीं फंसता; जीव अन्तःकरण की उपाधि प्रतिबिम्बित ब्रह्म है । यह ब्रह्म से भिन्‍न सी 
है, क्योंकि वह ब्रह्म का अंश हैं।? सभी नित्य और अनित्य पदार्थ सत्य होते हैं । 
जगत्‌ ब्रह्माश्रित है; अनित्य है, किन्तु ईश्वरक्त है । निरन्तर परिणमित होने से इसे 
असंत्‌ कहा जाता है ।7 यह परिणामी नित्य है। अतः इसमें वैराग्य होना चाहिए । 
ईदवर की भवित सुदृढ़ होने के लिए सांसारिक प्रपञ»च से विमुख होना चाहिए । 


बेष्णव वेदान्तों को तुलनात्मक समीक्षा 


जैसा ऊपर संकेत किया जा चुका है, वैष्णव वेदान्त के विभिन्‍न सम्प्रदायों का 
विशद्ध दार्शनिक क्षेत्र में योगदान आंशिक ही कहा जा सकता है, क्योंकि मुख्यतः ये 
'अर्म-दर्शन के सम्प्रदाय हैं। ईश्वरवादी धर्म-दर्शन के क्षेत्र में इनका भहत्त्वपूर्ण योग- 
दान हैं। अतः हिन्दू संस्कृति के लिए जीवन्त जीवन-दर्शव देने के कारण समाज पर 
इनका काफो प्रभाव रहा हैं। चूँकि ये दर्शत को आधार बनाकर धर्म एवं आचार को 
व्याख्या करते थे, अतएव इन्हें मात्र ईश्वरपरक धर्मशास्त्र (थियोछांजी) की उपाधि नहीं 
दी जा सकती । वैसे, वैदिक या अंवैदिक भारतीय दर्शन-परम्परा में ईईंबर की मान्यता 
गौण ही मानी जा सकती है; किन्तु वेदान्‍्त को जो ईइ्वरवादी परम्परा है वह मात्र 
घामिक न होकर दार्शनिक अधिक है। एकेश्वरवाद ,या सर्वेश्वरवाद का महत्व भी 





. सच तद्‌ भिन्‍नत्वेषपि तच्छक्तिरूपत्वात्‌ तदंशों निगद्यते ।--बही, पृ० 334 । 
2. प्रमेयरत्नावछी, 3//4 


मे 
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यहाँ कम रहा । यह वेदान्तीय ईइवरवाद विश्व में अपने ढंग का निराला है, क्योंकि 
इसका ईद्वरः परात्पर और अत्तर्यामी होने के साथ-साथ दार्शनिक दृष्टि से परम तत्त्व 
के रूप में एकीभाव अथवा अद्वेत की घारणा का मुख्य कारण सदा ही रहा। यही 
आधार था कि वैष्णव वेदान्तियों ने गम्भीर विन्तन करके धर्म, आचार और दर्शन 
को एक साथ लेकर भारतीय जीवन-दर्शन की समस्वयात्मक भावना को पुनरुज्जीबित 
एवं उपवृंहित किया ! इस प्रकार विशुद्ध बौद्धिक दर्शन-विचार के विकास को प्रोत्सा- 
हित न करने के कारण वैष्णव वेदान्तियों को भारतीय दर्शन-परम्परा के ह्वास का 
कारण माना जाता है । किन्तु वास्तविकता यह है कि चिन्तन-धारा के अवरुद्ध हो 
९ जाने के बजाय उसे नया मोड़ दे देना कम महत्त्व की बात नहीं है जो सामाजिक 
विघटन को देखने हुए वेदान्तियों ने क्रिया । अतः इनका मूल्यांकन यदि व्यापक दृष्टि 
से किया जाय, तो इनका स्थान भारतीय विचारकों में बड़ा महत्त्ववर्ण है। सैद्धान्तिक 
और ऐतिहासिक दोनों दृष्टिकोणों से इनका योगदान भारतीय परम्परा में निश्चित ही 
बड़ा स्थायी और उपयोगी हैं। एक साथ, या इनमें से यदि एक-एक का भी योगदान 
देखा जाय, तो वह भारतीय या हिन्दू संस्कृति के लिए अपूर्व निधि माना जा सकता है 
और किसी भी चर्म या देश के जीवन-दर्शन की तुलना में श्रेष्ठतर सिद्ध हो सकता है । 


आओ रू हि 





जहाँ तक वेदान्त की व्याख्या के रूप में वष्णव सम्प्रदायों की सफलता का प्रदन 
हुं, इनमें सभो में अपनी साम्प्रदायिक मान्यता अधिक है और सही वेदान्त दर्शन का 
प्रतिनिधित् कम ऐसी धारणा बन. पड़ी है कि ये ब्रह्मसूत्र और भगवदगीता' के 
अधिक अनुकूल पड़ते हैं । किन्तु शंकर का अद्वतवाद उपनिषदों के सिद्धान्त की एक 
स्वतन्द्र व्याख्या समझी जाती है। फिर भी ब्रह्म तत्त्व सभी वेदान्तियों के सिद्धान्तों 
का सामान्य केन्द्र-बिन्द है । अतः ये सभी वेदान्त दर्शन के सम्प्रद्राय माने जाते हूँ । 





उक्त वैष्णव सम्प्रदायों में मध्व का दत सम्प्रदाय एक दृष्टि से स्वतन्त्र हैं और 
सांख्य के हैतवाद के समान परिणामी प्रकृति को ही जगत्‌ का उपादान कारण मानता 
है । इस प्रकार मध्व वस्तुवाद एवं भौतिकवाद में अधिक रुचि रखते पाये जाते हैं । 
अतः घेदान्त की व्याख्या की दृष्टि से वे सफल न होते हुए भी स्वतन्त्र सम्प्रदाय के 
संस्थापक के रूप में महत्वपूर्ण स्थान रखते हैं । यद्यपि अपनी आचार-पद्धति एवं साम्प्र- 
दायिकता को कोई भी वैष्णव आचार्य वेदान्त के नाम से ही प्रतिपादित करना हैं, 
तथापि मध्य सर्वाधिक स्त्रच्छन्द वेदान्ती हैं । 


रामानुज के बाद बलदेव “ब्रह्मसूत्र' के व्याख्याता के रूप में अधिक सफल रहे । 
किन्तु ये मध्व से प्रभावित भी रहे । चैतन्य के भेदाभेद को प्रमाणित करने के लिए 
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र्या प्रस्तुत की वह परम्परा की दृष्टि से भी अधिक सफल 


उन्‍होंने ब्रह्मतत्र॒ को जो ब्या 
ते कृष्ण के माधुर्य रूप का जो आश्षय लिया 


मानती जा सकती हैं । मध्य और बलदेद 
हैं वह भी घर्म-सम्धरदाय की दृष्टि पे महत्त्वपूर्ण है । 

लम्बा और वल्लभ यद्यपि मध्य की अपेक्षा अधिक सरल एवं संगत ध्याख्या 
भ्रस्तुत करते हूँ तथापि रामानुज और बलदेव से कम ही, सफल माने जा सकते हूँ । 
निम्बाक रामानुज के अधिक निकट हूं तो वलल्‍्लभ मध्व से प्रभावित लगते हैं और पुरुषो- 
सम कृष्ण को उपास्य देव मानते हैं। वास्तव में रामानुज का विशिष्टाहैत इन सभी 
वे दान्त-सम्प्रदायों का पथ-प्रदर्शक्ष रहा है । भक्तिपरक सगृण ब्रह्मवादी वेदान्त- 


परबर्ती 
दतवाद, न्‍्याय-दैशेषिक 


यस्प्रदाय की स्थापना रामानुज ने शंकर के अद्वैतवाद, सांख्य के 
के परमाणुवाद आदि के प्रबल श्रतिवाद के साथ की थी । प्रायः उसी का अनुगमन 
करते हुए बाद के आचार्यों ने अपनी-अपनी साम्प्रदायिक मान्यताओं के साथ वेदान्त 


की विविध व्याख्याएँ प्रस्तुत की । 























भारतीय चिन्तन जगत्‌ में वेदों की दार्शनिक परम्परा के समानान्तर ही तन्‍त्रों 
की दाशंनिक परम्परा विकसित हुई। भारतीय संस्कृति के निर्माण में इस परम्परा ने 
अपने विपुल साहित्य, धामिक तथा दार्शनिक विचारों से महत्त्वपूर्ण योगदान किया । 
भारतीय संस्कृति वस्तुतः वैदिक और तान्त्रिक परम्परा का मिश्रित रूप हैं। यद्यपि 
तान्त्रिक परम्परा का स्वतन्त्र रूप से विकास हुआ, किन्तु इसके विकास की दिशा वैदिक 
प्रम्परा की विरोधी न होकर पूरक रूप में ही रही । तन्‍्त्र दर्शन जिन विचारों, सिद्धान्तों 
का प्रतिपादन करता है, वे सभी अस्फुट रूप में वैदिक साहित्य में पाये जाते हैं । इसी 
अर्थ में तन्‍्त्र को वेद की व्याख्या कहने की भी परम्परा है । 


वैदिक परम्परा की तुलना में तान्त्रिक परम्परा की यह विशेषता है कि यहाँ 
कर्मकाण्ड द्वारा प्राप्त अनुभव” को अत्यधिक महत्त्व दिया गया है॥ तनन्‍्त्र को शिव का 
प्रकाशन कहा जाता है। इस अर्थ में तन्‍्त्र भी मुलतः प्रकाशित ज्ञान (6ए९७।९० 
[709०08०) कहा जा सकता है। किन्तु तन्‍्त्र को विशेषता यह है कि यहाँ सत्य को 
अनुभूत किये जाने पर आग्रह है तथा अनुभव द्वारा इसके सत्यापन की संभावना को भी 
माना गया है । भारतीय परम्परा में अनुभव के दो प्रकारों--सामान्य अनुभव (इन्द्रियानु- 
भव) तथा उच्चतर अनुभव (अनुभृति)--को माना गया है। तान्त्रिक परम्परा में दोनों 
प्रकार के अनुभवों में सामंजस्थ स्थापित किया गया है। तनन्‍्त्र इनमें कोई विरोध नहीं 
देखता । सामान्य इन्द्रियानुभव की सीमा को तनन्‍न्र भी मानता है तथा यह स्त्रीकार करता 
है कि सत्य” केवल उच्चतर अनुभव द्वारा ही जाना जा सकता है, किन्तु यहाँ उच्चतर 
अनुभव को सामान्य अनुभव का विरोधी न मानकर इसे एक उच्चतर अवस्था माना गया 
है । तन्‍्त्र के अनुस.₹ दोनों ही अनुभवों में ज्ञाता चिंति शक्ति हैं। जब यह इन्द्रियों के 
माध्यम से ज्ञान प्राप्त करदो है तो यह इन्द्रियानुभव है तथा इस कारण इसकी सीमा है, 





गुदा जा चयतक >भकी.. कुकटट पा 
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किन्‍्त्‌ जब यह बिना ज्ञानेच्दियों के माध्यम से सीधे ज्ञान प्राप्त करती है तो यह उच्चतर 
अनभव है जो कि पूर्ण ज्ञान हैं। इसलिये तन्त्र यह मानता है कि सामान्य अनुभव के 
स्तर पर भी सत्य को जानने की कोशिश की जा सकती है। वास्तव में तन्‍्त्र को ज्ञान 
मीमांसा में अज्ञान और ज्ञान में अन्धकार और प्रकाश जैसा विरोध नहीं माना गया हैं, 
जैमाकि वैदिक परम्परा के दर्शन अह्ैत-वेदान्त में माना जाता है। यहाँ अज्ञान और ज्ञान 
में अवस्था-मेद माना गया है। जिसे सामान्यतः अज्ञान कहा जाता है, वह तस्त्र के अनु- 
सार अपूर्ण ज्ञान है। चिति शक्ति पर पड़े आध्यात्मिक मल (बन्धन) के कारण ज्ञान 
अपूर्ण रूप से प्रकाशित होता है। जैसे-जैसे थहूं मल हटता जाता है ज्ञान पू्णता की 
अवस्था प्राप्त करता जाता है । इसी अवस्था में तत्व का ज्ञान होता है। अतः तास्निक 
दर्शन के अनुसार इन्द्रियानुभव से उच्चतर भी ज्ञान का साधन है जिससे तत्त्व का ज्ञान 
प्राप्त होता है । ज्ञान के इस उच्चतर साधन को तन्‍त्र की प्रतीकात्मक भाषा में तृतीय 
नेत्र कहा जाता है जिसके विषय में मान्यता है कि वहु मलावरोध की अवस्था में प्राय 
बन्द रहता है और मछ हुटने पर खुल जाता है । 


तान्त्रिक दर्शन की उपयुक्त ज्ञान मीमांसीय (898००४४००१४०७!) विशेषता के 
साथ उसकी तस्व-न्मीमांसीय (0906झांएवा ०7 शशष६एएआ०७)) विदेषता यह है कि 


शिव या चैतन्य (जो परम तत्व है) मिष्क्रिय या केवल ज्ञान रूप नहीं हैँ वरन क्रिया रूप 
भी हैं! तन्त्र दर्शन में चेतना को शक्ति का रूप माना गया हैं जो स्वभावतः स्पन्दित 
होती रहती है । यह स्पन्दात्मक क्रिया स्वतः स्फूर्त (8900/%05008) होती है जो जानन्द 
में स्वाभाविक रूप से उत्यवित होती है । इसीलिए सृष्टि-क्रिया शिव का छीछा विरासत या 
आनव-नर्तेन हैं जो नटराज के प्रतीक से ध्वनित होता है। चूँकि तन्त्र-दर्शन में चैतन्य 
केवल य॑ ज्ञान रूप नहीं हुँ वरन्‌ क्रियारूप भी है, अतः यहाँ परमतत्व को' केवल 
शिव, ज्ञान या प्रकाश ने सानकर शिव-शक्िति, ज्ञान-क्रिया, प्रकाश-विमर्श माना गया है । 
इसी सत्य को तन्‍्त्र में प्रतीकात्मक भाषा में अर्द्धनारीश्वर' के रूप में प्रस्तुत किया गया 
है, जो एक ही व्यक्ति में एक ही साथ शिव-पार्वती दोनों हैं । 














अर 2० कि रथ हा 


तन्‍त्र की जीवन-मुल्य या पुरुषार्थविषयक विशेषता है प्रेय/ तथा श्रेय में 
समन्वय स्थापित करता । भारतीय परम्परा में चार प्रकार के पुरुषार्थ माने गये हैं--- 
बर्थ, काम, धर्म तथा मोक्ष । अर्थ और काम को प्रेय के अन्तर्गत रखा जाता है तथा धर्म 
और मोक्ष को श्रेय के अन्तर्गत । सामान्यतः प्रेय' और श्रेय को परस्वर-विरोधी माना 
जाता है । ऐसी अवधारणा है कि प्रेय (भोग) का अनुसरण करने वाला श्रेय (मोक्ष) की 
प्राप्ति नहीं कर सकता | श्रेय की प्राप्ति के लिये प्रेय का त्याग करना आवश्यक है 
इस अवधारणा के विपरीत तन्त्र ने प्रेय तथा श्रेय दोनों में समन्वय स्थापित किया । तस्त्र 
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के अनुसार श्लेय की प्राप्ति के लिये प्रेये का त्याग आवश्यक नहीं है, अपित प्रेय का 
उदात्तीकरण आवश्यक हैं। भोग (प्रेम) यदि भोग के लिये होगा तो वह श्रेय की फ्राष्ति 
में बाधक होगा, किन्तु यदि वहु उदात्त रूप में होगा तो श्रेय की प्राप्ति का साधन बन 
जायेगा । फलतः तन्त्र के अनुसार प्रेय और श्रेय में कोई मौलिक विरोध नहीं है । केवल 
दृष्टि-मेद (अज्ञान) के कारण ही विरोध जनित होता है । तनत्र के अनुसार गत तथा! 
जागतिक भोग परमतत्व (शिव) की ही अभिव्यक्ति (सृष्टि) है, अतः ये त्याज्य अथवा 
हैय नहीं है । इसीलिए तान्त्रिक दर्शन में मोक्ष को केवल श्रेय नहीं माना गया है, बरन 
अंय और प्रेय दोनों का समन्वय माना गया हैं। भोग भी मोक्ष का ही. स्वृतस्त्र प्रकटी- 
करण अथवा प्रसार है। तान्त्रिक दर्शन बे. अध्यात्म और भौतिकता के बीच की खाई 
'पाद दी हूँ, तान्त्रिक जीवन-दर्शन में भोग भी योग बन जाता हैँ, सामान्यतया बन्धनका री' 
संसार मुक्ति का साधन बन जाता है” शोर समस्त जागतिक मूल्य शिव के लछीला* 
विलछास बन जाते हैं। कहा गया है कि परम चिंतिशक्ति श्री सुन्दरी के उपासक को 
भोग और मोक्ष एक साथ ही प्राप्त होते हैं ।* 


तान्त्रिक परम्परा 


तन्तब् के आविर्भाव काल के विषय में ऐतिहासिक दृष्टि से कुछ भी सनिश्चित 
रूप से नहीं कहा जा सकता । सिन्धु सभ्यता के अवबशेषों में कुछ ताम्बिक प्रतीकों (एशु- 
पति आदि की मतियों) की प्राप्ति के आधार पर यहु कहा जा सकता हैं कि तत्त्र के धर्म- 
दर्शन का प्रचलन उस काल में भी था। कुछ लोगों की दृष्टि में तन्त्र द्रविड़ सभ्यता की 
देन हैं जिसे कालान्तर में आयों ने भी अपना लिया । वेद में भी अस्फुट रूप में रुद्र-शिव 
की अवधारणा तो मिलती ही है। इसके साथ ही आर्य और द्रविड़ संस्कृति का भेद 
तथा आयें के मूल स्थान का प्रश्त अभी समाधान की ही अपेक्षा रखता है | इसलिए इस 
बात को भी स्पष्ट रूप से स्वीकार नहीं किया जा सकता कि तन्‍्त्र मात्र द्रबिड संस्कृति 
की उपज है। प्राप्त तनन्‍्त्रों की भाषा पाणिनोय संस्कृत है । इस आधार पर तसत्र को बेद 
से अर्वाचीन कहा जाता है! यह बात भी स्वीकार्य नहीं हो सकती क्योंकि तब्त्र का 
अस्तित्व इससे पूर्व भी श्रूति-परम्परा में होने से इन्कार नहीं किया जा सकता | तान्त्रिक 
परम्परा में इस बात को स्वीकार किया गया है कि शिव द्वारा प्रकाशित ज्ञान (तस्त्र) 








, भोगों योगायते ज्ाक्षात्‌ पातक॑ सुकृतायते । 
मोक्षायते च संसार: कुलूधर्मे कुलेइबरि ॥--कुलार्णव तन्त्र, 224 । 
2 यत्रास्ति भोगो न ले तत्र मोक्ष :, यत्रास्ति मोक्षो न च तत्र भोगः । 
श्री सुन्दरो सेबन तत्पराणां भोगश्च मोक्षश्व॑ करस्थ एवं ॥ 
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गुरु-शिष्यं की परम्परा द्वारा श्रुति रूप में अनादि काल से चली आ रही है । * हाँ, लिपि 
बद्ध रूप में वह पाणिनीय काछ के बाद आई । 


तान्न्रिक परम्परा बार प्रकार के वर्गों में विभक्त है :-- 


, दैव तन्‍त्र ! 
2. शाक्‍त तन्‍त्र । 
3, बौद्ध तन्‍्त्र । 
4, वैष्णव तन्त्र । 


तंत्रों के जितने भी सम्प्रदाय हैं वे इन्हीं में से किसी न किसी के उपभेद हूँ । 
शैव तथा शाक्‍त तंत्र प्रायः समान हैं। इनमें कोई मौलिक भेद नहीं है। विषय-चवस्तु 
तथा दर्शन की दृष्टि से इनमें कोई भेद नहीं है । भेद मात्र परमतत्त्व को शिव अथवा 
शक्ति कहने का है। शैव तंत्र परमतत््व को शिव कहते हैं तथा शाक्‍त तंत्र परम तत्त्व 
को शक्ति कहते हैं । 

वस्तुत: शैव और शाकक्‍त दोनों ही यह मानते हैं कि परमतत्त्व (चैतन्य) शिव- 
शक्ति दोनों ही है। शौव और शाकक्‍्त में भेद केवल आग्रह (279॥8»5) का है | शैव 
परमतत्त्व को प्रधान रूप से शिव तथा शाक्‍त उसे प्रधान रूप से शक्ति मानते हैं । यह 
भेद वस्तुतः एक ही वस्तु को दो दृष्टियों से देखने का भंद हैं, जैसे--एक ही वस्तु- 
बहते हुए पानी-को कोई पानी रूप में देखे और कोई धारा रूप में देखे । 


गोरखनाथ द्वारा प्रवर्तित नाथ सम्प्रदाय तथा कीनाराम द्वारा प्रवतित अधोर 
सम्प्रदाय शै शाक्‍त तन्त्र की परम्परा के हैं । बंगाल का सहजिया सम्प्रदाय वेष्णव तन्त्र 
की परम्परा का है। गुरु परम्परा की दृष्टि से शैद-शाकत तन्त्र को दो परम्परायें हैं-- 
गिरनारी तथा नेवारी | गुजरात में स्थित गिरनार पर्वत को भगवान दत्तात्रेय का 
पीठ (आसन) माना जाता है। भगवान दत्तात्रेय को शैव-शाकत तन्त्र-परम्परा का आदि 
गुरु माता जाता है। इस क्षेत्र से गुरु-शिष्य की जो परम्परा चली उसे गिरनारी कहा 
जाता है । दुर्वासा तथा परशुराम इसी परम्परा में आते हैं । अघोर सम्प्रदाय के तांत्रिक 
साधक गिरनारी कहे जाते हैं। नेपाल स्थित हिमालय के पर्वतीय क्षेत्र नेंवार में जो 





, “कर्णात्‌ कर्णोपदेशेन सम्प्राप्तमवनीतलूम्‌ --योगिनीहदयम्‌ /3 
शैवादीनि रहस्यानि पूर्वमासन्महात्मनाम्‌ ऋषीणाम्‌ वक्‍त्रकुहरे--। 
“शिव दृष्टि--7/!07 | 
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गुरु-शिष्य परम्परा चली उसे नेवारी परम्परा कहा जाता है । नाथ सम्प्रदाय की गुरु 
परम्परा यहीं से विकसित हुई । द 


कुछ छोग बौदधों के वज्ययान सम्प्रदाय से सभी प्रकार के तन्‍त्रों का विकास होना 


मानते हैं। यह सत्य अवश्य है कि वज्ञयान सम्प्रदाय वे अन्य तांतिक सम्प्रदायों को 


प्रभावित किया, किन्तु वज्ञयान को तन्‍त्र की उत्पत्ति का मूल नहीं माना जा सकता । 
वास्तव में तन्त्र बुद्ध से भी प्राचीन है । तनत्र के दार्शनिक विचारों, साधना-पद्धति आादि 
को अन्य परम्पराओं ने अपने-अपने अनुसार अंगीकार किया । फलतः विभिन्‍न प्रकार की 
तांत्रिक परम्परायें-शैव, झाक्त, बौद्ध तथा बैष्णब-विकसिंत हुईं | इन परम्पराओ ने 
तान्त्रिक प्रतीकों का नामकरण अपने अनुसार किया तथा अपनी शब्दावली का 
प्रयोग किया । 


सभी तांजिक परम्पराओं में तन्‍्त्र की मूलभूत बातें सामान्य रूप से पाई जाती 
हैं । तन्‍्त्र की जो दो प्रमुख विशेषतायें हैं---(0) चेतना को ज्ञान रूप के साथ-साथ क्रिया 
रूप मानना तथा ([) प्रवृत्ति एवं निवृत्ति में समस्वय स्थापित करना ये दोनों बाते 
सभी तांजिक परम्पराओं में समान रूप से पाई जाती हैं। थोड़ा बहुत अन्तर अवश्य है, 
परन्तु वह अन्तर ज्यादातर नाम में ही है। उदाहरण के लिए जो हौव तन्‍्त्र में 
(अर्द्धनारीइवर) है वह बौद्ध तन्‍्त्र में 'युगनद्धा कहलाता है, किन्तु अन्तर यह है कि जहाँ 
शैव, शाक्‍त एवं वैष्णव तन्‍त्र में शक्ति (क्रिया) का प्रतीक नारी एवं ज्ञान का प्रतीक नर 
है वहाँ बौद्ध तन्‍्त्र में पुरुष (नर) शक्ति एवं नारी ज्ञान का प्रतीक है। युगनद्ध में पुरुष 
को वज्ञ' और नारी को पद्म” नाम से कहा जाता है (तिब्बत में इसका प्रचार है) । 
चीन, जापान और कोरिया में चूंकि बौद्ध तन्‍्त्र का ही प्रभाव है अतः वहाँ भी नारी 
(गिन) ज्ञान का एवं पुरुष (यांग') शत का प्रतीक है। शकित के प्रतीक को नारी 
या नर से क्‍यों जोड़ा गया है इस विषय में तन्‍त्र में कोई स्पष्ट व्याख्या नहीं मिलती, 
किन्तु यहु समझा जा सकता है कि होव एवं वैष्णव तन्त्र में नारी को जो शक्ति का 
प्रतीक माना गया उसका कारण यह हो सकता है कि नारी भावना-अ्रधाव होती है और 
क्रियाशक्ति वस्तुतः भावना में होती है, ज्ञान तो केवल रास्ता दिखाता है, आँख का काम 
करता है। किन्तु बौद्ध तन्त्र में पुरुष को शक्ति का प्रतीक सम्भवतः इसलिए माना गया 
कि व्यावहारिक जीवन में पुरुष शक्तिमान दिखता हैं तथा नारी कोमछ भावनाओं से 
युक्त दीखती हैं। इसीलिए वहाँ कठोर शक्ति के प्रतीक पुरुष को वज्ञ तथा कोमल 
भावनाओं के प्रतीक नारी की 'पदुम' कहा गया। दौव तल्त्र में जो छिव-पार्वती एवं 
बैष्णव तन्‍त्र में जो राधा-कृष्ण है वही बौद्ध तन्त्र में वज्अ-पद्म या यांग-यित्र है, केवल 
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यहाँ प्रतीक उलट गया है। इसी प्रकार अच्य बातों में भी सभी तान्त्रिक सम्प्रदायों में 
मौलिक समानता है । 

शैव शाकत तथा वैष्णव तन्त्रों में भोग और मोक्ष में समन्वय की बात तो उनके 
ध्वमीमांसा के अनुसार उचित ही है. किन्तु जब बौद्ध तन्‍्त्र यह बात कहते हैं तो सामा- 
व्यतः यह बौद्ध दर्शन के साथ तक॑ संगत वहीं लगता । बीड्ध दर्शन में तो भोगों के त्याग 
की बात कही गई है । वहाँ जगत तथा जागतिक भोग क्षणिक होने के कारण अच्ततः 
दुःख रूप होने से त्याज्य है । 


तत्त्र की विभिन्‍न परम्परायें दौव, शावत, वैष्णव तथा बौद्ध प्रचलित हुई किन्तु 
इनमें शैव-शाक्त तनन्‍्त्र ही तांत्रिक दर्शन का पूर्णरूपेण प्रतिनिधित्व करते हैं। तन्त्र- 
दर्शन की प्रायः सभी अवधारणाओं की व्यास्या तथा सिद्धान्तों का प्रतिपादन शव शाक्‍त 
तत्त्रों में ही किया गया । उदाहरण के लिए शबित तत्व (क्रिया) की व्याख्या तथा भोग 
और मोक्ष के समन्वय रूप कौल साधना को यह पूर्ण रूय से प्रस्तुत किया गया । मोक्ष 
के स्वरूप का पूर्ण निदर्शन तथा मोक्ष के उपायों का व्यापक वर्गीकरण भी यहीं किया 
गया, आदि-आदि। प्रमुख शैव तस्ब है--मालिमीविजयोत्तर तन्त्र, स्वच्छन्द तन्‍्त्,, विज्ञान 
भरव, नेत्र तन्त्र, स्वायम्भूव तब्य, रुद्रयामल तत्व, मैश्वास तन्त्र, आनन्द भैरव, 
च्छुष्म भरव, मृगेद्ध आगम आदि । 
शोव शाक्‍त तन्त्रों को दार्शनिक तथा सुव्यवस्थित ताकिक, सैद्धान्तिक प्रतिपादन 
काश्मीर दोव दर्शन की परम्परा में हुआ । काइ्मीर दौव दर्शन शैव तस्त्र परम्परा का 
सर्वप्रमुख दार्शनिक मतबवाद है जिसमें तांतिक दर्शन की परिणत्ति हुई है। चूँकि शिव- 
वा।त्रिक परपरा अन्य तांत्रिक परम्पराओं की तुछना में तांत्रिक अवधारणाओं को अधिक 
ह्पष्ट एवं पूर्ण रूप में प्रस्तुत करती है, और चूंकि काश्मीर दौव दर्शन इस शिव तांत्रिक 
परम्परा को चरम परिणति है, अतः काश्मीर दौव दर्शन को तान्ब्रिक परम्परा का केन्द्रीय 
देशन कहा जा सकता है। इसका नाम कश्मीर शैव दर्शन तो आधुनिक विद्वानों 
(विशेषतः विदेशी विद्वानों) का दिया हुआ है । इसका शास्त्रीय नाम “त्रिक दर्शन है । 
इसे प्रत्यभिज्ञा दर्शन भी कहा जाता है। एक-दो परवतीं दार्शनिकों को छोड़कर इसके 
सभी दार्शचिक काश्मीर में हुए हैं, अतः इसे काइमीर शैव दर्शन कहना भी समीचीन 


ही है। 














काइ्मीर दैव दर्शन के इतिहास क्रम में पहला नाम वसुगुप्त का आता है, जिनका 
समय आठवीं शती ई० के अन्त तथा नौवीं शत्ती ई० का आरम्भ काल माना जाता है । 





है हे 
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उन्होंने अद्वतवादी शौव दर्शन को सूत्रों के -रूप में प्रस्तुत किया, जिसे शिव सूत्र कहा 
जाता है | जनश्नुति के अनुसार वसुगुप्त 'शिव सुत्र' के रचनाकार नहीं हैं, वरन्‌ भगवान 
शिव ने इसे उनके समक्ष प्रकाशित किया था। काइमीर दौव आचार्यों की परम्परा में . 
'शिव सूत्र” को आगम अथवा तन्‍त्र माना जाता है। इस प्रकार इसे श्रुति होने की 
प्रतिष्ठा प्राप्त है। बसुग्रप्त के शिष्य भट्ट कल्‍्लट (नवीं शती ई० का मध्य) ने स्पन्द 
कारिका' की रचना की । स्पन्द कारिका पर चार टीकायें मिलती हैं--(।) स्वयं कल्लठ 
की वत्ति, (2) रामकण्ठ की स्पन्दन्‍्वृत्ति, (3) क्षेमराज का स्पन्द निर्णय तथा स्पन्‍द 
सन्दोह, (4) उत्पल भट्ट की स्पन्दन्प्रदीपिका' । भद॒ट कललट के बाद कश्मोर शव 

्दानिकों की परम्परा में थोमानन्‍्द का नाम आता है | इनका ससय नवीं शती ई० का 
उत्तरार्द माना जाता है| सोमानन्द ने 'शिव दृष्टि की रचना की । इस ग्रम्थ में उन्होंने 
अपने मत का प्रतिपादन तथा विरोधों मतों का खण्डन किया । सोमानन्द को प्रत्यभिज्ञा 
सम्प्रदाय का जनक माना जाता है। इनके शिष्य उत्पल देव से, जिनका समय नंवीं 
गती ई० का अन्त तथा दसवीं झती ई० का आरण्भ माना जाता है, अपने ईदवर- 
प्रत्य भिज्ञा-कारिका' में इस परम्परा के विचारों की ताकिक व्याख्या की । अभिनवगुप्त 
में इस पर दो टीकायें, एक छोटी तथा दसरी बड़ी लिखी है। पहली की “विमशिनी' 
तथा दूसरी को 'विव॒त्ति विमशिवी कहा जाता है। उत्पक् ने सिद्धिन्तरयी की रचना 
की जिसमें अजडप्रमातु-सिद्धि, 'ईश्वर-सिद्धि तथा सम्बन्धनसिद्धि' निबद्ध है । उत्पलत 
की अन्य महस्वपूर्ण रचना 'शिव स्तोत्रावली' है । द 








उत्यल के बाद काइमीर शव परम्परा में अभिनवणुष्त का नाम आता हैं। इनका 
समय दसवीं शती का अन्त तथा ग्यारह॒वीं शती का आरम्भ काछ माना जाता है। अभि- 
नवगुप्त ने काश्मीर शैद दर्शन को अनेक य्रन्‍्थों में प्रस्तुत किया । इनमे टीका ग्रन्थ तथा 
स्वतन्त्र ग्रन्थ दोनो ही हैं। उनके टीका ग्रन्थ हैं--ईश्वर-प्रत्यभिज्ञा-विमशिनी, परा- 
त्रिशिका विवरण, भगवद्‌ गीतार्थ संग्रह, शिवदृष्ट्‌ यालोचन (अनुपलब्ध) । उनके स्ववतन्त्र 
ग्रन्थ हुँ->्तेन्बालोक, तन्‍्वंसार, तस्त्-्बडन्धानिका, मालिनीविजयवारतिक, परमार्थतार 
इसके अतिरिक्त अभिनवगशुध्त ने काव्यशास्त्र पर भी ग्रन्थ ' लिखें-- ध्वन्यालोकनलोचन 
तथा अभिनव-भारती । अभिनवगुष्त के परवर्ती आचार्यों सें क्षेमराज ( ग्यारहवीं श्ती 
ई० ) के अन्थ हुैं--प्रत्यभिज्ञा हृदयम्‌, परा-प्रवेशिका, शिव सूत्र-विमशिनी, स्पन्द-निर्णय, 
स्पन्द-सन्दोहु, स्तवचिन्तामणि-विवृत्ति, स्वच्छन्दोद्रोत, विज्ञान-भैरव उद्योत, शिवघ्तो- 
त्रावली पर टीका, साम्बपंचाशिका पर टीका। परवर्ती काल के ग्रन्थ हुैं--क्षेमराज के 
शिष्य वरवराज ( ग्यारहवीं शती ई० ) का “शिवन्सूत्र वातिक, अभिनवगुप्त के 
परमार्थतार पर क्षेमराज के एक अन्य शिष्य भोगराज की टीका ( विवृति ), मृगेन्दध 
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तन्‍त्र पर नाशयण कण्ठ ( ग्यारहवीं शती ई० ) की वृत्ति, जयरथ की तन्‍त्रालोक पर 
“विवेक' तथा “वामकेश्वरीमतम्‌ पर टीका, महेश्वरानन्द ( बारहवीं शती ई० ) को 
महाथमंजरी, राजानकशितिकण्ठ का “महानय प्रकाश, लल्लेदब्बरी का  लल्लावाक *, 
विज्ञान भैरव पर शिवोपाध्याय की “उद्योग टीका, अभिनवगुप्त की विमशिनी पर 
भास्कर कण्ठ की “भास्करी” टीका । आधुनिक काल में अमृत वाग्भव का “आत्म- 
विलास , आचार्य रामेश्वर झा की पूर्णता प्रत्यभिज्ञा , आदि उल्लेखनीय रचनायें हैं। 


चर 


काइमीर शैव दर्शन की सम्पूर्ण दार्शनिक परम्परा में आचार्य अभिनवशुप्त का 
योगदान अत्यन्त महत्त्वपूर्ण है। तान्त्रिक दर्शन को बोधगम्य बनाने का कार्य अभिनव- 
गुप्त ने किया । अभिनव ने तन्त्र के प्रतीकों की व्याख्या की तथा तन्‍्त्र दर्शन की ताकिक 
विवेचना की । इसके अतिरिक्त अभिनवगुप्त ने जो महत्त्वपूर्ण कार्य संपादित किया, वह 
यह कि उस समय प्रचलित तन्त्र दर्शन के चार सम्प्रदायों--स्पन्द, क्रम, कौल तथा प्रत्य- 
भिज्ञा में समन्वय स्थापित किया | अभिनवगुप्त की गुरु परम्परा में प्रायः इन सभी 
सम्प्रदायों के गुर थे । अभिनवगुप्त ने सभी से शिक्षायें ग्रहण की थीं। इनका प्रभाव 
अभिनवगुष्त पर पड़ना स्वाभाविक था । फलतः उनकी दार्शनिक विचारधारा में चारों 
सम्प्रदाय मिलकर एकीभूत हो गये । अभिनवगुप्त ने सभी उपधाराओं को प्रत्यभिज्ञा' 
में अनुस्यूत कर दिया, प्रत्यभिज्ञा के घृत्र में पिरोकर क्रम, कुल तथा स्पन्द को एक 
माला बना दिया। इसी कारण सभी उपधारायें 'प्रत्यभिज्ञा दर्शन नाम से ही अभिहित 
होने छगी । यहाँ उल्लेखनीय हैं कि ऐसा नहीं है कि अभिनवगुप्त ने इन उपधाराओं को 
जबर्दस्ती एक में मिला दिया, वरन्‌ सत्य यह है कि ये सभी उपधाराएँ मूलतः एक 
ही धारा के! अंग हैं और अभिनवगुप्त ने उनकी एकता को उजागर किया । अभिनवगुष्त 
का महान ग्रन्थ तंत्रालोक' इसका आधार बना । स्पन्द सम्प्रदाय में चेतना के स्वतः 
स्‍्फूर्त क्रियात्मक पक्ष को महत्व दिया जाता था, जिसे' 'स्पन्द' कहते हैं । इस सम्प्रदाय 
के अनुसार चेतना के स्पन्दात्मक स्वरूप के ज्ञान से मोक्ष प्राप्ति की साधना की जाती हैं, 
जिसे स्पन्द-साधना कहते हैं । क्रम-सम्प्रदाय जगत्‌ को शिव की क्रमिक अभिव्यक्ति मानता 
हैं। इसके अनुसार क्रम ( विकल्पों ) को जानकर तथा उनका सहारा लेकर क्रमिक रूप 
से मोक्ष की ओर बढ़ा जाता है । यह सम्प्रदाय आत्मा की क्रमिक मुक्षित में विश्वास 
करता है । कौल सम्प्रदाय शिव और शक्ति की एकता ( अभेद ) में विश्वास करता हैं 
दथा इसके लिए मर और नारी को प्रतीक के रूप में प्रयोग कर पंवमकार साधना 
के द्वारा अहैत भाव ( मोक्ष ) की प्राप्ति करने में विश्वास करता है। प्रत्यभिज्ञा संप्र- 
दाय ज्ञान को महत्त्व देता है । इसके अनुसार आत्मा के वास्तविक स्वरूप ( शिव रूप ) 
की पहचान ( ज्ञान अथवा प्रत्यभिज्ञा ) मोक्ष है। अभिनवगशुप्त ने इन सभी दार्शनिक अब 
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धारणाओं को अपने दर्शन में आत्मसात्‌ किया । उन्होंने प्रतिपादित किया कि स्पन्द तो 
चेतना का स्वरूप है, चेतना स्वरूपतः क्रियाशील हैं। इस प्रकार स्पन्द शक्ति का ही 
पर्याय है । अभिनवगुष्त ने प्रतिपादित किया कि विकल्प ( जगत्‌ ) शिव की ही अभि- 
व्यक्ित हैं किन्तु इनके प्रति द्वैत ज्ञान का होना अज्ञान है तथा अद्दत भाव का होता ही 
ज्ञान है । कौल दर्शन में शिव और शक्ति की एकता पर आग्रह किया गया है । अभि- 
नवगुप्त ने यह प्रतिपांदित किया कि शिव और शक्ति मुछतः एक ही हैं । एक ही परम- 
तत्त्व के प्रकाश रूप ( ज्ञान रूप ) को शिव कहा जाता है, तथा उसके विमर्श रूप 
( क्रिया रूप ) को शक्ति कहा जाता है। प्रत्यभिज्ञा दर्शन के अनुसार उन्होंने यह प्रति- 
थादित किया कि आत्मा की शिवरूपता ( अद्वैतरूपता ) का ज्ञान ही मोक्ष है। यही 
पूर्णता है । 


ज्ञान सीर्मांसा 


ज्ञान का स्बरहप : 


ज्ञान के स्वरूप के विषय में सर्वप्रथम विचारणीय बात यह होती है कि चेतना 
( आत्मा ) के साथ इसका क्‍या सम्बन्ध है। भारतीय दार्शनिक परम्परा में चेतना के 
साथ ज्ञान के सम्बन्ध दो प्रकार के माने गये हैं--(!) ज्ञान चेतना का गुण है (द्रव्य-गुण 
सम्बन्ध) तथा (2) ज्ञान चेतना का स्वरूप है। न्याय-वैशेषिक दर्शन में ज्ञान को चेतना 
(आत्मा) का आकस्मिक गुण माना गया है । इस मान्यता के पीछे तर्क यह है कि चू कि 
निद्रावस्था में आत्मा का अस्तित्व तो रहता है, किन्तु उस समय ज्ञान की कोई प्रक्रिया 
नहीं होती रहती, अतः ज्ञान को चैतना का स्वरूप नहीं माना जा सकता, यह चेतना 
का आकस्मिक गृण ही माना जा सकता है । इसके विपरीत सांख्य, वेदान्त तथा तन्‍्त्र 
दर्शन में ज्ञान को चेतना का स्वरूप ही माना जाता है | इसकी व्याख्या के लिए काइमीर 
शव दर्शन में प्रकाश और प्रकाशन का उदाहरण दिया जाता है । प्रकाश और प्रकाशन दो 


. भिन्‍न वस्तुए नहीं हैं । प्रकाशन प्रकाश से भिन्‍न नहीं है । प्रकाश का अर्थ ही होता है 


प्रकाशित होना अथवा प्रकाश करना । प्रकाशन प्रकाश का गुण न होकर स्वरूप हो है । 
चेतना तथा ज्ञान में द्रव्यगुण सम्बन्ध मानने पर दोनों को स्वृतन्त्र तथा पृथक्‌ सत्ता सिद्ध 
होती है, किन्तु स्वरूप सम्बन्ध मानने पर दोनों की एक ही सत्ता आपादित होती है । 
न्‍्याय-वैद्ेधिक के इस तक के उत्तर में कि निद्रावस्था में चेतना में ज्ञान की कोई क्रिया 
परिलक्षित नहीं होती, काश्मीर जैव दार्शनिक कहते हैं कि उम समय चेतना के ज्ञान के 
प्रकाशन पर निद्रा का आवरण पड़ा होता है । इससे यह नहीं कहा जा सकता कि चेतना 
में उस समय ज्ञात की उपस्थिति नहीं हैं। अपने पक्ष को स्पष्ट करने लिए काइमीर दौव 
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दार्शनिक इस दुृष्टान्त का प्रयोग करते हैं कि कभी-कभी सूर्य बादलों से ढँक जाता है, 
उस समय उसका प्रकाश दिखाई नहीं देता । इसका ताल यह तो नहीं होता कि सूर्य 
में प्रकाश ही नहीं है।” इसी प्रकार चेतना सदैव ज्ञान से युक्त रहती है । उसके प्रका- 
शन पर आवरण कभी-कभी पड़ सकता है । कहने का तात्पर्य यह है कि ज्ञान चेतना का 
स्वरूप ही है । काइमीर शैव दर्शन के अनुसार ज्ञान और चेतना मूलतः एक हैं । केवल 
दो नामों का प्रयोग क्रिया जाता है, जो एक ही सत्ता का संकेत करते हूँ जो आत्मा 
अथवा ज्ञाता है। 

ज्ञान के स्वरूप के विषय में काइमीर शैव दर्शन की दूसरी महत्त्वपूर्ण अवधारणा 
यह है कि ज्ञान क्रिया रूप है । ज्ञान चेतना की सक्रियता की अवस्था है। इस सन्दर्भ 
में ज्ञातत्य है कि अद्वैत वेदान्ती ज्ञान को चेतना की निष्क्रियता की अवस्था मानते हैं । 
उनके अनुसार जिम क्षण चेतना को ज्ञान होता है, वह निष्क्रिय रूप से होता है । चेतना 
में ज्ञान की प्रक्रिया के समय कोई क्रिया नहीं होती । ज्ञान प्राप्त होने से पूर्व विभिन्‍न 
क्रियायें हो सकती हैं किन्तु ज्ञान का ग्रहण अथवा अवबो ध निष्क्रिय रूप से होता है । 
उदाहरण के लिए कहा जा सकता है कि आम का फल खाते समय हम आम को काटने, 
चबाने आदि की क्रियायें करते हैं किन्तु जिस क्षण हमें आम को सिठास की अनुभूत्ति 
होती हैं, उस समय इस अनुभ ति (ज्ञान) के निमित्त हम कोई क्रिया नहीं करते होते, 
भिठास का ज्ञान अपने आप होता है, हम उसे करते नहीं । यह तालाब में पड़े चन्द्र 
प्रतिबिम्ब की तरह हैं; प्रतिबिम्ब अपने आप पड़ता है, तालाब उसे पड़ाता नहीं, तालाब 
तो इस विषय में निष्क्रिय रहता है । 


कार्मीर शैव दार्शनिक यह मानते हैं कि ज्ञान प्राप्ति के क्षण चेतना को जो 
क्रिया होती है, वह निष्क्रिता जैसी दीख सकती है किन्तु वह निष्क्रियता नहीं है, यदि 
चेतना निष्क्रिय रूप से ज्ञान प्राप्त करेगी तो 'अवबोध' अथदा समझ- या ज्ञान-ग्रहण' 
को व्याख्या नहीं हो पायेगी । तत्र यह जड़ पदार्थों के प्रतिबिम्ब जैसी क्रिया हो जायगी । 
उदाहरण के लिए तालाब में चन्द्रमा आदि का प्रतिबिम्ब पड़ता हैं तो उस समय तालाब 
निष्क्रिय होता है तथा तालाब को इस बात का कोई बोध नहीं रहता कि उसमें कोई 
वस्तु प्रतिबिम्बित हो रही है । इसो प्रकार यदि चेतना भी निष्क्रिय रूप से ज्ञान प्राप्त 
करेंगी तो उसे भी किसी प्रकार का बोध नहीं होगा, ज्ञान के समय चेतना जो वस्तु को 
“पकड़ती / है अथवा दूसरे शब्दों में, चेतना को वस्तु का जो अवबोध (००३४०) 
8. तस्मिन्‌ ह्िनिरसिते सर्बसिदम मेघावरणविगर्मेनेव स्वप्रकाशभानु किरणवुन्दमत्यन्त- 

स्वच्छम्‌ भासते नानन्‍्यथा"”''"।--शिवदृष्टि 2 टिप्पणी । 


नल खछ ्ई न 
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होता है, वह चेतना की सक्रियता का द्योतक हैं, यह तालाब में पड़ प्रतित्रिम्ब की तरह 
नहीं है । इसलिये काइमीर शैव दार्शनिक यह मानते हैं कि चेतना ज्ञान प्राप्ति के समय 
सक्रिय रहती हैं । उस क्षण चेतन! में जो क्रिया होती है वह साथास क्रिया न होकर 
अनायास क्रिया अर्थात्‌ अपने आप होने वालो क्रिया होती है, जो निष्क्रियता जैसी दीखती 
हैं। उस क्षण ज्ञान-प्राप्ति के छिए चेतना जब कोई आयास (प्रयत्न। नहीं करती तो 
लगता है कि चतना निष्क्रिय रूप से ज्ञान-ग्रहण कर रही हैं। इस प्रकार आयास रहित 
(00255) सक्रियता को काइमोर दौँव दर्णत में “क्रिपा कहा जाता है जो सायाक्त 
कर्म से भिन्‍न है । 


ज्ञान के स्वरूप के विषय में काश्मीर शव दर्शन को तीसरी महत्त्ववृर्ण मान्यता 

यह है जो अद्वंत-वेदांत की ही तरह है, इसके अनुतार भी ज्ञान स्वयं-प्र काश है। ज्ञान को 

स्वयं-प्रकाश कहने का तात्पर्य यह है कि ज्ञान विषय को प्रकाशित करता है, तथा उसी 
क्रम में अथवा उसके साथ ही बह स्वयं भी प्रकाशित होता उश्के स्त्रयं के प्रकाशन 
के लिए किसी अन्य ज्ञान की आवश्यकता नहीं होती । उदाहरण के लिए जब हम मेज 
को जानते हूँ (मेज का ज्ञान प्राप्त करते हैं) तो उसी क्षण हमें मेज को जानने का ज्ञान 
भी स्वयं हो जाता है। ज्ञान की समानता प्रकाश (दीपक) से की जा सकती है । प्रकाश 
वस्तु को प्रकाशित करता है तथा उसी समय स्वयं को भी उसी प्रक्रिया में प्रकाशित 
करता हूँ। वस्तु के प्रकाशित होने में वस्तु प्रकाश का विषय है क्योंकि प्रकाश वस्तु पर 
पड़ता है, जब प्रकाश स्वयं को प्रकाशित करता हूँ तो ऐसा नहीं है कि प्रकाश स्वयं को 
विषय बना कर उस पर पुनः पड़ता है, इसलिये प्रकाशित है, वरन्‌ प्रकाश विषयी रूप 
में ही प्रकाशित है । इसी प्रकार ज्ञान भी ज्ञान का विषय नहीं बनता वरन्‌ विषयी रूप में 
ही स्वयं-प्रकाश है । काश्मीर शैव दर्शन की यह मान्यता न्याय दर्शन की मान्यता के 
विपरीत है । न्याय दर्शन में यह माना गया है कि ज्ञान उसी प्रकार ज्ञात होता है जिस 
प्रकार मेज या कुर्सी । कहने का तात्पर्य यह है कि ज्ञान भी ज्ञान का विषय हैं जो एक 
के बाद दूसरे ज्ञान द्वारा (अनुव्यवसाय द्वारा) ज्ञात होता है। उदाहरण के लिए मैं मेज 
को जानता हूँ यह हमारा प्रथम ज्ञान हुआ तथा मैं जानता हूँ कि मैं मेज को जानता हू , 
यह हमारा दूसरा ज्ञात अथवा ज्ञान के बाद ज्ञान हुआ । यहाँ श्रथम ज्ञान मं हमारे 
शान का विषय 'मेज' है तथा दूसरे ज्ञाद में हमारे ज्ञानका विषय मेज के ज्ञात का 
ज्ञान हुआ अर्थात्‌ ज्ञान ही ज्ञान का विषय हुआ | काइसीर हाॉव दर्शद के अनुसार ज्ञान 
विषय के रूप में ज्ञात नहीं हो सकता क्‍योंकि ज्ञान सदैव ज्ञाता रूप होता हैं न कि 
ज्ञात रूप। ज्ञान को जानता ज्ञाता को जानना है। ज्ञाता को ज्ञान का विषय नहों 
बनाया जा. सकता, वर्योकि ज्ञाता सदैव ज्ञेय से पूर्व रहता हैं । ज्ञाता विषयी को ज्ञात के 
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विषय कहना वदतोव्याधात है, ठीक उसी प्रकार जैसे यह कहना कि आँख अपने आपको 
अपनी दृष्टि का विषय बना सकती है। यदि ज्ञान स्त्रय॑ प्रकाशित अथवा ज्ञात नहीं हैं 
तथा इसे दसरे ज्ञान की अपेक्षा रहती है तो यहाँ अनवस्था दोष होगा, क्योंकि दूसरे 
ज्ञान की तीसरे ज्ञान की अपेक्षा होगी तथा तीसरे को चौथे की, आदि । 


ज्ञान के साधन 

भारतीय दार्शनिक परम्परा में ज्ञान के साधन के रूप में प्रत्यक्ष, अनुमान, शब्द 
आदि अनेक प्रमाण माने गये हैं, जो संख्या में दस तक हैं । काश्मीर शैव दर्शन को इन 
सभी प्रमाणों को ज्ञान के साधन के रूप में मान लेने में कोई आपत्ति नहीं है। काश्मीर 
शैव दर्शन में इनकी संख्या अथवा प्रकारों को महत्त्व नहीं दिया गया है । यहाँ इस. बात 
पर गम्भीरतापूर्वक विचार किया गया है कि इन सभी प्रमाणों के मूल में, आधार रूप 
में क्या है ? वह क्‍या है जो इन सभी प्रमाणों को प्रामाणिकता प्रदान करता है ? काश्मीर 
शैव दर्शन के अलुसार इन सभी प्रमाणों के मल में चेतना है। चेतना ही इन सभी प्रमाणों 
. का आधार हूं तथा चेतना द्वारा ही ये सभी प्रमाण प्रकाशित हैं। अतः मूलतः: चतना या 
'चिति ही यथार्थ प्रमाण अथवा एकमात्र मूल प्रमाण है । अन्य सभी प्रमाण चिति के साधन 
रूप हैं । चिति ही इन प्रमाणों को साधन के रूप में प्रयोग कर ज्ञान प्राप्त करती है, वह 
यह सुनिश्चित करती हूँ कि इनके द्वारा प्राप्त ज्ञान प्रामाणिक है अथवा नहीं। 
इस प्रकार स्वयं प्रमाण को प्रामाणिकता चिति ही प्रदान करती है। इसलिए काश्मीर 
बैव दर्शन चिति को ही मूल प्रमाण मानता है। उसके अनुसार चेतना ही सभी प्रमाणों 
को प्रमाणित करती है, अथवा चेतना ही सभी प्रमाणों का प्राण है । उदाहरण के लिये 
प्रत्यक्ष प्रमाण को लिया जा सकता है । प्रत्यक्ष प्रमाण के सन्दर्भ में प्रश्न उठता है कि 
हम किस प्रकार यह जानते हैं कि प्रत्यक्ष ज्ञान का यथार्थ साधन है? विचार करने पर 
इस प्रदन के उत्तर में यही बात आती है कि हमारी बुद्धि या चेतना प्रत्यक्ष की यथार्थता 
को जान लेती है । वास्तव में चेतना ही प्रत्यक्ष के माध्यम से प्रत्यक्ष करती है। केबल 
ज्ञानेन्द्रियों का विषय के साथ सन्निकर्ष हो जाना ही प्रत्यक्ष को प्रमाण मानने के लिए 
पर्याप्त नहीं है । हमारी चेतना ही ज्ञानेन्द्रिय तथा विषय के साथ संयोग के द्वारा ज्ञान 
प्राप्त करती है और वही उस ज्ञान की प्रामाणिकता को सुनिश्चित करती है। इसी 
प्रकार अनुमान आदि प्रमाणों को साधन के रूप में प्रयोग कर चेतना ही ज्ञान प्राप्त 
करती है तथा उनकी यथार्थता को भी वही सुनिश्चित करती है । आगम प्रमाण अन्तः 
विचार या ईश्वर के ज्ञान की भाषीय अभिव्यक्ति है, जो चैतन्य स्वरूप है। इस प्रकार 
आगम प्रमाण के मूल में भी चेतना या चिति को ही माना गया है । इसी बात को ध्यान 
में रखकर काइमीर शैव दर्शन में यह माना गया है कि. चिति ही वास्तविक प्रमाण है । 
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चिति अन्य प्रत्यक्ष आदि प्रमाणों को ज्ञान के साधन के रूप में प्रयोग करती 
है । उदाहरण के लिए ग्रत्यक्ष प्रमाण में आत्मा (चिति) ज्ञाता (प्रमाता) है। यह 
ज्ञनिन्द्रियों के माध्यम से विषय के साथ सन्निकर्ष स्थापित करता है। इसी प्रकार अनु- 
मान प्रमाण में व्याप्ति आदि के माध्यम से ज्ञान प्राप्त किया जाता है। इस सन्दर्भ में 
काइमीर शैव दर्शन तथा सांख्य दर्शन की मान्यताओं में अन्तर है। सांख्य के अनसार 
ज्ञानेन्द्रियों के माध्यम से बुद्धि ज्ञान प्राप्त करती है न कि सीधे परुष अथवा आत्मा 
(चिति) । काश्मीर शैव दर्शन के अनुसार बुद्धि अथवा इन्द्रियाँ तो ज्ञान के साधन अथवा 
उपकरण मात्र हूं, साधन अथवा उपकरण स्वयं ज्ञान नहीं प्राप्त कर सकता । उदाहरण के 
लिए जब हम मेज या कुर्सी को देखते हैं तो यहाँ हमारी आँख, बुद्धि अथवा मन उसे नहीं 
देखता अपितु इसके ह्वारा हम (हमारी चेतना) इसे देखते हैं । प्रमाणों का उपयोग खिड़की 
खोलने के समान है । खिड़की खुलने पर खिड़की वस्तु को नहीं देखती बरनं खिड़की के 
द्वारा (हम) देखते हैं । खिड़की खुलने का अर्थ इतना ही है कि हमारे दृष्टि-पथ का अव- 
रोधघ हट गया । 

.. यहाँ एक प्रश्न यह उठाया जाता है कि जब्र चंतना ही वाघ्तविक ज्ञाता है, 
ज्ञानेन्द्रियाँ नहीं, तो फिर चेतना स्वतन्त्र रूप से बिना ज्ञानेन्द्रियों के क्‍यों ज्ञान नहीं प्राप्त 
कर सकती ? क्‍या चेतना को आवध्यक रूप से ज्ञानेन्द्रियों की सहायता लेनी होती है ? 
इसके उत्तर में काइमीर शैव दार्शनिक यह कहते हैं कि चेतना बिना ज्ञानेन्द्रियों की सहा- 
यता से स्वतन्त्र रूप से ज्ञान प्राप्त कर सकती है । जब यह पशु रूप में (बद्धावस्था में) 
मल से आबद्ध रहती हैँ तो ज्ञानेन्द्रिय आदि साधनों पर ज्ञान के लिए निर्भर करती है । 
उदाहरण के लिए जब कोई व्यक्ति कमरे में बन्द हो तो बाहरी दृश्य को देखने के लिए: 
उसे खिड़की आदि खोछले अथवा दूरबीन आदि की आवश्यकता पड़ती है, किन्तु बाहर 
होने पर उसे किसी साधन की आवश्यकता नहीं होती । इसी प्रकार जब चेतना मल के 

न्धन से संकुचित अथवा आच्छादित रहती है तो उसे साधनों की आवश्यकता होती है 
किन्तु मल का आवरण हट जाने पर उसे किसी साधन की आवश्यकता नहीं रहती । पूर्ण 
मकक्‍त साधक अथवा योगी ज्ञानेन्द्रियों की सहायता के बिना भी ज्ञान प्राप्त कर सकता 
हैं। यह जीवन्मुक्त की इच्छा पर निर्भर करेगा कि वह ज्ञान के लिए ज्ञानेन्द्रियों 
का प्रयोग करें अथवा सीधे चतना द्वारा ज्ञान प्राप्त करे । 


इस सन्दर्भ में एक अन्य प्रश्न उठता है कि चेतना ही प्रमाणों के द्वारा ज्ञान प्राप्त 
करती है तथा वही प्रमाणों की प्रामाणिकृता भी सुनिश्चित करती है, किन्तु स्वयं चेतना 
का ज्ञान कैसे होता है ? काइ्मीर शव दर्शन के अनुसार चेतना स्वयं प्रकाश है तथा ज्ञान 
ही चेतना का स्वरूप है, अतः चेतना स्वयं प्रकाश होने से स्वयं प्रामाणिक भी हैं । चेतना 
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अथवा ज्ञान ही अन्य प्रमाणों को प्रकाशित अथवा प्रमाणित करता हैं, अतः इसे कोई 
अन्य प्रमाण प्रकाशित अथवा प्रमाणित नहीं कर सकता। जो स्वयं सबका आधार है वह 
किसी अन्य पर आश्रित नहीं हो सकता । चिति (अथवा आत्मा) स्वयुंसिद्धर है । कर्ता 
: तथा ज्ञाता दोनो हैं । बिना कर्ता के कोई क्रिया नहीं हो सकती तथा बिना ज्ञाता के 
कोई ज्ञान नहीं हो सकता । ज्ञाता और कर्ता की सत्ता हर ज्ञान तथा क्रिया के पूर्व 
है। यदि इनका निषेध भी किया जाय तो निषेध कर्ता के रूप में इनकी सत्ता स्वयं 
सिद्ध है। अतः इनकी (चिति की) सत्ता की सिद्धि के लिए किसी अन्य प्रमाण की आव- 
इयकता नहीं है ।* . 
आगम प्रमाण : 
काइमीर शैव दर्शन में चेतना के ज्ञान रूप में प्रकाशन के दो स्तर माने गये हैं, 
एक चेतना के प्रकाशन का. निम्नतर स्तर जिसे पशु-ज्ञान का स्तर कहते हैं तथा दूसरा 
चेतना के प्रकाशन की उच्चतर अवस्था जिसे शिवजज्ञान का स्तर कहते हैं। पशु ज्ञान के 
स्तर पर चेतना मल से आबड्ध होती है जिसके कारण इस स्तर का ज्ञान सीमित तथा 
अपूर्ण होता है । यह सामान्य इन्द्रियानुभव का स्तर है जिसमें चेतना ज्ञानेन्द्रियों की सहा- 
यता से ज्ञान प्राप्त करती है । शिव ज्ञान के स्तर पर चेतना मलों के बन्धन से मुक्त 
रहती है। इस स्तर पर ज्ञान की प्राप्ति के लिए चेतना को प्रमाण अथवा इन्द्रियादि 
साधनों की अपेक्षा नहीं रहती । यह पूर्ण ज्ञान की अवस्था है। इसमें चेतना सीधे बिना 
किसी साधन के ज्ञान प्राप्त करती हैं। यह अपरोक्षानुभृति का स्तर है। इस प्रकार के 
ज्ञान को आगम प्रमाण कहा जाता हैं। उच्चतर ज्ञान अथवा शिव ज्ञान की अभिव्यक्ति 
ही आगम हैं । तनत्र दर्शन में इस आगमन-नज्ञान को ही महत्त्व दिया गया है। प्रत्यक्ष, अनु- 
मान आदि प्रमाणों की विवेचना को महत्त्व नहीं प्रदान किया गया है। प्रत्यक्ष आदि 
प्रमाण सामान्य स्तर के ज्ञान से सम्बद्ध हैं, इनके द्वारा पूर्ण ज्ञान की प्राप्ति होना संभव 
नहीं है । पूर्ण ज्ञान की अभिव्यक्ति अथवा प्राप्ति केवल आमम प्रमाण द्वारा ही संभव 
है । आगम प्रमाण ही सत्य को पूर्ण रूप से अभिव्यक्त करने में सक्षम है । 
आगम को प्रकाशित ज्ञान! (१९०ए०४।०१ ॥(70००७॥००४8०) भी कहा जाता है। 
तान्त्रिक परम्परा में जब आगम को “प्रकाशित ज्ञान कहा जाता है तो इसका अर्थ यह 
नहीं होता कि आगम किसी बाह्य शकित द्वारा प्रकाशित किया जाता हैं। चेतना को जो 


कर्तरि ज्ञातरि स्वात्मन्यादि सिद्ध महेश्वरे । 
अजडात्मा निषेघम्‌ वा सिद्धि वा विदधीत कः ॥ 
“६० प्र० का०, (4|2 । 





, 
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उच्चतर अनुभूति होती हे, उसे ही यहाँ प्रकाशित ज्ञान! कहा जाता हे । तन्त्र-दर्शन के 
अनुसार जब साधक मलों से पूर्णतया मुक्त हो जाता है. तो वह स्त्रयं ईश्वर या शिव हो 
जाता है। ऐसी अवस्था में जो ज्ञान होता है उसे ही उच्चतर अनुभूति कहते हैं। इस 
प्रकार जब आगम को ईश्वर या शिव का प्रकाशन कहा जाता है तो इसका अर्थ यही 
होता है कि आगम उच्चतर अवस्था प्राप्त चेतना की उच्चतर अनुभति है ।” कोई भी 
व्यक्ति इस अवस्था को प्राप्त कर उच्चतर अनुभूति प्राप्त कर सकता है तथा आगम में 
वर्णित सत्य को सत्यापित कर सकता है। अभिनवगुप्त तने स्पष्ट किया है कि आगस 
वस्तुत: उच्चानुभव का हो भाषाबद्ध रूप सें प्रकाशन हे, शिव-पार्वती का सम्बाद वस्तुतः 
अपनी चेतना में ही प्रश्नकर्त्नी संवित्‌ और उत्तरदात्री संबवित्‌ अथवा उच्च संवित्‌ 
(परांह्ठा/८० $४०/) और निम्न संवित्‌ ([.0फ6० 8०४) का प्रतीकात्मक सम्बाद है ।? इसी 
डुष्टि से तान्त्रिक परम्परा को अनुभव-परम्परा अथवा अनुभवनसंप्रदाय कहा जाता हैं। 
सम्पूर्ण तन्त्र-दर्शन उच्चतर अनुभूति पर आधारित है । 


प्रश्न उठता हैं कि आगम प्रमाण की प्रामाणिकता का आधार क्या है ? आगम 
की प्रामाणिकता के विषय में क्राश्मी र शैव दार्शनिक कहते हैं कि चूँकि आगम अनुभव 
पर आधारित है, इसलिए प्रामाणिक हैँ तथा इनकी प्रामाणिकता को अनुभव द्वारा 
सत्यापित क्रिया जा सकता है। पूरी तान्त्रिक परम्परा अनुभवकर्ताओं की परम्परा है 
जिन्होंने इस ज्ञान का सत्यापन अनुभव द्वारा किया है । अनुभव द्वारा सत्यापन की बात 
उचित है क्योंकि किसी सत्य को सत्यापित करने की यह स्पष्ट वैज्ञानिक विधि है। यहाँ 
समस्या इसलिए उठती है क्‍योंकि आगम सामान्य अनुभव के विषय न होकर 'उच्चतर 
अनुभव के विषय है । उच्चतर अनुभव एक विशद्येप अवस्था का अनुभव कहा जाता 
हैं। यह केवल साधकों, योगियों को ही प्राप्त हो सकता हैँ, सामान्य जन को नहीं । अतः 
सामान्य अनुभव के स्तर पर न तो आगम-ज्ज्ञान प्राप्त किया जा सकता हैं और न ही इसे 
सत्यापित ही किया जा सकता हैं। इसे जो अनुभव करता है, केवल वही सत्यापित कर 


, स्वात्मा सर्वभावस्वभावः स्वयं प्रकाशमानः 
स्व्रात्माममेंव. स्वात्माविभिन्‍्नेन प्रइनप्रतिवचनात्‌ 
प्रष्ट्पतिवक्त स्वरात्ममयेत अहंतया चमत्कुर्वन्‌ विमृुशति । 
 नपरात्रिशिका विवरण, पु० [4-]5।... 
2, आगमस्तु नामान्तर: शब्दनर्यो द्रढीयस्तमविमर्शात्मा चित्‌ 
स्वरभावस्य ईश्वरस्य अंतरंग एव व्यापार: प्रत्यक्षादेरपि जीवितकल्पः । 
“-+ईहवर--प्रत्यभिज्ञा--विमशिनी--2[3/2 । 
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सकता है । ऐसी स्थिति में प्रदन उठता स्वाभाविक है कि क्या वास्तव में उच्चतर अनु 
भूति' होती है ? यदि उच्चतर अनुभूति” की संभावना है तो आगम की प्रामाणिकता को 
माना जा सकता है। यदि इसकी संभावना नहीं बनती तो आमगम की प्रामाणिकता कीं 
संभावना नहीं माती जा सकती । केवल यह कह देते से कि यह अनुभव-परम्परा है इसकी 
प्रामाणिकता नहीं मानी जा सकती । ध्यातब्य है कि चार्वाक उक्त उच्चतर अनुभव को 
स्वीकार नहीं करता । एक मत यह भी है कि कथित उच्चतर अनुभव असामान्य मनो- 
दशा का द्योतक है, एक प्रकार का विश्वम (है ल्यूसिनेशन) । इन आक्षेपों के उत्तर में 
बुद्ध, शंकर, रामक्ृष्ण आदि के उदात्त एवं पवित्र जीवन का हवाला ही दिया जा सकता 
है । कौन कहेगा कि उनकी आध्यात्मिक अनुभूतियाँ उनन्‍्माद-रूप थीं । द 
आगम-ज्ञान की प्रामाणिकता के पक्ष में सबसे बड़ा तर्क यह हैं कि हम भी उसे 
अपने जीवन में सत्यापित (४०7४) करके देख सकते हैं। उसे देखने में कोई खतरा 
(२५४) भी नहीं है। हाँ जैसे वैज्ञानिक सत्य को प्रयोगशाला में सत्यापित करने के 
लिए झोधघकर्ता को तद्विषयक प्राविधिक प्रशिक्षिण छेना होगा, अप्रशिक्षित व्यक्ति उसे 
सत्यापित नहीं कर सकता, उसी प्रकार आगमिक सत्य को सत्यापित करने के लिए 


सम्बद्ध साधना-पथ से गुजरना होगा । 

सामान्य आनुभविक ज्ञान अथवा इन्द्रिय ज्ञान सीमित है । इसके द्वारा सत्य 
को नहीं जाना जा सकता। सत्य को उच्चतर ज्ञान द्वारा ही जाना जा सकता हैं । 
इसी प्रकार आगम की प्रामाणिकता को भी शिव ज्ञान प्राप्त करके ही सत्यापित किया 
जा सकता हैं । 

गम ज्ञान के सन्दर्भ में एक अन्य महत्त्वपूर्ण प्रइन यह उठता है कि यदि आगम 
सत्य को अनुभूति पर आधारित है तो आगम में मतवैभिन्‍्य क्‍यों पाया जाता है ? ऐसा 
क्यों है कि अद्वतवादी आगम अद्वैतपरक ज्ञान का निर्देश करते हैं तथा हतवादी आगम 
द्तपरक ज्ञान का प्रतिपादन करते हैँ । इसके उत्तर में यह कहा जाता हैँ कि यह मत- 
वेभिन्य सत्य की अनुभूति के स्तर भेद के कारण है । कहने का तात्पर्य यह है कि जो 
आगम सत्य के ढँत स्तर तक की अनुभूति पर आधारित हैं वे उतने को ही प्रकाशित 
करते हैं तथा जो आगम सत्य के अद्वैतवादी स्तर की अनु भूति पर आधारित हैं वे अद्वैत 
अथवा पूर्ण ज्ञान को प्रकाशित करते हैं । इसके उत्तर में एक दूसरी बात यह कही जाती 
हैँ कि ऐसा अधिकारी भेद की मान्यता के कारण है। तान्त्रिक परम्परा में विभिन्‍न 
अधिकारी साधकों के स्तर को ध्यान में रख कर आगमों में विभिन्‍न प्रकार की शिक्षायें 
दी गई हैं। इससे आगम की प्रामाणिकता में कोई अन्तर नहीं आता । तीसरी बात यह 
हैं कि सत्यद्रष्टा व्यक्ति जिस परिवेश से होकर गुजरता है उसी भाषा में बह बोलता हे 
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जिससे देखने में कुछ अन्तर आ जाता है । चौथी बात यह भी है कि आगमिक ज्ञानों का 
गहराई से अध्ययन किया जाय तो पता चलेगा कि सब लोग एक ही बात अपने-अपने 
ढंग से कहते हैं । वेद का प्रसिद्ध कथन हैँ कि सत्य एक होता है किन्तु ज्ञानी लोग उसे 
बहुन तरह से कहते हैं (एक सद्‌ विप्रा: बहुधा ददन्ति) । अभिनव गुप्त ने कहा है कि 
विद्वानों का विवाद केवल नाम का हैं (संज्ञासु केवलमयं विद॒रपां विवादः) । 


जाने की शभ्रॉसाण्प 


भारतीय दार्शनिक परम्परा में ज्ञान के प्रामाण्य के सम्बन्ध में दो प्रकार के 
सिद्धान्त प्रचलित हैं--एक, स्वतः प्रामाण्यवाद तथा दूसरा, परतः प्रामाण्यवाद । स्वतः 
प्रमाण्यवाद के अनुसार ज्ञान की प्रमाणिकता स्वयं ज्ञान में ही निहित होती हैं तथा 
परतः प्रामाण्यवाद के अनुसार ज्ञान की प्रामाणिकता ज्ञान में आन्तरिक रूप से निहित 
नहीं होती अपितु ज्ञान अपनी प्रामाणिकता के लिए अन्य बाह्य ज्ञान पर निर्भर करता 
हैं। न्याय दर्शन परतः प्र।माण्यवादी है। उसके अनुमार ज्ञान की प्रामाणिकता तथा 
>प्रामाणिकता दोनों ही बाह्य हैं । ज्ञान स्वयं में न तो प्रामाणिक होता है और न ही 
अप्रामाणिक । इसकी प्रामाणिकता अथवा अप्रामाणिकता दूसरे ज्ञान द्वारा ज्ञात होती 
है । प्रामाणिकता अथवा अप्रामाणिकता की कसौटी के रूप में न्याय दर्शन ज्ञान में अर्थ- 
क्रियाकारित्व अथवा संवादि प्रवृत्ति का होता आवश्यक मानता हैँ । यदि किसी ज्ञान में 
अर्थक्रियाकारित्व अथवा संवादि प्रवत्ति हैँ तो वह ज्ञान प्रामाणिक है और यदि उसमें 
संवादि प्रवत्ति नहीं हैं तो वह ज्ञान अप्रामाणिक होगा । उदाहरण के लिए यदि हमें कुर्सी 
का ज्ञान होता है और हम यदि कुर्सी पर बैठ सकते हैँ तो उस ज्ञान में (कुर्सी के ज्ञान में) 
अर्थक्रियाकारित्व है तथा इस प्रकार वह ज्ञान प्रामाणिक है । यदि मृगतृष्णा में जल की 
प्रतीति होती है तथा यदि उस जल से हमारी प्यास नहीं बुझती तो हमारा जल का 
ज्ञान अप्रामाणिक होगा । इस प्रकार न्याय दर्शन के अनुसार किसी वस्तु के ज्ञान की 
प्रमाणिकता अथवा अप्रामाणिकता दूसरे ज्ञान (परतः) द्वारा जानी जाती है। प्रथम 
ज्ञान में अर्थक्रियाकारित्व का बोध नहीं होता, यह दूसरे ज्ञान द्वारा ही ज्ञात होता हैं । 
इस आधार पर नैयायिक यह मानते हैं कि प्रथम ज्ञान में प्रामाणिकता नहीं रहती । 
ज्ञान में प्रामाणिकता दूसरे ज्ञान द्वारा ही आती है ।. यह दूसरा ज्ञान पहले ज्ञान के अति- 
रिक्त होता है। अतः ज्ञान में प्रामाणिकता बाह्य रूप से (बाहर से) आती है। प्रामा- 
णिकता के समान अप्रामाणिकता भी ज्ञान में बाहर से आती है अर्थात्‌ दूसरे ज्ञान द्वारा 
ही ज्ञात होती है 

ज्ञान की प्रामाणिकता के सम्बन्ध में काइमीर शैव दर्शन स्वतः प्रामाण्यवादी है । 
इसके अनुसार ज्ञान की जामाणिकता स्वयं ज्ञान में ही निहित है तथा अप्रामाणिकता 

42 
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बाह्य है। परतः प्रामाण्यवाद की आलोचना करते हुए स्वतः प्रामाण्यवादी कहते हैं कि 
यदि ज्ञान में प्रामाणिकता स्वतः नहीं है तो दूसरे ज्ञान द्वारा उसकी प्रामाणिकता सिद्ध 
नहीं की जा सकती, क्योंकि दूसरा ज्ञान अपनी प्रामाणिकता. के लिए तीसरे ज्ञान की 
अपेक्षा करेगा तथा तीसरा ज्ञान अपनी प्रामाणिकता के लिए चौथे ज्ञान की अपेक्षा 
करेगा | इस प्रकार यहाँ अनवस्था दोष होगा । कोई भी ज्ञान जब तक स्वयं प्रामाणिक 
नहीं होता तब तक वह दूसरे ज्ञान की प्रामाणिकता को सत्यापित नहीं कर सकता । इस- 
लिए स्वतः प्रामाण्यवादी यह मानते हैं कि ज्ञान स्वयं प्रामाणिक होता हैं । जब हमें 
उसकी प्रामाणिकता पर सन्देह होता है तभी हम दूसरे ज्ञान द्वारा सत्यापन करते हैं । इस 
प्रकार दूसरे ज्ञान द्वारा जो जाना जाता है वह ज्ञान की अप्रामाणिकता है न कि प्रामा- 
णिकता । इस दृष्टि से प्रामाण्य तो ज्ञान में स्वतः है तथा अप्रामाण्य ज्ञान से बाह्य है। 
ज्ञान का अप्रामाण्य बाह्य साधनों (दूसरे ज्ञान) पर निर्भर करता है न कि प्रामाण्य । 
ध्वतः प्रामाण्यवाद के इन सामान्य सिद्धान्तों से सहमत होते हुए काश्मीर शैव दार्शनिक 
परत: प्रामाण्यवाद की आलोचना करते हुए अपनी ओर से कहते हैं कि “अर्थक्रिया 
अथवा संवादि प्रवृत्ति को ज्ञान की प्रामाणिकता की कसौटी नहीं मात्रा जा सकता । 
स्वप्न में भी हम वस्तु में अर्थक्रियाकारित्व देखते हैं। उदाहरण के लिए स्वप्न में लगी 
प्यास भी स्वप्न के जल से बुझ जाती हूँ अथवा स्वप्न में देखी गई कुर्सी पर भी स्व्रप्ना- 
वस्था में हम स्त्रयं को बंठा हुआ प्रत्यक्ष करते हैं। पुनः जाग्रतावस्था में वापंस आने पर 
हम वास्तविक जल अथवा कुर्सी का अभाव ही पाते हैं। हम जानते हैं कि स्वप्नावस्था 
का हमारा ज्ञान सत्य नहीं था। अतएव अर्थक्रियाकारित्व का पाया जाना पूर्णतया 
सत्यता का प्रतिपादत नहीं कर सकता । इसी प्रकार संवादि प्रवृत्ति को भी सत्यता को 
जानने का आधार नहीं माना जा सकता । अतः काश्मीर शैव दर्शन में ज्ञान में स्वतः 
प्रामाण्य तथा स्त्रयं प्रकाश का होना माना जाता है। ज्ञान की प्रामाणिकता स्वयं प्रका- 
शित है । उसे अपनी प्रामाणिकता के लिये दूसरे ज्ञान की अपेक्षा नहीं होती । 


भ्रम को व्याख्या 


भारतीय दार्शनिक परम्परा में भ्रम की व्याख्या को महत्त्व प्रदान किया गया 
हैं। प्रायः सभी दर्शनों ने इसकी विवेचना किया है। भ्रम की विवेचना में समस्या यह 
है कि भ्रमात्मक प्रत्यक्ष में, उदाहरण के लिए “ज्जु-सर्प' के भ्रम में, जिस सर्प की हमें 
प्रतीति होती है, वह सत्य हैं अथवा असत्य । सभी वस्तुवादी (॥२०७॥४/) दर्शन किसी न 
किसी प्रकार यह प्रतिपादित करते हैं कि भ्रमात्मक प्रत्यक्ष का विषय, उदाहरण के लिये 
सर्प, सत्य हैं तथा सभी प्रत्ययवादी (0०980) दर्शन यह मानते हैं कि भ्रमात्मक प्रत्यक्ष 
के विषय असत्य अथवा प्रतीति' मात्र होता है, वह सत्य नहीं होता । वास्तव में इस 
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विवेचना को महत्त्व इसलिए दिया गया है कक्‍्योंदि यदि यह सिद्ध हो जाय कि असत्य 
अथवा मिथ्या विषय (वस्तु) का भी प्रत्यक्ष हो सकता हैं तो इस आधार पर जगत के 
प्रत्ययवादी स्वरूप अथवा आभासवादी स्त्ररूप को सिद्ध किया जा सकता हैं। इसलिए 
वस्तुवादी इस बात पर आग्रह करते हैं कि असत्य (मिथ्या) का प्रत्यक्ष हो ही नहीं सकता, 
यदि किसी का प्रत्यक्ष (ज्ञान) हो रहा है तो वह असत्य नहीं हो सकता । प्रत्ययवादी 
इस बात पर आग्रह करते हैं कि असत्य अथवा आभास (मिथ्या वस्तु) का भी प्रत्यक्ष हो 
सकता हैं अर्थात्‌ क्रिसी वस्तु का प्रत्यक्ष होना यह सिद्ध नहीं करता कि वह वस्तु सत्य 
(वस्तुवादी दृष्टि से) है, वह वस्तु प्रत्यय रूप अथवा आभास रूप भी हो सकती है। इस 
प्रकार भ्रम की विवेचना के आधार पर ही जगत्‌ की सत्यता अथवा असत्यता का प्रति- 
पादन क्रिया जाता है । 


 न्याय-वैशेषिक दर्शन के भ्रम सम्बन्धी सिद्धान्त को अन्यथा वरुयातिवाद' कहा 
जाता हैं। इसके अनुसार “रज्जु-सर्प' भ्रम के उदाहरण में हम जिस सर्प का प्रत्यक्ष करते 
हैं उमका अन्यत्र कहीं (अन्यथा) अस्तित्व रहता है। रज्जु में उस सर्प का प्रत्यक्ष ज्ञान- 
लक्षण-प्रत्यक्ष के कारण होता है । अतः यहाँ होने वाले सर्प का ज्ञान वास्तव में अन्य 
स्थान पर स्थित सर्प का ज्ञान है। रामानुज का भ्रम सम्बन्धी सिद्धान्त सत्ख्यातिबाद' 
कहलाता है । इसके अनुसार भ्रम में होने वाले सर्प का ज्ञान वास्तविक है क्‍योंकि उनके 
'पंचीकरण' सिद्धान्त के अनुसार प्रत्येक वस्तु प्रत्येक वस्तु में उपस्थित है। सर्प अस्पष्ट 
रूप से रज्जु में उपस्थित रहता है जो अ्रम-ज्ञान के समय चेतना को स्पष्ट रूप से प्रत्यक्ष 
होने लगता हैं । अतः रज्जु में सर्प का प्रत्यक्ष होना वास्तविक सर्प का प्रत्यक्ष (सत्‌ ख्याति) 
होना है। मीमांसकों (प्रभाकर) के अनुसार भ्रम दो. विभिन्न ज्ञान विषयों में भेद न समझते 
के कारण है । रज्जु सप ज्ञान में सप॑ का ज्ञान स्मृति के कारण हूँ तथा रज्जु प्रत्यक्ष ज्ञान 
का विषय है । रज्जु-सर्प का भ्रम वस्तुतः प्रत्यक्ष ज्ञान तथा स्मृति ज्ञान का भेद न करके 
स्मृति ज्ञान के विपय को मान्यता प्रदाव कर देना (अख्याति) है अथवा स्मृति से प्राप्त 
सर्प तथा प्रत्यक्ष से प्राप्त रज्जु के बीच के अन्तर को न समझ पाना (विवेकाख्याति) है । 
ये दर्शन (न्याय, मीमांसा तथा रामानुज दर्शन) वस्तुवादी हैं । ये भ्रम को भी यथार्थ 
ज्ञान के परिप्रेक्ष्य में ही विवेचित करते हैं । इनके अनुसार अ्म-ज्ञान भी किसी विषय- 
वस्तु का ही ज्ञान होता है। इसे भ्रम-ज्ञान केवल इसलिए कहा जाता हैं कि यह अन्य 
विषयवस्तु के ज्ञान से किसी प्रकार मिश्रित हो गया रहता है। भ्रम विषयक सिद्धान्त 
में वस्तुवादी दार्शनिकों का यह मनोविज्ञान समझ में आता है कि यदि वे एक भी उदा- 
हरण में भ्रम की सत्ता मान लें तो सम्पूर्ण जगत्‌ के भ्रम होने की सम्भावना भी साननी 
पड़ेगी । अतः वे स्व्रीकार ही नहीं करते कि भ्रम भी होता है, वे भ्रम के उदाहरगों की 
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इस प्रकार व्याख्या करने का प्रयत्न करते हैं कि किसी न किसी प्रकार से यह सिद्ध हो 
जाय कि तथाकथित भ्रम में जो प्रत्यक्ष हो रहा है वह किसी न किसी रूप में सत्य वस्तु 
का ही प्रत्यक्ष है, भ्रम है ही नहीं । 

काब्मीर शैव दर्शन जगत के प्रत्यववाद-संम्भत आभासवादी स्वरूप को मानता 
है। भ्रम के वस्तुवादी सिद्धान्तों की आलोचना करते हुए काश्मीर शैव दर्शन यह मानता 
है कि वास्तव में वस्तुवादी दार्शनिक भ्रम के विषय का यथार्थ विषय के साथ तादात्म्य 
निरूपण कर लेते हैं जिसमें यथार्थ वस्तु का स्थान भ्रम-वस्तु ग्रहण कर लेती है । यह 
बात स्पष्ट है कि रज्जु-सर्प' भ्रम के उदाहरण में रज्जु का प्रत्यक्ष नहीं होता वरन्‌ सर्प 
का प्रत्यक्ष होता है और यह सर्प तो निश्चित ही झूठा है। कहने का अभिप्राय यह है 
कि हम सर्प को देखते या जानते हैं न कि रज्जु को;किन्तु वास्तविकता में तो वहाँ सर्प 
का अस्तित्व होता ही नहीं, वहाँ तो केवल रज्जु का ही अस्तित्व होता है । वास्तविक 
सर्प का अस्तित्व कहीं और हो सकता है किन्तु रज्जुन्सर्प श्रम में सर्प का निश्चय ही 
अस्तित्व नहीं रहता । अतः इससे यह सिद्ध होता है कि भ्रम में जिस सर्प का हमें प्रत्यक्ष 
होता है उसकी सत्ता हमारी मानसिक रचना का विषय है। वह काल्पनिक है। वह 
विषयीनिष्ठ सृष्टि है न कि वस्तुनिष्ठ यथार्थ सृष्टि । भ्रम सम्बन्धी अपना सिद्धान्त 
प्रतिपादित करते हुए काइमीर दैव दार्शनिक कहते हैं कि भ्रम वस्तु को पूर्णतया मिथ्या 
(असत्य) नहीं कहा जा सकता क्योंकि यह पूर्णतया अनस्तित्ववान नहीं होती वरन्‌ यह 
चेतना की वास्तविक चैतसिक सुष्टि अथवा आत्मप्रक्षेपण (आभास) है। ज्ञाता से स्वतंत्र 
'रज्जु-सप॑ के अस्तित्व को मानना रज्जु-सर्प ज्ञान का अपूर्ण विचार है । भ्रम वास्तव 
में अपूर्ण ज्ञान (अपूर्ण-ख्याति) का विषय है । भ्रम को इस प्रकार अज्ञान का विषय कहा 
जा सकता है किन्तु अज्ञान ज्ञान का सर्वथा विरोधी अथवा अभाव नहीं है । जब हम रज्जु 
में सर्प को देखते हैं तो यहाँ ज्ञान की अनुपस्थिति नहीं हैं क्‍यों कि हम सर्पः को देखते 
या जानते तो हैं ही, इसे भ्रम केवल इसलिए कहा जाता है कि हम सर्प को इसके वास्त- 
विक रूप में नहीं देखते हैं । यह सर्प हमारे अपूर्ण ज्ञान का विषय है। श्रम में प्रत्यक्ष 
होने वाले सर्प की वास्तविकता यह है कि हमारे मन की कल्पता अथवा आत्म-सृष्टि है 
जो बाह्य वस्तु (सर्प) के रूप में प्रतीत हो रही है। जब हम इस तथ्य को जानते रहते 
हैं कि सर्प का विषय रूप में हमारे मन से पृथक्‌ स्वतन्त्र अस्तित्व नहीं है तो हमारा 
ज्ञान पूर्ण जान कहलाता है। इसी प्रकार स्वप्न वस्तु को भी मन से पृुथक्‌. स्वतन्त्र न 
मान कर मन से अभिन्‍न अथवा मन का आभास मानना पूर्ण ज्ञान है तथा इसके विपरीत 
मानना अपूर्ण ज्ञान है। इसी प्रकार अन्य प्रत्ययवादी दर्शन भी भ्रम की विवेचना करते 
हैं। विज्ञानवादी बौद्ध दर्शन के अनुसार “रज्जु-सर्प' भ्रम में जिस.रुर्प का हम प्रत्यक्ष 
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करते हैँ वह रज्जु में नहीं हैं वरन्‌ हमारे (प्रत्यक्षकर्ता के) मन में है और उसे ही हम 
रज्जु पर प्रक्षेपित करते हैं। अतः अ्रम-ज्ञान वास्तव में ज्ञाता के मन में स्थित विज्ञानों 
को ही बाह्य प्रक्षेपित कर जानना (आत्म-ख्याति) है। अद्वैतन्वेदान्त के अनुसार भ्रम 
'अनिर्वचनीय ख्याति का विपय है। 'रज्ज-मर्प' भ्रम में प्रत्यक्ष होने वाला सर्प सत्य 
नहीं है, फिर भी उसकी प्रतीति होती है, अतः इसे न तो सत्‌ हो कहा जा सकता है 
और न ही असत्‌ । इसीलिए सर्प की सत्ता सदसद्‌ अनिर्वचनीय है । 


परमदिव (परमतत्त्व]) 

काइमीर शैव दर्शन अद्वतवादी दर्शन है । यह एकमात्र तत्व परमशिव की सत्ता 
मानता हैं। समस्त जीव-जगत्‌ परमशिव की ही अभिव्यक्षित हैं। परम शिव ही स्त्रयं को 
आत्माओं (पशु) तथा जगत के रूप में आभासित करता हैं। काइ्मीर शैव दर्शन के 
अनुसार परमतत्त्व (परमशिव) स्व॒रूपतः अनिर्ववनीय है । इसे सामान्य ज्ञान अथवा तके- 
बुद्धि द्वारा नहीं जाना जा सकता । परमशित्र का ज्ञान आगम प्रमाण द्वारा ही हो सकता 
है जो कि उच्चतर ज्ञान की अभिव्यक्ति हैं। अतः आगम प्रमाण के आधार पर ही 
परमशिव के स्व्ररूप का विवेचन किया जा सकता हैं । 

परमतत्त्व के स्वरूप के विषय में तान्त्रिक परम्परा की सबसे महत्त्वपूर्ण अब* 
घारणा यह है कि यहाँ परमतत्त्व को शक्तिरूप अथवा क्रियाशील माना गया है । परम 
चैतन्य को यहाँ ज्ञान एवं क्रिया दोनों रूप माना गया है । यहाँ चैतन्य निष्क्रिय नहीं है 
वरन्‌ स्पन्दनशोील है । उसको स्पन्दनशीलता या क्रियात्मकता को दाक्ति नाम से अभि- 
हित किया गया है । चैतन्य तत्त्व या शिव वस्तुत: शिव एवं शक्ति, ज्ञान एवं क्रिया, 
प्रकाश एवं विमर्श दोनों है । तन्‍्त्र दर्शन की यह अवधारणा महत्त्वपूर्ण इंसलिए भी 
मानी जाती हैं क्योंकि वैदिक परम्परा के दर्शनों में परमतत्व के स्वरूप में इस पक्ष पर 
आग्रह नहीं किया गया है । अद्वैत वेदान्त के अनुसार, जो वेदिक परम्परा का एक प्रमुख 
दर्शन है, चैतन्य में क्रियात्मकता माया के कारण आती है। उनके अनुसार क्रियाशीलता 
चैतन्य का स्वरूप या स्व्रभाव नहीं है। अद्वदैत-वेदान्त ऐसा सम्भवतः इसलिए मानता है 
कि उसके अनुसार कर्म अपूर्णता का द्योतक है । अतः ब्रह्म में सृष्टिकर्तुत्त आदि किसी 
भी कर्म का पूर्ण रूप से अभाव होना चाहिए । किन्तु तन्‍्त्र यह मानते हूँ कि क्रिया का 
एक ऐसा स्वरूप है जो माया के कारण नहीं होता अपितु शिव में स्वाभाविक रूप से हैं । 
इस क्रिया को ही तन्त्र-दर्शन में स्पन्द' कहा गया है। तम्त्र दर्शन भी यह मानता हैँ कि 
कर्म अपूर्णता का द्योतक है किन्तु उसके अनुसार स्पन्द या क्रिया का कर्म से मौलिक भेद 


है | स्पन्द अपूर्णता का द्योतक नहीं हे अपितु पूर्णता अथवा आनन्द का स्वाभाविक स्फुरण 


है । काश्मीर शैत दर्शन में 'स्पन्द के स्वरूप का विवेचन किया गया है। कर्म ऐच्छिक 
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होता है, इसके सम्पादन में कर्ता को आयास करना पड़ता हैँ । स्पन्द क्रिया में कर्ता को 
आयास या श्रयास नहीं करना पड़ता । यह अनायास होती हूँ। यह आनन्द का स्वा- 
भाविक उच्छलन है | यह ॒अपूर्णता नहीं बल्कि पूर्णता की अवस्था में अभिव्यक्त 


होती है । 

काश्मीर शैव दार्शनिक यह दिखाने का प्रयास करते हैं कि पूर्णता निष्क्रियता 
की स्थिति नहीं है, वरन्‌ पूर्णता की स्थिति में आनन्द की भरपूरता होती है और आनन्द 
का यह स्वभाव हूँ कि उसमें स्वाभाविक क्रिया स्पन्द रूप में अपने आप होती है । इसी 
आधार पर काश्मीर शैव दर्शन प्रतिपादित करता है कि शिव जो सृष्टिक्रिया करता है 
वह उसका कर्म न होकर उसका स्पन्द या क्रिया है। शिव अपने भीतर किसी कमी को 
पूरा करने के लिए सृष्टि नहीं करता अपितु शिव में जो आनन्द है वही सृष्टिक्रिया रूप 
में प्रकटित होता है । सृष्टि-क्रिया शिव की अपूर्णता की द्योतक नहीं है क्‍योंकि यह 
उसका कर्म नहीं है वरन्‌ 'क्रिया' या 'स्पन्द है। शिव पूर्ण है और उसकी पूर्णता 
आनन्द के उच्छलन के रूप में सूष्टि रूप में अभिव्यक्त होती है। स्पन्‍द क्रिया को 
काइसीर शव दर्शन में शिव का स्वातस्थ्य' भी कहा यया है क्योंकि इसमें किसी प्रकार 
को बद्धता नहीं होती । 

शिव में जो शक्तिरूपता है उधी से विश्व की रचना होती हैं। शिव सुष्टि- 
रचना करके भी सृष्टि से अछूता रहता है अर्थात्‌ उसके स्वातंत्र्य में कोई कमी नहीं 
आती । सृष्टि करने के लिए शिव पर कोई बाध्यता नहीं है, न आन्तरिक बाध्यता और 
न ही बाह्य बाध्यता । आन्तरिक बाध्यता इसलिए नहीं है क्योंकि शिव पूर्ण है, इसमें 
कोई कमी नहीं है जिसकी पूर्ति के लिए वह सृष्टि करें । सृष्टि करने के लिए शिव पर 
कोई बाह्य बाध्यता नहीं हैं क्योंकि शिव का कोई दूसरा विरोधी तत्त्व नहीं है। 
कादमीर शैव दर्शन के अनुसार तो शिव के अलावा कोई दूसरा तत्त्व है ही नहीं, अतः 
उसके विरोध का सवाल ही नहीं उठता । 

प्रमतत्त्व के स्वरूप के सम्बन्ध में तंत्र दर्शन की दूसरी महत्त्वपूर्ण अवधारणा है 
शिव को विश्वोत्तीणं तथा विश्वक्षय दोनों ही मानना । शिव अपने क्रिया-स्वातंव्य से 
जगत्‌ की अभिव्यक्ति करता है। वह एक ही साथ पर' तथा “अन्तर्यामी' दोनों ही है । 
यदि शिव को केवल 'पर' माना जायेगा तो वह विद्व से वस्तुतः असम्बद्ध हो जायेगा 
तथा यदि उसे केवल “भअन्तर्यामी माना जायेगा तो उसके स्वातंत््य एवं निरपेक्षता में + 
बाधा उपस्थित होगी । इसलिये तंत्र-दर्शन में शिव के विश्वोत्तीर्ण तथा विश्वमय दोनों 
रूपों को समान रूप से प्रतिपादित किया गया है । उपनिषदों में शिव के इन दोनों रूपों 
'पर' और “भअन्तर्यामी' को स्वीकार किया गया है, किन्तु वहाँ आग्रह ब्रह्म के पर' रूप 
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पर ही देखा जाता है। वहाँ नेति-तेति' को अधिक महत्त्व दिया गया है और 'सर्वलल 
इदम्‌ ब्रह्म पर कम आग्रह है । अह्वत-वेदान्त में सम्भवत: इसी बात को आधार मानकर 
ब्रह्म के पर' रूप पर विशेष आग्रह किया गया है। काश्मीर दौव दर्शन शिव की विश्व- 
मयता की सत्तात्मक या तात्त्विक रूप से व्याख्या करता है । इसके अनुसार यह जगत 
शिव का स्वयं का प्रकटीकरण है । जगत तत््वतः शिव ही हैं । शिव जगत्‌ का उपादान 
कारण है, क्योंकि शिव अपने से ही जगत्‌ का निर्माण करता हैं। इस प्रकार शिव 
विश्वमय है, क्‍योंकि शिव और विश्व यें तात्विक दृष्टि से अभेद हैं। साथ ही शिव 
विद्वोत्तीर्ण भी है, क्योंकि शिव जगत्‌ में खप नहीं जाता । यों कहना चाहिए कि शिव 
पूर्ण शिव बना रहता है, और साथ ही जगत भी बन जाता है। तात्पर्य यह कि जगत्‌ 
शिव का परिवर्तन नहीं है बरन्‌ शिव का स्वरूप प्रसार ($७॥ ए&काश्ाआं०ा) है । साथ 
ही, जगत्‌ शिव का आभास है तथा शिव को इसका ज्ञान भी रहता है । शिव ही जगत्‌ 
के रूप में अवभासित होता है तथा सृष्टि-प्रक्रिया में स्वयं अवतीर्ण भी होता है किन्तु 
इन सारी प्रक्रियाओं से अप्रभावित भी रहता है । जिस प्रकार व्यक्ति अपने कल्पनालोक 
का निर्माण कर छेता है, ओर स्वयं इस लोक से परे और अप्रभावित भी रहता है उसी 
प्रकार शिव जगत्‌ की सृष्टि करता है, तथा जगत्‌ से परे और अपरिवर्त्य भी रहता है । 
समस्या तब हो सकती है जब कि शिव इस सृष्टि में लिप्त होते हुए यह व जानता कि 
यह उसी का आभास है । जगत्‌ में अन्तर्भत रहते हुए भी शिव को अपनी पर खूपता 
का ज्ञान रहता है । 


शिव में अहं विमर्श अथवा आत्म चेतना ($0# (णा०ं०४४7655) का होना 
तंत्र दर्शन की दूसरी विशेषता है । अद्वैत-वेदान्त दर्शन में ब्रह्म को शुद्ध चैतन्य माता 
गया है । वहाँ परमतत्त्व में आत्म-चेतना नहीं मानी गई है। ब्रह्म में आत्म-चेतना न 
मानते के पीछे तर्क यह है कि आत्म-ज्ञान के लिए हैत का होना आवश्यक है । बहा 
शुद्ध चेतना तथा अद्वेत है जिसके अतिरिक्त किसी अन्य की सत्ता नहीं है । क्योंकि अहं 
का ज्ञान केवल अपने को अन्य से (अनात्म से) अलग करने के लिए आवश्यक होता है 
तथा अद्वतवाद में अनात्म (अन्य) का सर्वथा अभाव है, इसलिए परमतत्त्व में आत्म-जश्ञान 
(अहं बोध) नहीं माना जा सकता । काइमीर शैव दार्शनिक यह मानते हैं कि अनात्म का 
अस्तित्व तथा बोध केवछ अपने को अन्य से अलग रूप में जानने के लिए आवश्यक होता 
हैं । केवल स्वयं के अस्तित्व-्बोध के लिए अनात्म का बोध अथवा अस्तित्व आवश्यक 
नहीं है । यहाँ जो आवश्यक है, वह है चेतना या ज्ञान का क्रिया रूप होना । शिव- 
चेतना में जो स्वाभाविक उच्छलनता या स्पन्द हैं, वही उसके अहं विमर्श का कारण 
(००००अं०।) बनता है जो अनात्म (70-5७/7) के न रहने पर भी सम्भव है । इसीलिए 
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'अहं को चेतना का प्रथम विमर्श कहा गया है, जिसका अर्थ है कि अहं विमर्श चेतना 
की स्वाभाविक क्रिया है, जो विश्व विमर्श न रहने पर भी अपने आप में रहती है । 
अद्वैत-वेदान्त परम-तत्त्व ब्रह्म में स्वाभाविक क्रिया नहीं मानता, अतः “उसके लिए अचात्म 
के अभाव में ब्रह्म में अहं विमर्थ मानना सम्भव नहीं होता । 
काइ्मीर शैव दार्शनिक अद्ैत बेदान्ती के प्रति आछोचना में कहेगा कि चेतना 
और जड़ में यही तो भेद है कि चेतना अपने को जानती है और जड़ अपने को नहीं 
जानता । चेतना का स्वभाव है कि वह दूसरे को भी जानती है, और अपने आपको भी 
जानती हैं। अद्वैत-वेदान्ती का यह कहना 'ि दूसरों को जानने की प्रक्रिया में ही चेतना 
अपने को जानती है ठीक नहीं है, क्योंकि स्वाभाविक स्पन्द के कारण चेतना बिना दूसरे 
को जाने भी अपने आपको जानती है। यह मानता कैसी विडम्बना है कि ब्रह्म शुद्ध 
चैतन्य तत्त्व है, किन्तु उसे अपने आप का ज्ञान नहीं है । यदि चैतन्य को अपने आप का 
ज्ञान न हो तो वह भी जड़ जैसा ही होगा । अहु-ज्ञान से विरहित ब्रह्म में और जड़ रूप 
भौतिक प्रकाश में क्यां वास्तविक अन्तर होगा ? शिव को सच्चिदानन्द (सत्‌, चित्‌ 
आनन्द रूप) कहा गया है। काश्मीर शैब दर्शन में स्वतन्त्रता या पूर्णता को आनन्द कहा 
गया है । आनन्द परमशिव का मूल स्वरूप है जहाँ आनन्द का अनुभव (क्रियांखूप 
उच्छलन) भी है । अद्वैत-बेदान्त में परम तत्त्व आनन्द स्वरूप है किन्तु इसमें आनन्द की 
कोई चेतना नहीं होती क्योंकि उसमें विषय-विषयी का कोई सम्बन्ध नहीं होता जो 
बद्वेत-वेदान्त के अनुसार किसी भी प्रकार के बोध के लिए आवश्यक है। काइमीर शैव 
दर्शन के अनुसार जिस प्रकार अस्तित्व का कोई अर्थ बिना अस्तित्ववान के तथा चेतना 
का कोई अर्थ बिना चेतन के नहीं होता, उसी प्रकार आनन्द का भी कोई तात्पर्य नहीं 
यदि आनन्द का अनुभव न होता हो । 
अद्वैत-वेदान्ती कहेगा कि ब्रह्म स्वयं आनन्द स्वरूप है, आनन्द का भोक्ता या 
अनुभवकर्ता नहीं है, क्योंकि वह व्यक्ति रूप नहीं है। काश्मीर शैव दर्शन के अनुसार 
ब्रह्म या शिव व्यक्तिरुप (?७०४07) भी है क्योंकि उसमें अहं-चेतना (8९॥[ (:0000००8- 
7658) है । हाँ, वह पूर्णाह (९७०० 8९ 07 30980046 ए८75०४) है, वह जानता 
है कि केवल मैं ही हूँ या जो कुछ भी है वह सब मैं ही हूँ । 
शिव निर्गुण, निविकल्प तत्त्व है क्योंकि जिन गुणों या विकल्पों (०७६८४०7८७) 
को बुद्धि पकड़ती हैं उनसे वह परे है । बुद्धि जिस शिव को अवधारित (००४८७४८) 
करती हैं बह बुद्धि को समझ का शिव है, अपने आप वाला शिव नहीं । किन्तु यह भी 
सच हू कि बुद्धि भी शिव का ही आत्म प्रकाशन है, अतः बुद्धि को यह अधिकार हैं कि 
बह अपने ढंग से शिव को समझे । इसमें कोई हर्ज भी नहीं, क्‍योंकि बुद्धि के द्वारा अर्थात्‌ 
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हमारे द्वारा समझा गया शिव ही हमारे काम आएगा, हम अपने अनुसार समझे गए शिव 
के सहारे ही शाखाचन्द्र न्याय के द्वारा असली शित्र तक पंहुँचेंगे । 


परम तत्त्व के स्वरूप के विषय में तन्त्र दर्शनं की एक अति महत्त्वपूर्ण अवधारणा 


है परमशिव को शिव-शक्ति का सामरस्य अथवा शक्ति रूप ही मावनता । शिव और शक्ति 
में तादात्म्य सम्बन्ध है। शक्ति शिव का स्वरूप ही है। शक्ति किसी भी प्रकार शिव 
से भिन्‍न या पृथक्‌ नहीं है । परम तत्त्व न तो शिव और न शक्त के प्राधान्य का स्तर 
है । यह पूर्ण समन्‍्वर्य अथवा सामरस्य का स्तर है, जहाँ शिव और शक्ति का भेद नहीं 
किया जा सकता । शिव तथा शक्ति मूलतः एक ही हैं । जो परम शिव है, वही परम 
शवित है । दोनों ही चिद्रूप होने के कारण स्वरूपतः अभिन्‍त हैं । 


शिव और शक्ति यदि एक ही हैं तो दो शब्दों का प्रयोग क्‍यों किया जाता है, 
क्‍या दो शब्दों का प्रयोग दो तत्त्वों का द्योतक नहीं है? इसका उत्तर है कि इन दो शब्दों 
में केवल अर्थ का अन्तर (207070%80॥४४ 07७67८०४) है, इंगित होने वाली वस्तु का 
अन्तर (0०7008098 0०7००) नहीं है । उदाहरण के लिए, बहते हुए जल को 
जल भी कहा जा सकता हैं और धारा भी। जल और धारा का अर्थ अलग-अलग हैँ 
किन्तु दोनों शब्दों से इंगित होने वाली वस्तु एक ही है--बहता हुआ जल । असलियत 
यह है कि जल स्थिर नहीं है, बहती हुईं स्थिति में है, और उसके बहाव को ही धारा 
कहते हैं । अतः धारा कोई अलग वस्तु नहीं हैँ वरन्‌ जल ही हैं । उसी प्रकार चैतन्य तत्त्व 
(शिव) क्रियाशोल (99787४०) है और उसकी क्रियाशीलता (097287757) को ही 
शक्ति कहते हैं । वस्तुतः तांत्रिक दर्शन के अनुसार चैतन्य केवल वस्तु (८०४४५) हो नहीं 
है वरन्‌ शक्ति (070७ ०० ०7८४५) भी है । शक्ति' शब्द व्याकरण की दृष्टि से स्त्रीलिंग 
है, इसलिए उसे चिति',, संवित्‌ देवी, भगवती, परमेश्वरी' परा' आदि स्त्रीलिंग 
शब्दों से अभिहित किया जाता हैं। शिव-शक्ति सम्बन्ध को बताने के लिए 'शंकर-पार्वती 
या पति-पत्नी अथवा अर्द्धनारीश्वर' के प्रतीक प्रयोग किए जाते हैं। ये प्रतीक शिव- 
शक्ति सम्बन्ध को पूर्णरूपेण व्यक्त नहीं कर पाते । पति-पत्नी के प्रतीक से यह समझा 
जा सकता है कि दोनों दो हैं और एक साथ अथवा एक सूत्र में रहते हैं, किन्तु शिव- 
शक्ति दो नहीं हैं, वे तत्त्वतः एक हैं। अर्द्धनारीश्वर के प्रतीक से यह समझा जा सकता 
है कि शिव का आघा भाग शिव का तथा आधा शक्ति का है। किन्तु शिव-शक्ति को 
इस प्रकार नहीं समझा जा सकता क्‍योंकि शिव (सम्पूर्ण) ही शक्तित हैं और शक्ति 
(सम्पूर्ण) ही शित्र है। वास्तव में उनमें वाच्य वस्तु का अन्तर (9004४ए९ कंशथि- 
57०6) नहीं किया जा सकता । केवल विवेचना की दृष्टि से उनमें भेद किया जाता है । 


शिव और शक्ति पर अलग-अलग विचार करने पर शिव चेतना का शुद्ध प्रकाश हैं तथा. 
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शक्ति चेतना को शक्तिया स्वातन्त््य है। तन्‍त्र दर्शन में शक्ति के लिये अनेक नाम 
प्रचलित हैं। उसे स्वातन्त्य, शक्ति, अहंता, स्फुरत्ता, विमर्श तथा स्पन्द कहा जाता है । 
शाक्त मत में परमेश्वर को रुन्नी रूप में माना गया है और उसी को शक्ति या पराशकित 
कहा गया है । उस पराशक्ति के लिए आनन्द-भैरवी, महाभरवी, त्रिपुर-सुन्दरी, छल्िता 
आदि नाम प्रयुक्त किये गये हैं। साधना के. क्षेत्र में महाशक्ति की कल्पना भवानी, 
काली, दुर्गा आदि रूपों में की गई है। वह परमेश्वर की ही शक्ति है जो भोग में 
भवानी, योग में कुण्डलिती, कोप में काली और समर में दुर्गा है । काइमीर शैव दर्शन के 
अनुसार समस्त सृष्टि के मूल में एक ही शक्ति तत्व है और उसके अभिव्यकष्त होने के 
अनेक रूप हैं। सृष्टि, स्थिति और संहार में शिव शक्ति के लिये प्रयुक्त विभिन्‍त नाम 
शिव की क्रियारूपता को ही व्यक्त करते हैं । 


शक्ति को वाक्‌ शक्ति भी कहा जाता है, जिसके परा, पश्यन्ती, मध्यमा तथा 
वेखरी, ये चार स्तर हैं। इन स्तरों से ही वाक्‌ सृष्टि की व्याख्या की जाती है। ये 
स्तर शक्ति की अभिव्यक्ति के स्तर हैं । परा अवस्था चित्‌-आनन्द की अवस्था है, पश्यन्ती 
इच्छा-अवस्था है, मध्यमा ज्ञान की अवस्था हैं तथा बैखरी क्रिया की अवस्था है । 
अवस्थाएँ शिव तत्त्वौ, (शुद्ध अध्वा) में स्थित शक्ति की अभिव्यक्ति की अवस्थाएँ हैं । 
परा शिवशक्ति की अवस्था है, पश्यन्ती सदाशिव की अवस्था है, मध्यमा ईद्वर की तथा 
बंखरी सद्विद्या की अवस्था है । परा अवस्था शुद्ध एकता (?ण० एज) अथवा अभेद 
की अवस्था है । यहाँ शुद्ध तादात्म्य हैं क्योंकि सृष्टि नहीं है | यहाँ केवल अहम विमर्श 
हैं । पश्यन्ती भेदाभेद अवस्था (07४-7-07797९४0०८) हैँ जिसमें अहमिदम विमर्श है। 
मध्यमा भी भेदाभेद की अवस्था है, किन्तु यहाँ इदमहम्‌ विमर्श है;,यहाँ पश्यन्ती की 
तुलना में भद अधिक प्रकटित हैं। बैखरी में एकता और भेद दोनों हैं, जिसमें अहम च 
इदंच विमर्श है । इसमें भेद पूर्णतया प्रकाशित है, वँखरी अवस्था में शिव का स्पन्द 
क्रिया रूप में स्पष्टतः: प्रकाशित हो जाता हैं शक्ति को कुण्डलिनी भी कहा जाता है जो 
शरीर के मूलाबार में रहती है। कुण्डलिनी के तीन स्तर-बोध कुण्डलिनी, नाद कुण्डलिनी 
तथा प्राण कुण्डलिनी हैं। कुण्डलिनी के ये तीन रूप चितिशक्ति के ही तीन स्तरों 
आध्यात्मिक ($.ं7/08)), मानसिक (छाथआ॥) तथा शारीरिक (/7५भं०७।) में 
प्रकटीकरण के तीन स्तर हैं । बोध कुण्डलिनी आध्यात्मिक स्तर पर अभेद ज्ञान के रूप 
में प्रकटित होती हैं। नाद कुण्डलिनी मानसिक स्तर पर मानसिक क्रियाओं के रूप में 
प्रकटित होती है । प्राण कुण्डलिनी शारीरिक स्तर पर प्राण (!6) के रूप में शरीर में 
संचरित होती हैं । 

तन्त्र दर्शन में सामान्यतः शक्ति के पाँच विभेद (प्रकार) किये जाते हैं--चित्‌ 
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शक्ति, आनन्द शक्ति, इच्छा शक्ति, ज्ञान शक्ति तथा क्रिया शक्ति। चित्‌ शक्ति और 
आनन्द शक्ति को शिव को सर्त्रूप शक्ति कहा जा सकता है। इन शक्तियों के कारण ही 
शिव विमर्शमय तथा आनन्द्र रूप है। इच्छा, ज्ञान और क्रिया शक्तियों को शि। की 
स्वातन्त्य शक्ति कहा जा सकता हैं जिन्हें वह सृष्टि को अभिव्यक्ति के रूप में प्रकट करता 
है । चिदात्मा की प्रकाश रूपता ही उसकी चित्‌ शक्ति हैं। चेतना का स्वरूप ही शक्ति 
रूप है, इसलिये इसे चित्‌ शक्ति कहा जाता है | शित्र पूर्ण है। परं-निरपेक्ष, आस्म- 
पूर्णता की प्रतीति ही आनन्द शक्ति है ।? शित्र में सर्जनात्मक इच्छा का स्कुरण ही 
इच्छा दक्ति है । इसके द्वारा ही शिव अपने आनन्द के प्रकाशन को इच्छा करता हूं ! हर 
परमशित्र की इच्छा शक्ति जब ज्ञेयता धारण करती है अथवा कार्योन्‍्मुखी होनी है तो 
उसकी प्रकाशन शक्ति ज्ञान शक्ति से अभिहित होती है ।/ इच्छा शक्ति ही जब क्रिया 
रूप में बाह्य प्रकट हो जाती है तो क्रिया शक्ति कही जाती है 


सृष्टि-प्रक्रिया 


तन्त्र-दर्शन में जगत्‌ को परमतत्त्व की ही अभिव्यत्रित माना गया हैं । सृष्टि उसी 
का आत्म प्रसार है। उससे ही सभी पदार्थ आविर्भत होते हैं तथा फिर उसी में विलीन 
हो जाते हैं। सृष्टि शिव का उन्मीलन मात्र हैं जो उसकी इच्छा शक्ति का ही प्रकटी- 


करण है। क्राइमीर जैव दर्शन के अनुसार शिव स्वयं को जगत्‌ रूप में अभिव्ववत करता 


हैं । अपनी व्यक्तावस्था में भी जगत्‌ शिव से भिन्‍न नहीं होता, इसकी प्रतीति मात्र भिन्‍ने 
होती है । जगत्‌ सदैव शिवमय बना रहता हैं ।” परमतत्त्व अपनी स्वतस्त्रेच्छा से सृष्टि: 
करता है और स्त्रयं सृष्टि दशा में अवतीर्ण होता हैं। असीम होकर भो वह अपने को 
ससीभ (बद्ध) रूप में अभिव्यक्त करता हैं। सृष्टि करने में उसका कोई प्रयोजन निहित 


द् 


नहीं है। यह उसका स्वभाव (स्वातन्त््य) हैं। अपनी लीला के लिए परमशिव सुष्टि' 


करता हैं और स्वयं को बन्धन में डालता है । पर वास्तव में वह बच्चन में था सीमित 
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दशा में भी असीम और परमतत्व ही रहता है । उसके ह्वकछूप में कोई भी वास्तविक 
परिवर्तन नहीं होता । सारे परिवर्तन प्रतीति मात्र होते हैं । सारी सृष्टि परमशिव की 
लीला ही है । अपने को अभिव्यकत करना परमशिव का स्वभाव (स्वातंत््य) है। आचार्य 
अभिनवगुप्त कहते हैं कि यदि परमश्िव सृष्टि न करता और अकेले में ही पड़ा रहता तो 
यहूं परमतत्व” न होकर घट, पट जैसा कुछ होता ।” अपने स्वभाव के कारण ही वह 
विश्व का आभास करने में पूर्णतः निरपेक्ष हैं । परमशिव का यह स्वतन्त्र स्वभाव ही 
उसकी पंचक्ृत्यकारी क्रीडा है, जिसका उद्देश्य उसके स्वात्म उल्लास के अतिरिक्त और 
कुछ नहीं हो सकता है । निराकांक्ष एवं परिपूर्ण परमशिव की स्वातन्श्य-क्रीड़ा के उद्देश्य 
को समझाते हुए आचार्य सोमानन्द ने 'शिवदुष्टि' में लिखा है कि जैसे अपरिमित ऐश्वर्य 
के चमत्कार (बोध) से परितृप्त कोई सार्वभौम राजा सब प्रकार के वाहन आदि साधनों 
के स्वाधीन होने पर भी अपने पूर्ण तृप्त स्वभाव की स्वतन्त्र लीलावश पैदल चलता है 
अथवा पैदल चलने की क्रीड़ा करता है, यहाँ पैदल चलना उसकी क्रीड़ा हो सकती है 
वयोंकि उसके पैदल चछले का उद्देश्य स्वात्म विनोदन के अतिरिक्त और कुछ नहीं हो 
सकता । उसी प्रकार परमेश्वर स्वात्मपूर्णता के स्वरातन्श्य के कारण अपने आपके आनन्द 
में ही स्पन्दित सा रहता है और अपने अन्दर अपनी स्वतन्त्र इच्छामात्र से ही उन्‍्मीलित 
शिव तत्त्व से लेकर पृथ्वी तत्त्व पर्यन्त अपने स्वरूपभूत-प्रमातु-प्रमेय, विषयी-विषय आदि 
भिन्‍न रूपों से क्रीड़ा करता रहता है ।* विश्वाभास की सृष्टि संहारात्मक यह क्रीड़ा ही' 
उसका स्वातन्त्य है और यह स्वातन्त्य ही जगत्‌ आभास का एकमात्र हेतु है ।£ विश्व 
की सृष्टि और प्रलय, बन्धन और मोक्ष की कल्पना उसका स्वरातन्थ्य स्वभाव है । इस 
स्वातन्तव्य स्वभाव के कारण ही काइमीर शैव दर्शन में उसे पूर्ण स्वतन्त्र आनन्द घन परम 
ईश्वर कहा गया है । अपने इस स्वातन्त्य से ही वह कहीं क्रम से, कहीं अक्रम से, अभेद 
भेदाभेद और भेद रूप तीनों दिशाओं में अपने आ-भासन की लीछा करता हैं । विभिन्‍न 


. अस्थास्थदेक रूपेण वपुषा चेन्महेह्वर: । 
महेश्वरस्त्वं संवितत्त्वं तदत्यक्ष्यद घटादिवत्‌ ॥--तन्त्रालोक, आ० 3, इलोक-00 । 
2. एवं स्वभावत्वादेव च अस्प--न अन्न परापेक्षा इति । 
“तंत्राकोक टीका, भा० 3, पृ० 43] । 
3. यथानृपः सार्वभौमः प्रभावामोद भावितः । 
_क्रीडान्करोति पादात धघर्तास्तद्धंम धर्मतः ॥ 
तथा प्रभु: प्रमोदात्मा क्रीडत्येव तथा तथा ॥--शिवदृष्टि, /37/38 
“4. एप देवोज्वया देव्या नित्य क्रीडारसोत्सुक: । 
विचित्रान्सृष्टि संहारान्विधत्ते युगपद्‌ विभुः ।--बोधपंचदशिका, इलोक--6 
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भूमिकाओं में स्वेच्छावश लीछा-अभिनय करने के कारण ही उसे नतंक कहा गया है । 
अपने इस अप्रतिहत स्वातन्व्य के कारण ही परमशिव अपने स्वरूप को प्रमाता-प्रमेय 
आदि नाना रूपों में कल्पित कर अनतिरिक्त को भी अतिरिक्तवत स्वात्मभित्ति पर आभा- 
सित करता हैं ।” जगत का अपने अन्दर यह आभास और फिर उस आभासत जगत्‌ 
का अपने अन्दर विलय ही उसका स्वातन्त्रय रूप कतृ त्व है । इसी कतृ त्व स्वभाव से वह 
सृष्टि, स्थिति, संहार, निग्नह (तिरोधान) तथा अनुग्रहरूपी पंचक्ृत्यों को करता है ॥? 
काइ्मीर हौव दर्शन शिव और जगत्‌ में अभेद सम्बन्ध मानता है । विद्व शिव 
में से ही बाह्य अभिव्यक्त होता है और अभिव्यक्ति के उपरान्त भी इसका तादात्म्य शिव 
से बना रहता है। व्यक्त होने के पूर्व अव्यक्त दशा में सृष्टि वैसे ही शिव से सम्बन्धित 
रहती है, जैसे--हमारे विचार व्यक्त होने के पूर्व हमारे मन में रहते हैं । अभिव्यक्त होने 
के उपरान्त भी सृष्टि का शिव से तादात्म्य बना रहता है क्योंकि जगत जिस तत्त्व का 
बना है वह शिव चैतन्य ही है अर्थात्‌ शिव और जगत्‌ में तात्त्विक एकता है। इस 
सम्बन्ध को स्पष्ट करने के लिए काइमीर दौव दर्शन में सागर और उसकी लहर का 
दृष्ट न्‍्त दिया गया है। कहा गया है कि जिस प्रकार शान्‍्त निस्तरंग मंहासमुद्र अपने 
स्वरूपभूत जरू को अपने अन्तर्गत ही असंख्य लहरों के रूप में आभासित करता है, उसो 
प्रकार परमशिव्र अपनी अखण्ड प्रकाश रूपता के अन्तर्गत अपनी स्पन्दरूपा इच्छा शक्ति 
को उल्लसित करके अपने स्वरूप को हो विश्व भाव से आभासित करता है ।* लहरों के 
रूप में उल्लसित जल अपने आधार रूप जल संघात से पूर्णतः अभिन्‍न होते हुए भी तरंग 
रूपों में भिन्‍न प्रतीत होता है । वैसे ही विश्वरूप में भासमान प्रकाश अपने स्वृहूप अर्थात्‌ 
आधारभ त महाप्रकाश से सर्वथा अभिन्‍न होते हुए भी प्रमाता-प्रमेव आदि रूपों में पर- 
स्पर भिन्‍नवत आभासित होता हैं। वीचित्व विशिष्ट जल और आधारभूत जल में 
व्यवहार के लिए भेद मानने पर भी वस्तुतः जैसे जलत्व की दृष्टि मे कोई भेद नहीं है, 
उसो प्रकार विश्वमय चैतन्य और बिश्वोत्तीर्ण चैतन्य में भी भेद नहीं है। सृष्टि विश्वा- 
तोत और विश्वात्मक का ही आत्म प्रकाश हैं। मूल सत्ता और विश्व के बीच मूलतः 
कोई भेद नहीं है। केवल व्यवहार के लिए भेद कल्पित है ।* अभिनवगुप्त ने कहा है कि 


, ई० प्र० वि० भा० 4, /5/6 

2. बोध पंचदशिका, 6। 

3. तेन बोधिमहासिन्धोरूललासिन्यः स्वशक्तयः । 

अश्चयन्त्यूमंय इव स्वात्मसंघट्टाचित्रताम्‌ ॥--तं० अ० 2|3/]02-03 

4. यथाम्बुधेस्तरंगाणां चैक्येडपि व्यवहारभेद: तथा शिवस्थ विश्वस्थ च। 
--शिवदृष्टिवृत्ति, पृु० 3 | 
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जिस प्रकार दर्पण में परस्पर पृथक्‌ रूप से प्रतिबिम्बित ग्राम, नगर, नदी, वृक्ष आदि 
दर्पण से अभिन्‍न होते हुए भी भिन्‍नवत्‌ अवभासित होते हैं, उसी प्रकार परमाशिव 
अपने स्वातन्व्य माहात्म्य से अपने अन्तर्गत अभिन्‍न भाव से अवस्थित विश्व वैचित्र्य 
को भिन्‍नवत अवभासित करता हैं ।* 

काव्मीर शैव दर्शन में परमशिव ही जगत्‌ का मूल कारण है। वह जगत्‌ का 
निर्मित्त कारण तथा उपादान कारण दोनों है । वह उपादान कारण इसलिए हैँ कि जगत्‌ 
उसके भीतर से ही प्रकट होता है, अथवा दूसरे शब्दों में, जगत्‌ जिस उपादान का बना 
है वह चैतन्य (शिव) ही है।' शिव निमित्त कारण भी इसलिए है कि जगत्‌ को अपने में 
से स्त्रयं ही बनाता है । बनाने वाला भी वही है तथा बनने वाला भी वही है। जगत्‌ 
की सृष्टि में शिव की 'स्वतन्त्र इच्छा' ही प्रमुख कारण है। परमश्िव अपनी इच्छा के 
द्वारा लीला के लिए इस विश्व की रचना करता है । जगतृ-रचना के लिए परमशिव 
को किसी उपादान या अधिकरण की आवश्यकता नहीं पड़ती । यह कार्य मात्र उसकी 
इच्छा से सम्पादित हो जाता है, उसी तरह- जैसे योगी अपनी इच्छा शक्ति के बल 
से बिना किसी उपादान का अवलम्बन लिये मानसी सृष्टि कर लेता है |? 

सामान्यतया सृष्टि के दो प्रकार समझे जा सकते हैं। एक वह जहाँ सृष्टि की 
अभिव्यक्ति का क्रम होता है, इसका पूर्वापर अनुक्रम सार्वभौम नियम के अनुसार नियति 
द्वारा निश्चित होता है। इस क्रम को व्यावहारिक दृष्टि से सामान्यतः कारण-कार्य मान 
लिया जाता है, जैसे बीज से विशालकाय वृक्ष प्रकट हो जाता है । दूसरे प्रकार की सृष्टि 
इस नियम के विपरीत बिना किसी नियमित अनुक्रम और बाह्य उपादान कारण के हो 
सकती है, जैसे, योगी महलों, बागों और उसमें रहने वाले प्राणियों सहित सुन्दर नगर 
बना लेता है । काश्मीर दैव दर्शन जागतिक वस्तुओं में पहले ढंग का कार्य-कारण सम्बन्ध 
मानता है किन्तु शिव जो जगत्‌ की सुष्टि करता है, वह बाद वाले ढंग का माना गया 
है। इस सिद्धान्त के अनुसार कारण-कार्य सम्बन्ध औपचारिक मान्यता हैँ। यह 
व्यावहारिक अनुभव के आधार पर अपनी सुविधा के लिये मान लिया गया है । ख्रष्टा 
और जगत्‌ के बीच का वास्तविक सम्बन्ध कारण-कार्य सम्बन्ध जेसा नहों हे जिसमें 
उपादान विषयक विभिन्‍न मान्यतायें सन्निहित हैं, अपितु यह विचारक और विचार के 
सम्बन्ध जैसा हैं। काश्मीर शैव दर्शन में जो सृष्टि-सिद्धान्त है, वह वस्तुतः स्वातन्त्रय 
सिद्धान्त है। द 


4, तंत्राछोक, 2/3|4 


2, चिदात्मैव हि देवोउन्तः स्थित मिच्छावशादुबहिः । 
योगिः. निरूपादानमर्थजात॑ प्रकाशयेत ॥--ई० प्र० का०, /5/7 
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सृष्टि शिव की इच्छा ग्क्ति की अभिव्यक्ति है जो इच्छा, ज्ञान और क्रिया के 
तीन स्तरों पर होती है। काश्मीर शौव वर्शन में इसे समझाने के लिए कुम्भकार का 
उदाहरण दिया गया है।” घड़े का निर्माण होने के पूर्व सर्वप्रथम कुम्भकार के मन में 
घड़ा बनाने की इच्छा उत्पन्त होती है, तदुपरान्त उसके मन में घड़े का चित्र बनता हैं 
(अर्थात्‌ किस प्रकार के घड़े का निर्माण करना है); यह ज्ञानावस्था है। जब मन में 
उपस्थित घड़ा कुम्मकार द्वारा बाहर बना दिया जाता है तो यह घड़े की क्रिया-अवस्था 
है। इसी प्रकार सर्वप्रथम शिव में सृष्टि करने की इच्छा उत्पन्त होती है, फिर यह 
इच्छा जगत्‌ के स्त्ररूप में परिणत हो जाती है जो ज्ञानावस्था हैं; जगत बाहुर आभासित 
होने लगता है तो यह क्रिया-अवस्थां है । यह संसार चैतन्य के अन्दर ही स्थित है, परन्तु 
बाह्य प्रतीत होता है जैसे दर्पण में प्रतिबिम्ब । वह संसार को अपने से भिन्‍त प्रतीत 
कराता है, जबकि वास्तव में वह जगत से अभिन्‍न है । दर्पण में पदार्थ अवस्थित न रहते 
हुए भी दिखाई देते हैं | दर्पण उन पदार्थों से अछूता रहता है । शिव भी अपने सृष्टि के 
पदार्थों से इसी प्रकार अछूता रहता है । 
छत्तोस तत्त्व : 

काइमीर दौव दर्शन में सृष्टि के छत्तीस तत्त्वों का निरूपण किया गया हैं। इन 
तत्त्वों की अभिव्यक्ति के रूप में ही जगत्‌ की सृष्टि होती है । सृष्टि रूप में अभिव्यक्त 
होने पर भी इन तत्त्वों का तादात्म्य परमत्तत्त्व से बना रहता हैँ । ये न तो शिव से ही 
अलग हैं और न एक-दूसरे से ही पृथक्‌ होते हैं । प्रत्येक तत्व मूलतः शिव ही है, इसलिये 
प्रत्येक तत्त्व एक-दूसरे में उपस्थित रहता है। विश्व की आभासरूपता में तत्वों का यह 
क्रम वस्तुतः अक्रम में ही क्रम का आभास है ।” उच्चतर तत्त्व निम्नतर तत्त्वों को अपने 
में सन्निहित किये रहता हैं तथा निम्नतर तत्त्व भी अपने सभी उच्चतर तत्त्वों को अपने 
में समाहित किये रहते हैं । विज्ञान भैरबर में यह बात स्पष्ट रूप से कही गई है कि पूर्व॑ 
तत्त्व उत्तर तक्‍्वों में सर्वत्र व्यापक भाव से अवस्थित रहते हैँ, ठीक वैसे ही जेसे घट 
इत्यादि में मिट॒टी व्याप्त रहती है। मालिनी विजयोत्तर तन्त्र में तत्त्वों के क्रम 





4. कुम्भकारहृदये अन्तर्मनोयोचरत्वात्‌ पूर्वमपि स्वसंविदेकात्मतया विचित्रत्वेन विश्वस्थ 
भेदाभेदात्मना परिवर्तमानस्य स्पन्दनेन स्फुरतः यत्‌ अन्तःकरण बहिष्करणद्यवेथल्थ- 


माभास्यते, यथैव सा कार्य-कारणता ।--ई० प्र० वि० 2, पृ० 40॥ 


2, पषटत्रिशन्तत्त्वसन्दोह, पु०ण  ॥ 
3. क्रमेईपि च॒ पूर्व-पूर्व उत्तरत्र व्यापकतया स्थितं मुदिव घटादौ । विज्ञान-भैरव. विवृति 


पृ० 4 7]। 
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विधान का आधार पूर्व-पूर्व तत्त्वों की उत्तर-उत्तर तत्त्वों से गृणोत्क्ृष्टता बतायी 
गई है । | क्‍ 
सृष्टि के छत्तीस तत्त्वों का वर्गीकरण शुद्ध अध्वा तथा अशुद्ध अध्वा के अन्तर्गत 
दो प्रकार से किया गया है । शिव तत्त्व से लेकर शुद्ध विद्या तत्त्व तक के पाँच तत्त्व शुद्ध 
अध्वा के अन्तर्गत आते हैं, इसे शुद्ध सृष्टि कहा जाता हूँ । शेष तत्त्व अशुद्ध अष्दा कें 
अन्तर्गत आते हैं, जिसे अशुद्ध सृष्टि कहा जाता है । शुद्ध अध्वा की स्थिति में चेतना को 
अपने श॒द्ध संवित्‌ स्वरूप का ज्ञान रहता है । शुद्ध सृष्टि तक परमशिव से अभेदभाव की 
अनभति बनी रहती है । इस अध्वा के पाँच तत्त्वों तक की सृष्टि में माया का कोई 
प्रभाव नहीं रहता है । अशुद्ध अध्वा में माया का प्राघान्य रहता हूँ । माया के मलों का 
समावेश हो जाने के कारण ही इस अध्वा को अशुद्ध अध्चा अथवा अशुद्ध सृष्टि कहते हैं | 
माया का प्राधान्य होने के कारण अशुद्ध अघ्वा में भेद-ज्ञान का प्राघान्य रहता हैं। माया 
के प्रभाव से आत्मा अपने वास्तविक स्वरूप को भूलकर सीमित (बद्ध) हो जाता है । अपनी 
सर्वज्ञता और सर्वश क्तिमत्ता को भूलकर आत्मा को चिद्रूप न समझ कर शरीर को आत्मा 
समझने लगता है । उसे अपने सर्वव्यापी स्वरूप का स्मरण नहीं रहता। अपने को सबसे 
पृथक और सबवो अपने से पृथक्‌ अनुभव करने लगता है । 


सृष्टि-क्रम का पहला तत्त्व शिव' तत्त्व है। शिव तत्त्व परम-शिव का सृष्टि रूप 
में प्रथम स्पन्द है । इसमें चित शक्ति का प्राधान्य रहता है । तंत्रसार' के अनुसार पंच- 
शक्ति स््रभाव परमशिव में चित्‌ शक्ति का प्राघान्य होने पर वह शिव तत्त्व कहलाता 
है ।? यह शुद्ध अहम” के अनुभव की अदस्था है। इस अदस्था में प्रमेय (इदम) का 
सर्वथा अभाव रहता है । यही तत्त्व परा संवित्‌, शिव या परमशिव से अभिहित होता 
है । सम्पूर्ण संसार अव्यक्त (97५70 9]) रूप में इस तत्त्व में वर्तमान है । यह देश और 
काल से अतीत है फिर भी सभी देशों और कालों में एक रूप में वर्तमान है । यह 
विश्वमय और विश्वातीत दोनों है। सृष्टि-क्रम का दूसरा तत्त्व 'शक्ति तत्त्व है। यह 
प्रमशिव की अभिव्यक्ति का दूसरा तत्त्व हैं जो शिव का अभिन्‍न स्वरूप है । तंत्रालोक' 


. यो हि यस्माद्‌ गुणोत्कृष्ट: स तस्मादुध्ब उच्यते । 
मालिनीविजयोत्तर तंत्र, अधि० 2/60 
. [यह मन्तव्य आधुनिक विकासवाद से विपरीत (उलटा) पड़ता है। किन्तु वह 
प्लोटाइनस, हीगल तथा श्री अरविन्द की मान्यताओं का समरूप है ।--सम्पादक] 
2, चित्माधान्ये शिवतत्त्वम्‌ , तंत्रसार, पु० 74 ॥ 


: तप कसा लिजपइसण5नल9न+»>०+»- ५. 
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के अनुसार बाह्योन्मुख प्रमशिव को उन्मुखतारूप क्रिया ही शक्ति तत्त्व हैं।” वास्तव 
में चिद्रपता के उन्‍्मेष का अर्थ अन्तमुख होता है और उसका निर्मेष ही बहिम ख होता 
है ।? शिव और शवित वास्तव में अभिन्न हैं जैसाकि हम पहले देख चुक्रे हें | गिनाने 
में शक्ति दूसरा (9०८070) तत्त्व है, किन्तु वास्तव में शिव-शवित दोनों एक ही स्तर 
पर हैं जो सृष्टि से पहले का स्वर है, जैसे गर्भावान के पहले स्त्री की निर्गर्भ स्थिति 
होती है । एक स्तर पर एक ही तत्त्व न गिनाकर दो तत्त्व (शिव और शक्ति) गिनाये 
गये हैं, क्योंकि ये एक ही तत्त्व के दो रूप हैं। इनका विभेद मात्र व्यावहारिक दृष्टि 
से विवेचना के लिए किया जाता हैं। काइमीर शैव दर्शन में कहीं शिव तत्त्व को परम- 
शिव का प्रथम स्पन्द कहा गया हू तो कहीं-कहीं शर्क्ति तत्त्व को भी परमशित्र का प्रथम 
स्पन्द कहा गया है |? पर्टान्रेशन्तत्त्व सन्दोह में शिव तत्त्व को परमशिव का प्रथम स्पन्द 
होने की बात मिलती है । आचार्य अभिनवगुप्त ने शिव तत्त्व को परमशिव की प्रथम 
तुटि' तथा शक्ति तत्व को परमणिव की द्वितीय तुटि' कहा है ।! शिव तत्त्व की 
अवस्था में अनुभव का प्र॒त्यय 'अहम्‌ , होता है। शब्रित तत्त्व की अवस्था में यह 
अनुभव ' अहमस्मि' रूप ग्रहण कर लेता है। इस अवस्था में आनन्द गज्ित का प्राधान्य' 
रहता है ! 

सृप्टि-क्रम का उृतोय तत्त्व 'सदाशिव' है। इसकी अभिव्यक्तित शित्र की इच्छा श क्ति 
से होती है । जब शिव (या शिव-शक्ति) में सृष्टि करने की इच्छा उठती है तो वह 
सदाशिव हो जाता है। सदाशिव अवस्था स्त्री के गर्भाधान होने जैसी अवस्था है । यह 


लत कल कक म भ५३१४ ४ ४ कक 08०*%१/४ नेक नम )3०५4९५४ ५७४५ ,2्माजप+>कक रा + 4०/५०/४4४0. अानतरल5कन "कलर ० कम 3934ल्‍०४३क० ०५३९, 


]. तस्थ (परमशिवस्थ) बहिरोन्‍्मुख्येन व्यापार: शक्तितत्त्वम्‌ । 

--तंत्रालोक भा० 6, पृ० 590-० । 

आस्तरत्वमिदं प्राहु: सविन्नैकट्यश वितताम्‌ । 

तां च चिद्रूपतोन्मेप॑ बाह्यत्वं तन्निमेषताम्‌ ॥। 

__ तन्त्रालोक भा० 7, आ० 0|28/29 । 

3. परमेझ्वरस्थ प्रथम स्पन्द एवेच्छाशक्ति तत्त्वम्‌ | 
--पराप्रावेशिका, पु० 07 

4. अतएवं शिवावंशें द्वितुटिः परिगीयते। 
एका तु सा तुटिस्तत्र पूर्णा शुद्धव केवलम्‌ ॥ शिन्नजलिओ 
द्वितीया शक्तिरूपैव सर्वज्ञानक्रियात्मिका ।--तंत्रालोक, भा० 7 , इलो० 90, पु०._ 
>06-7 ््््ि 


५ “ह॥ 


5 तलतन्त्रसार, पृ० 74 
43. 
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शक्ति तत्त्व का प्रथम और स्थुल उन्मेष है । इस स्तर पर इच्छा शक्ति का प्राधान्य हो 


जाता है । इस अवस्था में अनुभव का प्रत्यय अहम, 'इदम्‌ होता है । अहम शिव का 


परिचायक है और इदम्‌' विश्व का | इस अवस्था में 'इदम्‌” अंश अस्पष्ठ रहता है और 
अहम अंश का प्राधान्य होने से वह 'इदम्‌ अंश को आज्छादित किये रहता है ।--इसालिये 
यहाँ जगत का अव्यक्त रूप में भान होता है ।* 


सुष्टि-क्रम का चौथा त्ततव ईश्वर है । जब शिव चैतन्य में सृष्टि का सम्पूर्ण, 


चत्र मानसिक रूप से आ जाता है, किन्तु अभी बहढ़िगत नहीं हुआ रहता, तो वह ईद्वर 
कहलाता हैं । सदाशित्र अवस्था में केवल सृष्टि की इच्छा उठती है, किन्तु ईश्वर अवस्था 
में सप्टि का पूरा खाका मन में ही तैयार हो जाता हुँ। इस. अवस्था में सृष्टि च्‌ कि 
मानसिक प्रत्यय (0०9) के रूप में ही रहती है अतः इसे 'ज्ञान' कहा जाता है ।? 


सृष्टि क्रम का पाँचवाँ तत्त्व शुद्ध विद्या. हैं । इस अवस्था में अनुभव के अहम 


और 'इदम्‌' दोनों रूप स्पष्ट रूप से भासित होने ऊंगते हैँ । इस स्तर पर क्रिया शक्ति 
की प्रवानता रहती है।” जिस प्रकार परमशिव का बहिः औन्‍्मुख्य शक्ति तत्त्व कहल्ता है 
उसी प्रकार सदाशिव और ईश्वर का बाह्य औन्‍्मुख्य शुद्ध विद्या तत्त्व कहा जाता है ।* 
इस अवस्था में विश्व सृष्ट होकर बाहर आ जाता है । इसीलिए उसे क्रिया कहते हैं । 
ईइवर अवस्था में विश्व मानसिक प्रत्यय या विमर्श (चिन्तन) के रूप में ही रहता है, 
किन्तु शुद्ध विद्या अवस्थ[ में विश्व प्रतिबिम्ब के रूप में बाहर आभासित होने छगता 
है । यह उसी प्रकार समझना चाहिए जैसे रुत्री के गर्भ में पूर्ण विकसित भ्रूण अब प्रसव 
के बाद बाहर आ गया है । 


उपयु कत पाँच तत्त्वों में शिव-शवित तत्त्व (जो वस्तुनः: एक ही तत्त्व है) सृष्टि 
के कारण स्वरूप किन्तु सृष्टि के परे या सृष्टि के पहले की कौमार्य (शाट्ट0) अवस्था 
है। सदाशिव ईश्वर तथा सद्व्द्या सृष्टि-प्रक्रिवा की अवस्थाएँ हैं। सृष्टि करने की इच्छा 
(गर्भाधान) सदाशिव' अवस्था है। चैतन्य में ही प्रत्यय या 'ज्ञान' (0०8) के रूप में सृष्टि 


4. सृष्टिक्रमोपदेशादौ प्रथममुचितं तत्सदारूय॑ तत्त्वम्‌ ।+--ई० प्र० वि० भा० 2, 
पृ० 49] 
2. ज्ञानशक्ति प्राधान्ये ईह्वर तत्त्यम्‌ । तन्त्रसार, आ० 8, पृ० 74 
क्रियाशक्ति प्राधान्ये विद्या तत्वम---तंत्रसार, आ० 8 पृ० 74 
4. यद्यपि परमशिवस्पवेदमेकघनमैश्वर्य तथापि तस्यथ यथा बहिसरोन्मुख्येन व्यापार; शक्ति 
तत्त्वं तथा सदाशिवेश्वरयोरपि विद्या तत्त्वम । 
“तंत्रालोक, टीका, भा० 6, पृ० 50-5] 
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के पूर्ण विकसित होने (गर्भ में भ्रूण के पूर्ण विकसित होने) की अवस्था ईइवर' है। 
सृष्टि को केवल प्रत्यय रूप में न रहने देकर बाह्य प्रतिबिम्ब के रूप में आभासित करने 
(प्रसव करके भ्रूण को गर्भ मे बाहर कर देने) की अवस्था सद्विद्या' या शुद्ध- 
विद्या' है । रे 

सद्विद्या तक की अध्याएँ शुद्ध कहलाती हैं, क्योंकि इनमें चैतन्य को सुष्टि 
से अपने अभेद का ज्ञान बता रहता है । इसके बाद की अध्वाओं में मछावरण के कारण 
यह भूल जाता है और सृष्टि अपने से भिन्‍न (पराई) भासित होने छगती है। इसलिए 
इन्हें 'अशुद्ध कहते हैं (तंत्रपरम्परा में शुद्धि , अशुद्धि' का अर्थ सृष्टि से अभेद बुद्धि 
तथा भेद बुद्धि को लेकर है) । क्‍ 


सृष्टि-क्रम का छठाँ तत्त्व माया हैं। इस स्तर पर सार्वभौम आत्मा सीमित 
आत्मा के रूप में प्रकट होता है। परमेद्वर अपने प्रकाशस्वरूप के आच्छादन की क्रीड़ा 
करते हुए इस माया तत्त्व का अवभासन करते हैं ।” भेद का अवभासन करने के कारण 
ही यह माया शक्ति कहलाती है । भेदावभासन निमित्त परमशिव की स्वातन्श्य शक्ति 
पशुत्व से संलग्न होने के कारण माया नाम से अभिहित होती है। इसे परमेश्वर को 
स्वरूपगोपनात्मिका इच्छा शक्ति भी कहा गया है । माया का स्वरूप तिरोधानकारी है ।* 
यह शुद्ध प्रमाता के प्रकाश स्वरूप का तिरोधान करके उसे परिच्छिनत रूप बना देती है । 
जो अपनी पूर्णता में शिव था, वह माया के प्रभाव के कारण जीव बन जाता है । उसकी 
अभेद दृष्टि सर्वथा छिप जाती है, तथा उसमें भेद दृष्टि का उदय हो जाता है। वह 
अपने शुद्ध अहं रूपी संदित्‌ स्व्रूपता को भूल जाता है तथा अपने आपको संकुचित संवित्‌ 
के रूप में समझने लगता है तथा अपने प्रमेय अंश इृदम्‌' को अपने से सर्वथा भिन्‍न 
अचेतन मानने लगता हैं। काश्मीर शैव दर्शन में माया का स्वरूप तीन प्रकार से वर्णित 
है--जड़, व्यायक तथा सूक्ष्म । व्यावहारिक जगत्‌ में चिदात्मा से पृथक्‌ होने के कारण 
यह अचेतन है तथा इसके कार्य भी अचेतन हैं । भेद रूप सृष्टि करने के कारण माया 
को जड़ कहा गया हैँ, क्योंकि माया में भेद रूप से पदार्थों का प्रकाशन होता है।* 





, परमेश्वरस्य भेदावभासने स्वातन्त्यं तदेवाव्यतिरेकिणी अपूर्णता प्रथनेन मीनाति 
_ हिनास्ति इति माया शक्ति: उच्यते ।--तंत्रालोक, टीका, भा० 3, पृ० 383 

2. भायास्वरूपगोपनात्मिका पारमेश्वरी इच्छादक्ति: | 
“पंत्रालोक टीका, भा० 3, पृ० 283 

3. तिरोधानकारों भायाभिषा पुनः ।--ई० प्र०, भा० 2, 3|[7 

4, सा जड़ा भेदरूपत्वात्‌ +-तंत्रालोक, भा० 6, |58.. 








676 : भारतीय दर्शन 


काइमीर शैव दर्शन के अनुसार ज्ञान की परिच्छिन्नता ही जड़ता का लक्षण हैं । संसार 
का कारण होने के कारण माया व्यापिनी तथा कार्यों की कल्पना करने के कारण सृक्ष्म 
कही जाती है। परमेश्वर की शक्ति होने के कारण यह नित्य हैँ तथा विश्व का कारण 
है । पृथ्वी पर्यन्त समस्त तत्त्व इसमें निहित हैं। माया शिव द्वारा स्वेच्छया गृहीत रूप 
है। जिस प्रकार एक अभिनेता जानबूझ कर नाना प्रकार का अभिनय करता है, उसी 
प्रकार परमशिव भी अपनी इच्छा मात्र से अनेक प्रकार की भूमिका ग्रहण करता हैं ।? 
सृष्टि की भेदाभेद अवस्था में परमशिव सामान्य इदम्‌ रूपी अपने विषय को ही सत्य 
माया नामक अशुद्ध तत्त्व का रूप देकर उसकी सृष्टि करते हैं । 

काइमीर शैव दर्शन में माया से क्रमशः कलम, विद्या, राग, काल तथा नियति का 
प्रादर्भाव माना गया हैँं। ये माया के पंचकंचुक कहे जाते हैं तथा सृष्टि क्रम में ये क्रमशः 
सातवें, आठवें, ने, दसवें तथा ग्यारहवें तत्त्व हैं । ये माया की संकोचकारी (तिरोधान- 
कारी) शक्तियाँ हैं । माया जनित ये तत्त्व जीव के पूर्ण स्वरूप को आवृत्त किये रहते हैं । 
इन संकुचित शक्तियों से अपूर्णता में आबद्ध होने के कारण इन कंचुक्रों को जीव का 
बन्धन या पाश भी कहा जाता है। 

सृष्टि-क्रम का बारह॒वाँ तत्त्व 'पुरुष' है । जब परम तत्त्व माया और इसके कन्चुकों 
के प्रभाव से सीमित विषयी का रूप ग्रहण कर संसारी हो जाता है तो इसे पुरुष कहा 
जाता है। इस अवस्था में आत्मा सीमित हो जाता है. और अपने मूल स्वरूप को भूल 
जाता हैं। पुरुष तत्त्वतः शिव ही है, किन्तु माया के तिरोधानकारी प्रभाव से अपने 
स्वरूप को भूल कर परिमित जीव बन जाता है। इस प्रकार अज्ञानवश अपने को बन्धन 
में डाल देता है। जब तक उसे शिव भाव के स्वातन्त्य का बोध नहीं होता तब तक वह 
अनेकानेक जीव योनियों में संचरण करता हुआ अपने कर्मों के अनुसार सुख-दुख आदि 
को भोगता रहता है ।* आंत्मस्वभाव की पूर्णता की अभिव्यक्ति हो जाने पर वह मुक्त 
हो जाता है ।* द 

सृष्टि-क्रम का तेरहवाँ तत्त्व 'प्रकृति' हैं। परमशिव के भेदमय दृष्टि से अवभासित 
होता हुआ उसका जो वेद्यरूप विश्व का अभिव्यक्त सामान्य रूप है उसे प्रकृति तत्त्व कहा 


नल नननननननन-ननननभ न नन>ंन चननवियागगियगए पोकि-+मन+ 





. प्रकाशपरिच्छिन्तत्वं जडस्य किल लक्षणम्‌ ।--तंत्रालोक टीका, भाग 6, प० 227 
नर्तक आत्मा ।--शिवसूत्र, 3/9. न्‍ 
परिमितात्मा स स्वात्मैद्वर्यमपि प्रत्यभिज्ञातुमपट्‌: । संचरति वि चित्रयोनिषु । 

हि _णषदट्ूत्रिशत्तत्त्वसन्दोह विदरण, पृ० 5 

4. स्वगक्त्यभिव्यक्ता मोक्ष: ।--परमार्थशार, का० 60 


>-ननासामाददभा०य्कक 5... न सिवलससालमपनत->क्माण- “० ८ 
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जाताहँ । यह सत्व, रज॒स्‌ और तमस्‌ की साम्यावस्था है। महत्‌ तत्त्व से लेकर पृथ्वी तत्त्व 
पर्यन्त सभी तत्त्वों का मूल कारण प्रकृति तत्त्व है। पुरुष भोक्ता है और प्रकृति उसकी 
भोग्या है । परन्तु वास्तव में दोनों एक ही हैं । दोनों को अभिव्यक्ति एक साथ होती है । 
जिस प्रकार पुरुष जगत्‌ --उन्मेष रूपी क्रीड़ा करने दाले परमेश्वर की आत्म कल्पना है 
उसी प्रकार प्रकृति उसकी वेद्य कल्पना है ।” सांख्य दर्शन में असंख्य पुरुषों की प्रकृति 
एक है किन्तु काश्मीर शैव दर्शन में प्रकृति भी अनेक है। प्रत्येक पुरुष के लिए पृथक्‌- 
पुथक प्रकृति हे ।? प्रकृति तत्त्त से ही शोष तत्त्वों की सृष्टि होती है। इनमें तीन 
अन्त:करण--मन, बुद्धि तथा अहंकार, पाँच ज्ञानेन्द्रियाँ, पाँच कर्मेंन्द्रियाँ, पाँच तन्मात्रायें 
तथा पाँच महाभू त तत्त्व आते हैं । इन तत्त्वों की स्वरूप विषयक अवधारणा स॑ंख्य दर्शन 
के समान ही है । अतः इनके विशेष उल्लेख की आवश्यकता यहाँ नहीं है । दोनों दर्शनों 
में मूलभूत अन्तर केवल इतना ही है कि सांख्य के अनुसार ये तत्त्व प्रकृति के विकास हैँ 
किन्तु काश्मीर शैव दर्शन के अनुसार ये तत्त्व प्रकृति के विकास होते हुए भी अन्ततः 
परमशिव की ही अभिव्यक्तियाँ हैं। सांख्य में प्रकृति आदि तत्त्व है किन्तु काइमीर शौव 
दर्शन में प्रकृति स्त्रयं सृष्टि विकास का एक तत्त्व है। काइमीर हैव दर्शत के अनुसार 
सृष्टि के सभी तत्त्व परमशिव की विभिन्‍न अवस्थाओं के विभिन्‍न रूप ही हैं। इनका 
अलग से अपना कोई अस्तित्व नहीं होता । 


ञातत्सा 


अद्गेत्त वेदान्त की भाँति कास्मीर दौव दर्शन के अनुसार भी आत्मा की सत्ता स्वयं 
सिद्ध हैं। आत्मा स्वयं प्रकाश है । ज्ञान की हर प्रक्रिया में ज्ञाता पूर्वसिद्ध है । जिस 
प्रकार क्रिया कर्ता के बिना नहीं हो सकती, उसी प्रकार ज्ञान ज्ञाता के बिना नहीं हो 
सकता । यह ज्ञाता ही आत्मा है । काव्मीर दौव दार्शनिक यह कहते हैं कि आत्मा का 
नियेध भी आत्मा के अस्तित्व को सिद्ध करता है।? सभी प्रमाणों का आधार होने से 
आत्मा को स्वयं प्रमाणों की अपेक्षा नहीं होती । प्रमाणों को भी स्वयं आंत्मा ही प्रकाशित 
करता हैं । प्रमाण तो आत्मा के ज्ञान के साधन मात्र हैं। आत्मा के स्वरूप के विषय में 


रन कपरवबकण पका का. - +४+ ४ कक कक /प्म हक 


]. इदमेव हि परं स्वातन्त्यं--यत--स्त्र स्वरूपं वेदकमेबसत वेद्वत्वेन अवभासयति । 
 -तंत्रालोक विवेक, भा० ।, ५० 209 
2, तच्च प्रति पंनियतओ्वात अनेकयः ।--तंत्रालोक टीका, भा० 6, पृ० 72 
3. पेन आत्मादेनिराकरणे साधने वापि अवश्यमेव साधयिता पूर्वकोटा वातिपः सिद्ध 
नहि साधबितारमन्तरेण अर्थानां साध्यतैव स्थातू, स च स्वतः सिद्ध प्रकाशात्मा 
यरमार्थरूप: परमेशयर: शिव एवं ।--तंत्रालोक (विवेक), |56 . 
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कास्मीर दैव दार्शनिक कहते हैं कि आत्मा ही मुक्त रूप (पूर्ण रूप) में शिव है तथा वहीं 
बद्ध रूप (अपूर्ण रूप) में जीव अथवा पशु है। आत्मा ही स्त्रयं को अपने को स्वातन््य 
शक्ति से विभिन्‍न रूपों में अभिव्यक्त करता है । आत्मा अपने को विभिन्‍न रूपों में वैसे 
ही अभिव्यक्त करता है जैसे कोई अभिनेता नाटक में विभिन्‍त भूमिकाएँ निभाता है 
जिस प्रकार अभिनेता का वास्तविक स्वरूप अभिनीत स्त्ररूपों से भिन्‍्न होता है वैसे ही 
आत्मा का वास्तविक स्वरूप अभिव्यवत स्वरूपों (शरीर आदि) से भिन्‍त हूँ । आत्मा स्वयं 
को इन रूपों में अभिव्यक्त करते हुए भी इनसे परे है अर्थात्‌ आत्मा दिव्य अथवा 
अन्तर्मत होते हुए भी तथ्वातीत अथवा विश्वोत्तीर्ण हैं। आत्मा अपने थास्तविक स्वरूप 
में सच्चिदानन्द शिव है जो माया की अशुद्धताओं से आच्छादित अथवा छिप्त हो जाने से 
पशु या जीव रूप में भासित होता हैं। पशु रूप ग्रहण करने पर भी शिंद्र की सर्वोच्चता 
अथवा पूर्णता में कोई कमी नहीं आती । पशु रूप ग्रहण करके भी शिव +:यरूप भी रहता 
हैं तथा पशु रूप भी अर्थात्‌ शिव विद्वोत्तीर्ण भी रहता है और विश्वमय भी । शिवा- 
वस्था में उसे अपनी पूर्णता का ज्ञान रहता है किन्तु पशु-अवस्था में उसे यह ज्ञान नहीं 
रहता है। 


शिव के पशु रूप ग्रहण की सात अवस्थाओं का निरूपण काश्मीर शैव दर्शन में 
किया गया है। इन अवस्थाओं को शुद्धाध्वा तथा अशुद्धाध्वा के अनुसार दो बर्गों में 
विभाजित किया जाता है । प्रथम चार अवस्थाएँ शुद्धाष्वा अथवा शुद्ध वर्ग की हैं तथा 
तीन अवस्थाएँ अशुद्धाध्वा अथवा अजुद्ध वर्ग की हैँ । इन अवस्थाओं में शिव को प्रमाता 
कहा जाता है । अभिव्यक्ति की प्रथम अवस्था शिव प्रमाता की अवस्था है । तत्त्व की 
दृष्टि से यह शिव-शक्ति का स्तर है। इस स्तर पर अनुभूति का रूप अहम' होता है 
तथा शक्ति की दृष्टि से यह चिदानन्द की अवस्था हैं। अभिव्यक्ति की दूसरी अवस्था 
मन्त्र महेश्वर प्रमाता की अवस्था है । तत्त्व की दृष्टि से यह सदाशिव का स्तर हैँ । इस 
अवस्था में अनुभूति का रूप अहमिदम्‌ हैँ तथा शक्ति की दृष्टि से यह इच्छा-शक्ति की 
अवस्था है । अभिव्यक्ति की तीसरी अवस्था में शिव मन्त्रेबवर प्रमाता से अभिहित होता 
है। तत्त्व की दृष्टि से यह ईइवर की अवस्था है। इस स्तर पर अनुभूति का रूप 
'इदमहम्‌' होता है तथा शक्ति की दृष्टि से यह ज्ञान शक्ति की अवस्था है। चौथी 
अवस्था में शिव मन्त्र प्रमाता या विद्या प्रमांता अथवा विद्यशवर प्रमाता से अभिहित होता 
है। तत्त्व की दृष्टि से यह सद्विद्या का स्तर है। इस स्तर पर अनुभूति का रूप 'अहं- 
चेदक्ष' है तथा शक्ति की दृष्टि से यह क्रिया-शक्ति का स्तर है । अभिव्यक्ति की पाँचवों 
अ्रवस्था में शिव को विज्ञानाकछ प्रमाता कहा जाता है । तत्त्व की दृष्टि से इस अवस्था में 
शिव पुरुष तत्व से अभिह्ित होता । अभिव्यक्ति की छठीं अवस्था में शिव सकल प्रमाता 
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से अभिहित होता है तथा सातवीं अवस्था में शिव को प्ररुयाकल प्रमाता कहा जाता है । 
अभिव्यक्ति की छठीं और सातवीं अवस्था में भी शिव पुरुष तत्त्व से अभिहित होता है । 
ये तीन अवस्थाएँ (विज्ञानाकछ, सकल और प्रलूयाकल) मलों के प्रभाव की अवस्थाएँ हैं 
तथा अशुद्धाध्वा की अवस्थाएँ हैँ । इन अवस्थाओं में शिव की शक्तियाँ सीमित हो जाती 
हैं। विज्ञानकल अवस्था में शिव केवल आणवमल से युक्त होता है । सकलावस्था में 
तीनों मल (आणव, माया और कर्म) क्रियाशील होते हैं । प्रल्याकल अवस्था में तीनों 
मल सुषुप्त रहते हैं । विज्ञानाकल अवस्था में आत्मा केवल आणव मछ से युक्त होता है । 
इस अवस्था में माया मल और कर्म मल का सन्निवेश नहीं हुआ रहता है । प्रल्याकल 
अवस्था में आत्मा माया, मल और कर्म मल से भी युक्त हो जाता है | किन्तु इस अवस्था 
में मल सक्रिय (क्रियाशीछ) नहीं रहते । यह अवस्था आत्मा के विश्वान्ति की अवस्था है, 
जिसमें कर्मों का परिपाक तो होता है किन्तु कर्म आत्मा को शरीर ग्रहण करने के लिए 
प्रेरित नहीं करते । पुनः सृष्टि की अवस्था में जब ये सक्रिय हो जाते हैं तो आत्मा सकल 
कहलाते हैं। सकल अवस्था आत्मा की जीवावस्था है। इस अवस्था में आत्मा पशु से 
अभिहित होता हैं । 


बन्धन ओर मोक्ष 


काइमी « शैव दर्शन अज्ञान अथवा बन्धन को आत्मा (शिव चैंतन्य) द्वारा स्वरेच्छा 
से गृहीत अवस्था मानता हैं। इसके अनुसार जय शिव बन्धन ग्रहण कर पशु बन जाता 
है तो पशु की दृष्टि से बन्धन वास्तविक बन जाता है । शिव के लिए बन्धन लीला हैं 
तथा पुतः बन्धन से मुक्ति पाना भी उसकी लीला का अंग हैं; किन्तु जीव के लिए यह 
लीला नहीं है। शिव स्वर को ही सृष्टि-प्रक्रिया में विभिन्‍न आत्माओं के रूप में अभि- 
व्यक्त करता है । सृष्टि-प्रक्रिया में स्वयं को अभिव्यक्त करके भी शिव इनसे परे रहता 
है। शिव एक ही समय में विश्वोत्तीर्ण तथा विश्वमय दोनों है । करने का तात्पर्य यह 
हैं कि शिव एक ही समय में शिव और आत्मा दोनों है । किन्तु आत्मा जब वन्चन के 
मल आदि कारकों को ग्रहण कर कर्म में संगत हो जाता हैं तो उसकी स्वाभाविक 
शक्तियाँ सीमित हो जाती हैं | उसका ज्ञान अपूर्ण हो जाता हैं। इसके कारण वह अपने 


वास्तविक स्वरूप को भूल जाता हैं। इसे ही काइमीर शेव दर्शन में अज्ञात कहा गया 


हैं। यहाँ अज्ञान ज्ञान का सर्वथधा अभाव अथवा विरोधी नहीं है अपितु अपूर्ण ज्ञान 
को ही अज्ञान कहा गया हैँ । पूर्णावस्था अथवा पूर्ण ज्ञान की स्थिति में बन्धन नहीं है । 
बन्धन केवल अपूर्णावस्था अथवा अपूर्ण ज्ञान की स्थिति में है। अतः पूर्ण की दृष्टि से 


अथवा श्षिव की दृष्टि से बन्धन छीलारूप है, किन्तु अपूर्ण की दृष्टि से अथवा आत्मा 
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की दृष्टि से बन्धन सत्य है तथा इसलिए बन्धन से मुक्ति पानेके लिए साधना आदि की 
आवश्यकता है । 


काइमीर हैव दर्शन में बन्धन के कारण स्वरूप मल के तीन प्रकार बताये गये 
हैं--आणव मल, कार्म मल तथा मापीय मर । माया के पंचकंचुकों से लिप्त होने पर 
उनके प्रभाव से आत्मा की शक्तियाँ सीमित हो जाती हैं। उसका ज्ञान सीमित हो जाता 
है । फलत: वह स्वयं को सीमित अथवा अणुरूप मानने छूगता है । इसे ही आणव मल 
कहा जाता है। इसे आणव रूप इसलिए कहा जाता है क्‍योंकि यह आत्मा को आणविक 
अथवा अणुरूप (ससीम) बना देता है। अपने को सीमित समझना ही आणव मल हूँ । 
आत्मा के वास्तविक स्वरूप में कोई आणव मल के प्रभाव से आ्मा में सीमित व्यक्तित्वा- 
भिमान आ जाता है, जिसके फलस्वरूप वहु अपने को सीमित अथवा बद्ध अनुभव करने 
लगता है और ससीम पशु रूप हो जाता हँ। जब उसे अपनी पूर्णता का ज्ञान होता है 
अथवा उसे अपनी नासमझी (अज्ञान) का एहसास (ज्ञान) होता है तो वह पूर्ण अथवा 
मुक्त हो जाता हैं। आणव मल के प्रभाव से आत्मा कर्म करने की ओर अभिमुख होता 
है तथा शरीर आदि मायीय पदार्थों के साथ संयोग होने पर कर्म करने लगता है । इस 
अवस्था में उत्पन्न अशुद्धता को कार्म मल कहा जाता है। आणब मल के प्रभाव से आत्मा 
की ज्ञान शक्ति सीमित हो जाने के कारण उसमें भेद दृष्टि अथवा हैत भाव आ जाता 
है । हैत भाव अथवा द्वैत ज्ञान का होना ही मायीय मल है। इसके प्रभाव से आत्मा में 
जागतिक भोगों, पदार्थों के प्रति आसक्ति पैदा हो जाती है। यह आसक्तत ही उसे कर्म 
करने के लिए प्रेरित करती है, जिससे वह कर्म मल से भी आबद्ध हो जाता है । इन 
तीनों मलों में आणव मल को मूल मल कहा जाता है। इसके ही कारण अन्य मलों का 
प्रभाव बढ़ता है। काश्मीर दौैव दर्शन में अज्ञान के दो रूप अथवा दो स्तर माने गये 
हैं--बौद्ध अज्ञान तथा पौरुष अज्ञान । बौद्ध अज्ञान बुद्धिगत अज्ञान है। शास्त्र ज्ञान होने 
से यह दूर हो जाता है । पौरुष अज्ञान पूरे व्यक्तित्व को सीमित बना देता है, इसके लिए 
आध्यात्मिक साधना अपेक्षित होती हैं । 


सोक्ष-(प्रत्यभिज्ञा) : 

अपूर्ण ज्ञान अथवा आत्मा के वास्तेविक स्वरूप से अनभिज्ञता बन्धन है तथा 
पूर्ण ज्ञान अथवा आत्मा के वास्तविक स्वरूप को जानना ही काझमीर शौव दर्शन के 
अनुसार मोक्ष है । मोक्ष पूर्णता की स्थिति है । मोक्ष में आत्मा पूर्ण आनन्द स्वरूप स्वयं 
शिव हो जाता है । इस स्थिति में भेद ज्ञान अश्रवा द्वेत ज्ञान अद्वैत ज्ञान अथवा अभेद 
ज्ञान में परिणत हो जाता है। यह और वह का भदे ज्ञान सब मैं ही हूँ मैं बदल 
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जाता हैं। आत्मा यह जानने लगता हैँ कि सारा विश्व उसका ही विभव (अभिव्यक्ति) 
हैं । मुक्तावस्था शिवावस्था है । शिवावस्था में आत्मा स्वयं शिव हो जाता है । काश्मीर 
औव दार्शनिक मोक्ष की स्थिति में आत्मा और शिव का तात्त्विक ऐक्र्य मानते हैं । उनके 
अनुसार शिव ही अपनी लीलावश आत्मा रूप ग्रहण करता है तथा मोक्ष की अवस्था में 
पुनः शिव रूप ग्रहण कर लेता हैं। उनके अनुसार शिव स्वेच्छा से पशुभाव ग्रहण करता 
है, किन्तु मलों के प्रभाव के कारण वह अपने वास्तविक स्वरूप को भूल जाता है । जब 
पुनः इसे अपने वास्तविक स्वरूप (शिव रूप) की प्रत्यभिज्ञा (ज्ञान या पहचान) होती है 
तो वह मुक्त हो जाता है। प्रत्यभिज्ञा काइ्मीर शैव दर्शन का आधारभत सिद्धान्त है ।? 
स्वरूप की पहचान ही प्रत्यभिन्ना है । 


हम किसी व्यक्त को प्रत्यक्ष तो देख रहे हैं, किन्तु उसको पहचानते नहीं, अर्थात्‌ 
यह नहीं जानते कि वह वास्तव में कौन है और बाद में किसी जानकार व्यक्गि के बताने 
पर या अन्य किसी साधन से उस व्यक्ति का वास्तविक परिचय जान लें तो इंसे 
प्रत्यमिज्ञा या प्रत्यमिज्ञान' (पहचान) कहेंगे। उदाहरण के लिए कोई तवय्॒वती अपने 
होने वाले पति को सामने देख रही है किन्तु जानकारी न होने के कारण उसे कोई 
साधारण पुरुष समझ रही है । किन्तु बाद में कोई जानकार व॒द्धा स्त्री बताती हैँ तो वह 
उस पुरुष की वास्तविकता जान जाती है| इसी प्रकार हम अपने आपको तो देख ही रहे 
हैं, किन्तु अपने को हम अपूर्ण संसारी जीव समझते हैं । बाद में शुरु, शास्त्र या आंत्म- 
विवेक के द्वारा (शास्त्रतः गुरुतः स्वतः) जान जाते हैं कि हम, वास्तव में पूर्ण शिव हैं, 
मलावरण के कारण परश बने हुए हैं । स्वरूप का विस्मरण (अज्ञान) ही बन्धन है तथा 
स्वरूप ज्ञान ही मोक्ष है जिसे प्रत्यभिज्ञा कहते हैं ि 


प्रत्यमिज्ञा (या आत्मप्रत्यभिन्ञा) मोक्ष या स्वरूपज्ञान को समझने की एक भाषा 
है जिसे काश्मीर दोव दर्शन में प्रयुक्त किया गया है। मोक्ष की प्रत्यभिनज्ञा इसलिए कहते 
हैं कि मोक्ष में स्वरूप को नया लाना नहीं है वरन्‌ स्वरूप तो पहले से ही है, उसे केवल 
जान लेना हैं। अतः मोक्ष वस्तुतः अपने स्वरूप को जान लेने अथवा पहचान लेने 
(प्रत्यभिज्ञा) का प्रइन हैं । यह भी नहीं है कि पहले हम जानते थे और बाद में भूल गए 
वरन्‌ हम जन्म से भूले ही हुए हैं । शिव जब पशु बनता है तो पशु जन्म की भाँति होता 
है, पशु के लिए स्त्ररूप का अज्ञान अनादि ही होता है, किन्तु स्वरूप ज्ञान तो बाद में भी 


हो ही सकता है । 





. प्रत्यभिज्ञा सिद्धान्त की व्याख्या के छिए पूरे अध्याय की आवश्यकता है, किन्तु यहाँ 


स्थानाभाव के कारण इसे अति संक्षेप में दिया जा रहा है । 
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यहाँ ध्यान देने. की बात है कि मोक्ष या प्रत्यभिज्ञा ज्ञान मात्र ही है, इसमें कोई 
वस्तुगत परिवर्तन नहीं हो जाता; किन्तु यह केवल बौद्धिक ज्ञान नहीं है, अन्यथा कोई 
शास्त्रज्ञानी पण्डित को मोक्ष मिल जाता । इस संदर्भ में तन्त्र परम्परा में किया गयर 
बौद्ध ज्ञान एवं पोरुष ज्ञान का भेद महत्त्वपूर्ण हैं। शास्त्र ज्ञान जो बोद्ध ज्ञान है, केवल 
बौद्ध अज्ञान हटाता है (जो दर्शन शास्त्र के विद्यार्थी को लाभ होता है), किन्तु उससे 
वास्तविक मोक्ष नहीं मिल जाता । जब साधना आदि के द्वारा मलावस्या हटने से चेतना 
की स्थिति में परिवर्तन होकर अपने निर्मल स्वरूप की वास्तविक अनुभति होती हैँ तो 
उसे पौरुष ज्ञान कहते हैं । इसी से मोक्ष प्राप्त होता हैं। पौरुष ज्ञान केवल शास्त्रज्ञान 
से नहीं प्राप्त होता वरन्‌ साधना करने से चित्त की वास्तविक शुद्धि होने से होता है । 
पौरुष ज्ञान को भी ज्ञान ही कहते हैं क्योंकि उसमें भी कोई वस्तुगत परिवर्तन नहीं होता 
वरन्‌ ज्ञानात्मक परिवर्तन ही होता हैं। उदाहरण के लिए स्वप्न से जाग्रत का परिवर्तन 
वस्तुतः ज्ञानात्मक परिवर्तन ही है, किन्तु यह ज्ञान केवल बौद्धिक ज्ञान नहीं है, वरन्‌ 
चेतना की स्थिति (888० णी 00॥5$2००ए४५९४५) में परिवर्तन है जो चेतना या तमोगुण 
के 'हास से अथवा मस्तिष्क के तन्तुओं में परिवर्तन से होता है । 


अतः यद्यपि स्वरूप की पहचान ही प्रत्यभिज्ञा है तथापि यह सामान्य पहचान 
अथवा सामान्य ज्ञान (सामान्य बौद्ध ज्ञान) नहीं है वरन्‌ आत्मा का मलावरण दूर कर 
आत्मा के शुद्ध वास्तविक रूप का प्रकाशन है। इस प्रक्रिया द्वारा आत्मा किसी बाह्य 
वस्तु के साथ तादात्य निरूपण नहीं करता, वरन्‌ अपने ही वास्तविक स्वरूप से अपना 
तादात्म्य निरूपण करता है । शुद्ध शिव रूप ही उसका वास्तविक सरूप हैं । यह स्वरूप 
उसका भागन्तुक स्वरूप नहीं हैं । उसका अशुद्ध रूप अथवा बद्ध रूप (पशु रूप) अ!गन्तुक 
स्वरूप है, जो मलों के आवरण के कारण प्रादुर्भुत होता है । मछावरण दूर हो जाने पर 
प्रत्यभिज्ञा द्वारा आत्मा अपने शुद्ध रूप में पुनः प्रतिष्ठित हो जाता है। इस प्रकार 
प्रत्यभिज्ञा अशुद्ध रूप अथवा अणु रूप (पशु रूप) से शुद्ध रूप (शिव रूप) में रूपान्तरणः 
हूं। वास्तव में प्रत्यभिज्ञा आत्मा का शुद्धीकरण है । इस शुद्धीकरण अथवा रूपान्तरण 
की प्रक्रिया में आत्मा कोई नवीन रूप घारण नहीं करता । वह अपने ही वास्तविक 
स्वरूप को प्राप्त करता हैँ । 

_काइमीर शव दर्शन जीवन्मुक्ति की अवधारणा को भी मानता है। जीवन्मुक्ति 
की अवस्था, पूर्ण सक्रियता की अवस्था हैं। इस अवस्था में जीवन्मुक्त व्यक्ति सम्पूर्ण 
विश्व को अपना ही स्वरूप, अपना ही विभव तथा अपनी ही अभिव्यक्ति मानता है । 
वह सारे संसार से अपने एकत्व की अनुभूति करता है । जीवन्मुक्ति पूर्ण विद्वप्रेम की 
स्थिति है । जीवन्मुक्त व्यक्ति संसार के भोगों को भी अपने स्वरूप के लीला विलास के 
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'रूप में लेता है। वह जागतिक भोगों में भी अपने स्वरूप को ही भोगता है क्योंकिः 
जगदानन्द उसके स्वरूपानन्द का ही स्फुरण है । । 


जीवन्मुक्ति के विषय में उपर्यक्त अति संक्षिप्त कथन से भी यह स्पष्ट हैं कि 

काश्मीर शेव दर्शन में जो जीवन्मुक्ति को अवधारणा ह्‌ वह अद्वैत-वेदन्त आदि कुछ अन्य 
दर्शनों में जीवन्मुक्ति की अवधारणा से मुल्त भिन्‍न है | अद्ठैत-बेदान्त के अनुसार 
जीवन्मुदत पुरुष में क्रिया संभव नहीं, क्योंकि वहाँ आत्मा का वास्तविक स्त्ररूप भिष्क्रिय 
माना गया है, जीवन्मुक्त का शरीर तो केवल बचे हुए कर्मों को समाप्त करने मात्र के 
लिए होता है । किन्तु काइमीर शैव दर्शन के अनुसार जीवस्मुक्त में पूर्ण क्रिया समतर है 


क्योंकि आत्मा का स्वरूप ही ज्ञान-क्रिया रूप है। जीवन्मुवतत आवश्यकतानुसार सामात्रिक, 


राजनीतिक तथा अन्य कार्यों में सुखपर्वक भाग लेगा । समाधि की दृष्टि से अद्वत-वेदन्त 
की जीवन्मुक्ति को निविकल्प समाधि की अवस्था कहा जा सकता ह जहाँ क्रिया या 
विमर्श नहीं है, कावमीर शैव दर्शन की जीवस्मुक्ति को सहज समाधि की स्थिति कहा जा 
सकता है जहाँ स्वाभाविक स्पन्दात्मक क्रिया है । कर्मयोगी, स्थितश्रश श्रीकृष्ण का जीवन 


इसका पूर्ण उदाहरण कहा जा सकता हैं । 


मोक्ष के उपाय : 


मोक्ष के उपायों के विषय में जो सिद्धान्त तन्त्रपरम्परा (विश्लेषतः काइमीर शैव 
दर्शन) में दिया गया है उसकी अपनी विशेषताएँ हैं । एक तो, तंत्र ने संसार को नकारने 
की नहीं बल्कि संसार को ग्रहण कर उसका इस प्रकार उ पयोग करने की विधा दी है 
कि संसार ही मोक्ष का मार्ग बन जाय। जैसे तैरने वाला व्यक्ति पानी में डूबने के 
बजाय अपंने हाथ-पाँव से पानी का विशेष प्रकार से उपयोग कर पानी के ही सहारे _ 
पानी से बाहर निकल जाता है उसी प्रकार तंत्रसाधक संसार का ही विशेष प्रकार से 
उपयोग कर. संसार के परे. उठ जाता हैं और शिव रूप हो जाता है। यह मार्ग वास- 
ताओं के दमन अथवा अस्वीकृति (4०-8००8ंप०॥) का मर्शण नहीं है वरव्‌ बासनाओं 


: के उदात्तीकरण ($ए0॥॥80०7) का मार्ग हैं । तंत्र के ऋषियों ने प्रकृति के नियमों 


४00) अथवा उदात्तीकरण (890]77800०07) प्रकृति का ही नियम हैं। पौधा सबसे 
सड़ी खाद तथा मल मूत्रादि को हो अपने भोजन के रूप में ग्रहण करता है, किन्तु उसे 
परिवर्तित कर फूल और फल के रूप में प्रस्तुत करता है । मल मूत्रादि की दुर्गन्‍्ध अब 
फूल में सुगन्ध के रूप में प्रकटित होती है, जो अस्पृश्य एवं अखाद्य था वह फल एवं अन्य 
के रूप में ग्रहण हो गया। यही नियम अन्तःप्रकृति में वासनाओं के साथ भी काम 


का ही सहारा लेकर प्रकृति को जीतने का मार्ग दिया है। रूपान्तरण एधक्षार्शशा॥&- 
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करता है। तथा कथित गन्दी वासनाएँ उदात्त होकर अति उपादेय रूपों में प्रकटित हो 
सकती हैं । उदाहरण के लिए काम शक्ति उदात्त होकर प्रेम, भक्ति, कलात्मक सर्जन 
और यहाँ तक कि मोक्ष प्राप्ति में प्रकटित होती है। सभी वासनाओं में सबसे सशक्त 
काम-शक्ति को उदात्त बनाने के लिए तंत्र ने विशेष योग या मार्ग दिया है जिसे “कोल 
मार्ग या वाम मार्ग कहते हैं ।” कुल्ार्णव तंत्र में, कहा गया है कि कौलमार्ग में भोग भी 
थोग बन जाता है। पाप भी पुण्य बन जाता है तथा संसार स्वयं मोक्ष का माध्यम व 
साधक बन जाता है ।7 नम क्‍ 

तंत्र प्रम्परा के उपाय-सिद्धान्त की दूसरी विशेषता यह है कि उपायों की जो 
सूची दी गई है बस्तुतः उपायों का वैज्ञानिक वर्गीकरण हैं । मोक्ष के जितने भी संभावित 
उपाय हैं उन्हें तीन तर्कसंगत उत्तरोत्तर (धरंढा धरटएं०॥) वर्गों में विभाजित किया 
गया है। समस्त उपाय इन्हीं तीन वर्गों में समाहित हो जा सकते हैं | ये तीन हैं-- 
(!) आणवोपाय, (2) शाक्तोपाय तथा (3) शम्भवोपाय । आणबोपाय सबसे स्थूल 
उपाय है। सभी प्रकार की बाह्य एवं शारीरिक साधना-क्रियाएँ आणवोपाय के भीतर 
आएंगी । शारीरिक हठयोग, मन्दिर इत्यादि में बाह्य पुजा-पाठ, कर्मकाण्ड स्थूठ मौखिक 
जप अ्रादि आणवोपाय में आते हैं। च्कि इसमें बाहरी अथवा शारीरिक क्रिया का 
ग्राधान्य है इसलिए इसे क्रियोपाय कहते हैं। इसे नरोपाय भी कहते हैं क्‍योंकि यह 
पशु (नर) के स्तर का उपाय हैं । 

आणवोपाग्र से ऊपर अथवा सूक्ष्मतर उपाय है शाक्तोपाय । यह शारीरिक एवं 
बाह्य क्रिया वाछा (आणवीपाय) न होकर मानसिक एवं अन्तःक्रिया वाछा उपाय है । 
इसमें सभी प्रकार की मानसिक क्रिया वाली साघनाएँ आती हैं, यथा-मानसिक जप, 
ध्यान, धारणा, भावना, चिन्तना, कल्पना, पश्यना आदि । पतंजलि के राजयोग को 
मुख्यतः: शाकतोीपाय के भीतर रक्खा जा सकता च्‌ कि शाक्तोपाय में मानसिक 
क्रियाओं या प्र॒त्ययों का उपयोग किया जाता है इसलिए इसे ज्ञानोपाय कहते हैं । 





कोलमार्ग को बहुत गलत समझा गया है तथा उसका काफी दुरूपयोग (तंत्र-साधकों 


. के द्वारा भी) किया गया है। उसके तर्काधार (7४४0॥4०) को समझने के लिए पूरा 
अध्याय चाहिए। द्रष्टव्य 'शंश्लायएक्राए8 ण॑ फ्दणाव 'शिद्वाइ4. (टि4ए- 


कैद्वा83) | ",प्रक्ापरीटव॥2९ ता ॥0० 7८772 7/वरव/007 छए हू ॥99- 


एक वीजा, क्‍00ाक्राद्वां$एक३ शफ)ास्‍ल्थांएा, प््ाव78॥, ।98] (99. 
60 (०0 88) 


2. भोगों योगायते साक्षात्‌ पातक॑ सुकृतायते । मोक्षायते च॑ संसारकुलूधर्म कुलेश्वरि । 
आचुलार्णवतंत्र 224... 
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शक्तोपाय से ऊपर शांभवोपाय या शिवोपाय है । इसमें सभी प्रकार की नैतिक 
एवं आध्यात्मिक साधनाएँ सन्निहित हैं । भक्ति मार्ग की दृष्टि से परमात्मा में अपने को 
समर्पण कर देता, ज्ञान मार्ग की दृष्टि से अपने अहं को गलाकर सर्वात्मभाव (अद्दैतभाव) 
या विश्वप्रेम को प्राप्त करता, हृदय की पूर्ण निर्मल अवस्था में आ जाना, आदि शाम्भ- 
वबोपाय के भीतर आते हैं । ज्लांभवोपाय की प्रमुख विशेषता यह है कि इसमें इच्छा का 
ही सहारा लेकर (अर्थात्‌ इच्छा करके) शिव, जो अपना ही परम स्वत्व (स्रिष्ठाश! 
50) है, से सीधे नाता जोड़ लिया जाता है, अथवा यों कहा जाय कि सीधे परम 
आत्मा (प्राष्ठॉह 867) में कूद जाया जाता है । समाधि मुख्यतः शांभवोपाय ही है ! 
चूँकि इससें इच्छा के ही द्वारा परमात्म तत्त्व में समाहित हुआ जाता है अतः इसे 
इच्छोपाय ऋहते हैं । 

आणवोपाय शारीरिक (97फशंप्वी) उपाय है, शक्तोपाय मानसिक (छाथ्यांध) 
उपाय है और शांभवोपाय आध्यात्मिक ($छ्ञंत्॥) उपाय है । -े उत्तरोत्तर एक दसरे 
के साधन-साध्य हैं। आणवोपाय से शाक्तोपाय की योग्यता आती हैं और ज्ाक्तोपाय से 
शास्मवोपाय मे प्रवेश होता है । ये तीनों उपाय तीन प्रकार के अधिकारियों के लिए 
समझे जा सकते हैं। किन्तु साथ ही तंत्र में यह भी समझा गया है कि किसी भी 
उपाय में शारीरिक, मानसिक और आध्यात्मिक तीनों स्वर के उपाय होते हैं, चाहे 
प्रधानता जिस भी उपाय की हो । अतः तंत्रमार्ग उपायों को समग्र 67/6878]) दृष्टि से 
ग्रहण करता है । भोतिक एवं आध्यात्मिक उपाय दोनों एक में ही चलते हैं । श्री 
अरविन्द ने भी इस तथ्य को बहुत बखबी के साथ पकड़ा है । 


उपसंहार 

तंत्रदर्शन के अन्तर्गत क्राइमीर शैव दर्शन में अभी ऐसे विषय हैं जिन्हें स्थाना- 
भाव के कारण यहाँ नहीं दिया जा सका हैं। यथा प्रत्यभिज्ञा-सिद्धान्त का विवेचन 
अशभ की समस्या का समाधान, आभासवाद एवं स्वाततन्ब्यवाद का विवेचन आदि जो 
दिया गया है वह भी अतिसक्षप में है । प्रयास किया गया हूँ कि अति संक्षप में त्रिक 
दर्शन (काश्मीर हैव दर्शन) का जिसे तत्र परम्परा का सर्वोच्च दर्शन कहा जा सकता 
है सामान्य परिचय दिया जाय जिससे पाठक में आगे इसके विषय में जानने की 

उत्कष्ठा हो।..... रा द द 
... भारतीय दर्शन जगत में तंत्रदर्शन (काइ्मीर दौव दर्शन) के स्थान एवं महत्त्व 
के विषय में यह समझा जा सकता हैँ कि इसका अतिविशिष्ट स्थान है । पूर्ण समन्वया- 
त्मक (89900600) एवं समग्रात्मक (राध्ट्राओं) दृष्टि होने के कारण तथा भारतीय 
आध्यात्मिक ज्ञान का वैज्ञानिक आनुभविक प्रामाणिक निष्कर्ष होने के कारण काश्मीर शैव 
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न को भारतीय दर्शन की चरम परिणति (०णाणां॥०४07) कहा जा सकता है। 
भारतीय दर्शन का श्रेष्ठ प्रतिनिधि समझे जाने वाले बहुचाचित अद्वैत-वेदान्त दर्शन की 
बहुत सी कमियों को यह दर्शन पूरा करता है, एवं मूल औपनिषद धारा को सही रूप 


में अपने में समाहित कर लेता हैं। 
तंत्रदर्शन (काइमीर हैव दर्शन) ने जीवन के जो मूल्य (पुरुषार्थ) दिए हैं वे 

एक तो अनुभव की वैज्ञानिक प्रामाणिकता पर आधारित है तथा दूसरे उनमें केग्ल 
श्रेयवाद नहीं है वरन्‌ श्रेय एवं प्रेम का, प्रवृत्ति एवं निवृत्ति का, भौतिकता एवं आध्या- 
त्मिकता का, भोग एवं योग का, अपने हित एवं दूसरे के हित का, व्यक्ति एवं समाज 
का सुखद व्यावहारिक समन्वय हैँ । 
द भारत र्ष में निषघात्मक जीवन-दर्शन की जो धारा प्रचलित है और जिसके 

गम्भीर दुखद परिणाम भी हुए हैं, उसके परिहार अथवा पुरक रूप में तंत्रदर्शन का 
अत्यधिक महत्त्व है। वेद-उपनिषद्‌ में न तो परम तत्त्व को निष्क्रिय माना गया हैं और 
न जगत्‌ एवं जागतिक मूल्यों का निषेध किया गया है । किन्तु उपनिषद्‌ की व्याख्या 
करने वाले अद्दैत-वेदान्त ने, कुछ बौद्ध सम्प्रदायों ने (कुछ जैन ने भी) निषेधघात्मक दर्शन 
प्रस्तुत किया हैं । उपनिषद्‌ का ब्रह्मवाद अद्ग॑त-वेदान्त में (विशेषतः शांकरमत के परवर्ती 
आचार्यों में) मायावाद बन गया, उपनिषद्‌ का सर्वात्मवाद यहाँ सर्वनिषेधवाद बन गया । 
इसका व्यावहारिक ऐतिहासिक परिणाम यह हुआ क्रिि जागतिक कार्यों में अभिरुचि को 
मोक्ष मार्ग में बाधक समझा गया। यहाँ तक कि सामाजिक एवं राजनीतिक क्षेत्रों में 
सुधारपरक एवं सेवापरक कार्यों को भी बन्धन कारक समझ कर निन्‍्दनीय माना गया। 
फलत:ः भारतीय मनीषा की प्रखर प्रतिभाएं सामाजिक कार्यों एवं सामाजिक उत्तर- 
दायित्व से विमुख होकर मोक्ष प्राप्ति के लिए त्यामी एवं संन्‍्यासी बन गई । नतीजा 
यह हुआ कि भारतीय (या हिन्दू) समाज एवं घर्म का नेतृत्व उन हाथों पड़ता रहा जो 
_स्वार्थी एवं मध्यम बुद्धि (ए2घ८00०४) थे। इसका परिणाम यह हुआ कि भारतीय 
(हिन्दू; समाज का पतन हो गया। आधुनिक काल में स्वामी विवेकानन्द, स्वामी 
रामतीर्थ, श्री अरविन्द, रकषन्द्र नाथ ठाकुर, महात्मा गाँधी आदि विचारकों ने अद्वैत- 
वेदान्त की नयी व्याख्या प्रस्तुत कर उसे जीवन एवं जगत से जोड़ने का स्तुत्य प्रयास 
किया और अपने प्रयास में काफी हुंद तक सफल भी रहे। सामाजिक उन्नति एवं 
. अवनति में दार्शनिक मान्यताओं की महती भूमिका होती है । इस दोषपूर्ण अथवा 

अघ्रे दर्शन का परिहार अथवा पूरक तंत्रपरंपरा का अंगीमृत त्रिक दर्शन (काश्मीर 

शैव दर्शन) ही हो सकता हैँ । क्‍ कक 
]. द्रष्टब्य 887्रॉ|टद/2टट एी. ४४ उद्का#बंट वक्‍ीवबॉधंमा, छएए.. दिदगादांत्राट27 
शीशा9, 57क्‍9]क्रात्रायंइष्क्षाब एपफ्रीाटबधए0णा , एशक॥0357, 98., 
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आधुनिक भारतीय दश्शन 


(क) भारतीय पु]नर्जागरण 


चैतन्य महाप्रभु और उनके सम्प्रदाय से सम्बद्ध भाष्यकारों अथवा व्याख्याताओं 


के बाद भारतीय वेदान्त की परम्परा की गति-प्रगति अवरुद्ध-सी हो गयी । इसके अवरोध 


का एक महत्त्वपूर्ण कारण वह हलचलों एवं अस्थिरता का वातावरण था जो अपने देश 
की भूमि पर विदेशी शक्तियों के आगमन और हस्तक्षेप से उत्पन्न हुआ। सन्‌ 757 
में प्लासी के युद्ध में हुई विजय ने अंग्रेजों की शक्ति को यहाँ स्थापित किया, उसके बाद 

क्रमश: ब्रिटिश शासन का दबाव बढ़ता गया। सन्‌ 857 में स्वदेश की कतिपय शक्तियों 
ने ईस्ट इण्डिया कम्पनी के विरुद्ध विद्रोह किया जो अभीष्ट दिशा में सफल नहीं हो 
सका । क्रमश: ईस्ट इण्डिया कम्पनी का स्थान ब्रिटिश पालियामेण्ट के शासन ने ले 
लिया और देश में स्थिरता का वातावरण पंदा हुआ । इस वातावरण में धीरे-धीरे 
भार-य पु#र्नरर्जागरण लाते वाली प्रवृत्तियों एवं शक्तियों का प्रसार हुआ। यहाँ यह भी 


ध्यातव्य है कि भारतीय राष्ट्रवाद का उदय भारतीय युनर्जागरण के गर्भ से हुआ । सच 


यह है कि सन्‌ 4885 में इण्डियन नेशनल कांग्रेस की स्थापना और बाद में उसके प्रभाव 
का विस्तार-प्रसार भारतीय पुरर्जागरण का ही राजनीतिक पक्ष था। बीसवीं शर्ती में 
हमारे जो नेता-पुरुष राष्ट्रीय स्वतन्त्रता संग्राम में अग्रणी बनकर उभरे वे उक्त पु]नर्जागरण 
के प्रभावशाडी प्रवक्‍ता भी रहे । किन्तु धीरे-धीरे नेता-प्रवक्‍ताओं से भिन्‍न, मुख्यतः 


विचारक भमिक्रा में विचरण करने वाले शिक्षकों एवं बौद्धिकों ने दार्शनिक चिन्तन का 


प्रदान की । 


राजा राममोहन राय ओर ब्र“हा समाज 
. भारतीय पबर्जागरण के अग्रणी महापुरुषों में राजा राममोहन राय (772- 
. 4833) का नाम सर्वप्रथम उल्लेखनीय है । राजा राममोहन राय का नाम ब्रह्मसमाज 
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से जुड़ा है, उक्त समाज से सम्बद्ध दूसरे महत्वपूर्ण नाम देवेन्द्रनाथ ठाकुर (87- 
905) तथा केशवचन्द्र सेन (838- 8 84) के हैं। ब्रह्म समाज के सभी नेता 
प्राचीन उपनिषदों के प्रशंभक थे, साथ ही उन पर ईसाई धर्म तथा इसलाम का भी 
प्रभाव पडा था । राजा राममोहन राय अरबी-फारसी एवं इस्कामी घामिक साहित्य के 
विद्येष ज्ञाता थे, जबकि केशवचन्द्र सेन पर ईसाई धर्म का अधिक प्रभाव था। ब्रह्म 
समाज के सभी नेता हिन्दू धर्म और हिन्दू समाज की तत्कालीन स्थिति से असन्तुष्ट थे 
उस समय के हिन्दू धर्म में, और हिन्दू समाज में भी, तरह-तरह की विक्वतियाँ आ गई 
थीं। धर्म के नाम पर अनेक हिसापरक पृजा-पद्धतियाँ प्रचलित हो गई थीं, और 
धामभिकता का अर्थ रूुढ़ियों का पालन मात्र रहु गया था। सामाजिक जीवन में बाल 
विवाह, सती प्रथा आदि का व्यापक प्रचछतल था और स्त्री-शिक्षा हेय समझी जाती 
थी। ब्रह्मसमाज के प्रवक्‍ताओं ते उक्त सभी प्रकार की धारमिक एवं सामाजिक 
दृष्प्रवृत्तियों का विरोध किया। उन्होंने धर्म के क्षेत्र में एकेश्वरवाद का प्रचार किया और 
मूर्तिपूजा का खंडन या बहिष्कार। उन्होंने अवतारबाद का भी विरोध किया । इसका फल 
यह हुआ कि अधिकांश भारतीय जनता ब्रह्मसमाज को हिन्दू धर्म का अंग न मानकर 
उसे एक अहिन्दू अथवा हिन्दू-विरोधी आन्दोकून के रूप में देखने लगी । सम्भवतः इसी 
कारण उक्त समाज अधिक काल तक प्रभावशाली नहीं रह सक्रा । वास्तव में ब्रह्मगमाज 
की स्थापना की पृष्ठभूमि में ईसाई मिशनरियों का बढ़ता हुआ प्रभाव था जो भारतीय 
धर्मों, हिन्दू धर्म और इस्छाम, दोनों की खुलकर आलोचना करते थे और इस प्रयत्न 
में लगे रहते थे कि ईसाई ब्रिटिश शासकों की छत्रछाया में, अधिक से अधिक जनों को 
विद्येषतः हिन्द्रओं को, अपने घर्म में दीक्षित कर लें । ईसाई मिशनरियों के इस अभियान 
के विरुद्ध ब्रह्म समाज ने दोनों दिशाओं में रक्षात्मक प्रतिकार का प्रयत्न किया | प्रथम : 
उन्होंने हिन्दू धर्म के उपनिषद्-सम्मत विशुद्ध मुछ रूप को शिक्षित जनता के सामने 
प्रस्तुत किया, दूसरी ओर उन्होंने हिन्दु समाज में फैली कुरीतियों के विरुद्ध जेहाद छेडा । 
दयानन्द सरस्वती और आयें समाज 


. ऐसा ही कुछ कार्य आर्य समाज के संस्थापक स्वामी दयानंद सरस्वती (824- 
883) ने उत्तर भारत में किया।। बाल ब्रह्मचारी स्वामी दयानंद का जन्म काठिया- 
वाड़ (गुजरात) में हुआ था किन्तु उन्होंने क्रमश: हिन्दी सीखकर उसे अपने ग्रथों और 
उपदेशों का माध्यम बसाया। यह भी एक कारण था कि 'उनका प्रभाव गजराज तक 
सीमित न रहकर समूचे उत्तर भारत पर पड़ा । सन्‌ 875 में स्वामी जी ने आर्यसमाज' 
की स्थापना की । ब्रह्मसमाजियों की भाँति स्वामी जी भी पौराणिक हिन्दू धर्म, अर्थात्‌ 


अवतारबाद तथा मूर्तिपुजा के विरोधी थे । वे ब्रह्मसमाज के प्रमख नेताओं की भाँति 
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अंग्रेजी के ज्ञाता नहीं थे, फलतः वे ईसाई घर्म से कभी प्रभावित नहीं हुए । उनके प्रमुख 
ग्रन्थ सत्यार्थ प्रकाश के दो स्वतंत्र अध्यायों में ईसाई धर्म तथा इस्लाम का खंडन है। 


आर्य समाज तथा ब्रह्म'ममाज में एक मुख्य भेद यह है कि जहाँ ब्राह्य नेता उपनिषदों 


को अधिक महत्व देते थे, वहाँ ध्वामीजी ने केवल वेंदिक संहिताओं को ईदवरोय ग्रन्थ 
मानते हुए उन्हें अपने सिद्धान्तों का आधार बनाया । सत्यार्थ प्रकाश" में जहाँ धामिक 
सिद्धान्तों का, अथवा मूल वैदिक घ॒र्म का, पुनराख्यान है, वहाँ समाज-व्यवस्था एवं 
राज़्य-व्यवस्था की पूर्ण रूपरेखा देने का प्रयत्न भी है| ध्वामी जी स्त्री-शिक्षा के प्रबकत 
समर्थक थे, वे संस्कृत भाषा की छ्षिक्षा और प्रचार को विशेष महत्त्व देते थे। सबसे 
बड़ी बात यह है कि वे जन्मना जातिवाद के विरुद्ध थे, वे गुण-कर्मातुसार वर्ण-ध्यवस्था 
के पक्षत्र थे । 


स्वामी दयानंद द्वारा स्थापित आर्यत्माज क्रमशः एक प्रभावशाली धार्मिक 
संप्रदाय बन गया जिसने उत्तर भारत के जीवन को विशेष प्रभावित किया । उनके द्वार 
वेदों की श्रुति ग्रस्थों के रूप में स्वीकृति ने उन्हें हिन्दू धर्म की मुख्य धारा से जोड़ने का 
काम किया, यद्यपि स्वामी जी पौराणिक हिन्दु धर्म के प्रखर आलोचक थे । चलते-चलते 
हम यहाँ स्वामी दयानंद के सिद्धान्तों और उपदेशों पर तनिक विस्तृत दृष्टि डाल ले । 
जहाँ तक स्वामी जी की दार्शनिक मान्यताओं का सवाल है वे न्‍्याय-बैशेंषिक एवं सांख्ये 
की भाँति वस्तुवादी थे--वे .बाह्य विश्व की यथार्थता के पक्षधर थे, और मायावाद के 
विरोधी । उनकी मोक्ष की अवधारणा प्रचलित पुराने मतों से कुछ भिन्‍न थी। वे 
मातते थे कि मुक्ति की लम्बी अवधि में आनन्द का उपभोग करके जीव फिर जन्म लेता 
है | यह सिद्धान्त हिन्दू धर्म में एक नये तत्व का समावेश करता है। उपनिषदों को 
अपेक्षाकृत कम महत्त्व देते हुए और वैदिक संहिताओं को धर्म का मूल मानते हुए स्वामी 
जी ने ज्ञान मार्ग की अपेक्षा गृहस्थ जीवन तथा छोक-हित में कर्म करने पर ज्यादा जोर 
दिया । जहाँ ब्रह्मसमाजी व्यक्ति की आध्यात्मिक उन्‍तति पर विद्येष गौरव देते थे, जहाँ 
स्वामी दयानंद ने मनुस्मृति” जैसे ग्रन्थ के आलोक में समाज-व्यवस्था एवं राज्य-व्यवस्था 
के पुर्नानर्माण पर भी जोर दिया । स्वामी जी संस्कृत के प्रकाण्ड पण्डित थे, उन्होंने बेदों 
की नई युगोचित व्याख्या करने का प्रयत्न भी किया। वे वेदों को ईश्वरीय ज्ञान मानते 
थे, जो ईदवर द्वारा शुरूसृष्टि में ही ऋषियों को दिया गया ।- राजा राममोहन राय आदि- 
ब्राह्म नेताओं ने अंग्रेजी भाषा और विज्ञान की शिक्षा को विशेष महत्व दिया, इसके 
विपरीत स्वामी जी ने संस्कृत ज्ञान प्र बल दिया और गुरुकुलों की स्थापना द्वारा 
प्राचीन शिक्षा-पद्धदि के प्रचार की सिफारिश की । वे बाल विवाह के कट्टर विरोधी, 
शिक्षाकाल में ब्रह्मचर्य के प्रबल समर्थक होने के साथन्‍साथ इस क्रांतिकारी विचारधारा के 
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प्रचारक बने कि वेदों को पढ़ने का अधिकार मनुष्य मात्र को है--स्त्रियों को भी और 
शदों को भी । स्वामी जी विधवा-विवाह के पक्ष में नहीं थे, इसके विपरीत वे प्राचीन 
नियोग-प्रथा के समर्थक थे । स्मरणीय है कि महर्षि व्यास ने नियोग-विधि द्वारा कौरद- 


पांडवों के पूर्वजों को उत्पन्न किया था 
प्रार्थना समाज 

ब्रह्मममाज के आद्शों से प्रभावित महाराष्ट्र के कुछ विचारक-नेताओं ने, 
जिनमें महादेव गोविन्द रानाडे (842-904) तथा आर० जी० भण्डारकर (837- 
927) प्रमुख थे, श्रार्थधा समाज की स्थापना की । रानाडे अर्थशास्त्री, इतिहासकार, 
समाज सुधारक एवं शिक्षाविद्‌ थे, वे बम्बई में जज भी रहे । प्रार्थना समाज ने एकान्त 
चिन्तन-मनन के बदले सामाजिक क्रियाशीकूता पर बल दिया । उक्त समाज अपने को 
हिन्दू धर्म का अंग समझता रहा। समाज के प्रमुख लक्ष्य थे--() जाति प्रथा का 
उन्मुलन, (2) विधवा विवाह का प्रचार, (3) स्त्री शिक्षा का प्रोत्साहन तथा (4) बाल 
विवाह की प्रथा का उन्मूलत। प्रार्थथा समाज घामिक सुधार को समाज सुधार का 
आधार बनाता चाहता था । उन्होंने एकेद्वरबाद तथा एक ईश्वर की शुद्ध पूजा पर 


बल दिया । 


एनो बेसेन्ट 

इसो क्रम में भारतीय पुनर्जागरण को गति देने वाली एक और हस्ती का नाम 
उल्लेखनीय हैं। डॉ० एनी बेसेन्ट (847-933) आयरलौण्ड में पैदा हुई विदेशी 
महिला थीं, किन्तु उन्हें भारतीय संस्कृति में गहरा अनुराग था। शुरू में वें संशयवाद 
अथवा अज्ञेयवाद (एग्लॉस्टिसिज्म) के प्रभाव में थीं, किन्तु बाद में प्रत्िद्ध श्रीमती 
ब्लेबात्स्की ((83-89व) के सम्पर्क से वे थियोसाफी की अनुगामिनी एवं प्रचारक 
न गयीं । ध्यातब्थ है कि थियोसॉफी की विचारधारा के अन्तर्गत भी भारतीय घार्मिक- 
आध्यात्मिक संस्कृति का विशेष महत्त्व स्वीकार किया जाता है । एनी बेसेन्ट, छिय।छी स. 
बप॑ की अवस्था में, सन्‌ 893 में भारत आयों तथा इस देश के सामाजिक-धार्िक 
सुधार के आन्दोलन से जुड़ गयीं । सन्‌ 898 में उन्होंने बनारस में सेन्ट्रल हिन्दू 
कालेज की स्थापना की, जो बाद में महामना मदनभोहन मालवीय (486-946) के 
प्रयत्त से वर्तमान हिन्दू विश्वविद्यालय के रूप में विकसित हुआ । एनी बेसेन्ट ने भारतोय 
धर्म तथा संस्कृति से सम्बन्धित अनेक पुस्तकें लिखीं जिनमें प्रमुख हैं : (हिन्दू आइडियल्स , 
मे , एन इन्ट्रोडक्शन टु योग, दी इण्डिया दैँद शैलबो' आदि । उनकी एक पुस्तक 

बौद्ध धर्म पर भी है । 
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'थियोसॉफी के प्रभाव में श्रीमती बेसेन्ट इतिहास की एक विशिष्ट व्याख्या की 
समर्थक थीं, किन्तु उनके तत्सम्बन्धी विचार हमारे लिए प्रासंगिक नहीं हैं। उनका यह 
विश्वास है कि भारतीय राष्ट्रीयता का आधार धर्म होना चाहिए, तत्कालोन दूसरी 
विचारधाराओं के अनुरूप ही था । सन्‌ 96 में उन्होंने "होम रूल छीग” की स्थापना 
की । उतका विशेष प्रभाव 93-99 के वर्षों में रहा । किन्तु बाद में, भारतीय 
राजनीति के मंच पर गांधीजी के प्रवेश के बाद, उनका प्रभाव क्रमशः लप्त हो गया । 
वे भारत के लिये उपनिवेश पद की समर्थक थीं, कुछ कुछ कनाडा की भाँति | भारतीय 
पुनर्जागरण में उत्तका मुख्य योगदान उन पदिचिमी विद्वानों के योगदान का अगला चरण 
था, जिन्होंने भारतीय संस्कृति और साहित्य का अनुशीलन एवं प्रश्नस्ति प्रस्तुत की । 
डॉ० एनी बेसेन्ट का डॉ० भगवानदास तथा जददु कृष्णमूरति से घना सम्बन्ध रहा । 


ऊपर के विवरण से यह जाहिर है कि भारतीय पुनर्जागरण के प्रारम्भिक चरण 
में मुख्यतः भारत की प्राचीन संस्कृति के अन्वेषण, व्याल्या एवं युगोचित सुधारों के 
साथ स्वायत्तीकरण के प्रयत्न हुए। इस क्रम में जहाँ ब्रह्न समाज और आर्य समाज के 
नेताओं ने क्रमशः उपनिषदों तथा वेदों पर अधिक बल दिया, वहाँ बाद में राजनोतिक 
नेताओं ते भगवदगीता की प्रेरक व्यास्याएँ प्रस्तुत कीं । इन नेता विद्वानों में लोकमांन्य 
बालगंगाधर तिलक (856-920) का नाम प्रथम उल्लेखनीय है । उनके प्रसिद्ध ग्रन्थ 
गीता रहस्य में भगवदुगीता की कर्म-परक व्याख्या की गईं है, जो भारतवासियों को 
स्वतंत्रता-संग्राम को प्रेरणा देने वाली सिद्ध हुईं। गीता रहस्थ' में उक्त धर्म ग्रन्थ की 
शंकराचार्य द्वारा की गई ज्ञानप्रक व्याख्या का युक्तिपूर्वक खण्डन किया गया हैं । तिलक 
के पश्चात्‌ महात्मा गांधी (!869-948) ने गीता की व्याख्या के रूप में अनासक्ति 
योग” लिखा, जिसमें भगवद्गीता को मुरुत: अऑहिसा का समर्थक धर्मग्रन्थ बताया गया 
है। स्मरणीय है कि तिलक से पहले स्वामी विवेकानन्द ने, और उनके बाद श्री अरविन्द 
ने, गीता दर्शन को अधिक व्यावहारिक रूप देने का प्रयत्त किया । 


अन्य शिक्षक और विचारक 


जैसा कि हमने संकेत किया उक्त नेताओं से' पर्व प्रसिष्ठ रामकृष्ण प्रमहंस 
(836-886) के सुयोग्य शिष्य स्वामी विवेकानन्द (863-902) ने अद्दैत-वेदान्त 
को व्यावहारिक रूप देने का प्रयत्न किया था। उन्होंने विदेशों में जाकर भी वेदान्त का 
प्रचार किया । उनके बारे में पाठक आगे पढ़ेंगें । देखने की बात यह है कि अपने देद 
में धर्म-शिक्षकों के रूप में प्रायः त्यागी संन्‍्यासी ही विशेष मान्यता पा सके हैं। इस 
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दृष्टि से रामकृष्ण परमहंस, दयानन्द सरस्वती एवं विवेकानन्द भारतीय जनता के जीवन 
एवं विचारों पर अधिक प्रभाव डाल सके । 
भारतीय संस्कृति में धर्म-अध्यात्म और दर्शन के बीच निकट सम्बन्ध रहा है, 
फिर भी दोनों में कुछ अन्तर है। दर्शन तर्क प्रधान होता है और उसका हुदय ज्ञान 
मीमांसा एवं प्रमाण मीमांसा है, धर्म-अध्यात्म में पूजा-उपासना के मार्ग अधिक महत्त्व 
रखते हैं। स्वामी दयानन्द प्रखर बुद्धिवादी थे, और साथ ही योगी भी थे, पर उत्होंने 
जनहित में योग मार्ग पर विशेष बल नहीं दिया । उनके जीवन-दर्शन का मुख्य लक्ष्य 
भारतीय समाज का पुनर्गठन और उद्धार था। विशेषतः ईसाइयों के आक्रामक धर्म-प्रचार 
और धर्म-परिवर्तन से आक्रान्त हिन्दू जाति को उन्होंने नया आत्म-विश्वास दियाउसाथ 
ही उन्होंने यह प्रेरणा भी दी कि अहिन्दुओं को शुद्धि द्वारा हिन्दू बना छिया जाये १ 
स्वामी रामकृष्ण परमहंस नें इस तरह की कोई सीख अपने अनुयाथियों को नहीं दी । 
हिन्दू-मुस्लिम एकता के पक्षधर महात्मा गांधी भी धर्म -परिवर्तन करने-कराने के विरोधी 
। रामकृष्ण-विवेकानन्द की शिक्षाओं के प्रचार के लिए रामकृष्ण मिशन की स्थापना' 
की गयी, जो जनकल्याण और जनसेवा के कार्यों का माध्यम बना । किन्तु आर्य समाज 
ते अनेक सुधार-कार्यों के साथ-साथ हिन्दू जाति को संगठित एवं आत्म-गौरव की भावना 
से सम्पन्त तथा आग्रही बनने की प्रेरणा भी दी । इस दिशा में विवेकानन्द के उपदेशों 
ने भी सूक्ष्म रूप में योगदान दिया। वेदान्त के महत्त्व को घोषणा प्रकारान्तर से हिन्द 
जाति के स्वाभिमान को पुष्ट करने वाली थी । स्वामी विवेकानन्द का यह भी विश्वास 
था कि हिन्दू जाति तथा भारतीय समाज का उद्धार घर्म-अध्यात्म की सही समझ एवं 
तदनुकूल आचरण द्वारा ही हो सकता है । 
ऊपर के विवरण से यह स्पष्ट है कि भारतीय अथबा हिन्दू पुनर्जागरण का 
पहला चरण मुख्यतया प्राचीन वेदान्त के वास्तविक रूप के अच्वेषण और उस अन्वेषित 
विशुद्ध वेदान्त के प्रचार में पर्यवसित हुआ। ब्रह्म समाज के नेताओं ने समाज-सुधार पर 
जोर दिया था, किन्तु विवेकानन्द ने उस ओर सीमित ध्यान ही दिया । उक्त शिक्षकों 
में स्वामी दयानन्द ने ही, मनु के धर्मशास्त्र के आछोक में, रचनात्मक स्तर पर समाज 
के पुनर्गणन पर बल दिया। ऐसा ही रचनात्मक गौरव डॉ० भगवानदास के लेखन में 
भी पाया जाता है। यों भगवानदास भी उपनिषदों की आत्म-विद्या के प्रेमी और प्रचारक 
थे। किन्तु उनमें समाज के नैतिक पुनर्गठन का आग्रह भी सुस्पष्ट है, बाद में यह आग्रह 
गांधी जी के नैतिक-सामाजिक दर्शन में महत्त्वपूर्ण बना । द्र॒ष्टव्य है कि जहाँ भगवान* 
दास मुख्यतः: लेखक-विचारक थे, वहाँ तिलक और गांधी प्रभावशाली राजनीतिक 
नेता भी थे । 
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दर्शन के निजी, तर्क प्रधान रूपों के अन्वेषण एवं पुनराख्यान का कार्य उक्त 

नेताओं तथा शिक्षकों के कार्यकाल के बाद, और बीसवीं शती के दूसरे-तीसरे दशकों में 
धर्म-अध्यात्म की नई व्याख्याओं के समातान्तर भी, अग्रसर हुआ । डॉ० राधाहृृष्णन्‌ ने 
जहाँ एक ओर भारतीय दर्शन का इतिहास लिखा, वहाँ दूसरी ओर हिन्दू धर्म को पुन" 
व्यख्यायित भी किया। डॉ० भगवानदास मे विभिन्‍न धर्मों के तुलनात्मक अनुशीलनं का 
श्रीगणेश करते हुए विभिन्‍न धर्मों की आत्तरिक एकता पर बल दिया । धर्म और धर्मो 
के प्रति ऐसा ही मनोभाव गांधी जी का भी रहा। इसके विपरीत डॉ० दासगुप्त, 
जिन्होंने पाँच जिल्दों में भारतीय दर्शन का इतिहास छिखा और डॉ० क्ृष्णचन्द्र 
भट्ठाचार्य, जिन्होंने सांख्य-बेदान्त की नई व्याख्या देने के साथनसाथ अपना चिन्तन 
प्रस्तुत करने का भी प्रयत्न किया, अपेक्षाकृत विशद्धतर दाइनिक थे। कुछ काल बाद 
हापण्डित राहुल सांकृत्यायन आदि के प्रयत्नों से भारतीय विद्वानों की रुचि बौद्ध 
दर्शन के विभिन्‍न सम्प्रदायों की ओर उन्मुख हुई, जैन दर्शन में भी विद्वानों की रुचि 
बढ़ी । मुख्य बात यह है कि बीसवीं शर्ती के दूसरे चरण के आतेन्‍आते भारत के 
दार्शनिक विद्वान ध्देश के दर्शनों के प्रमाणशास्त्रीय एवं ज्ञानमीमांसा से सम्बन्धित 
पक्षों पर अधिक ध्यान देने लगे । इस दृष्टि से पूर्वकालिक नेता-दिक्षकों में श्री अरविन्द 
ही एकमात्र ऐपे विचारक बने जिन्होंने एक सम्पूर्ण दर्शन की रचना का प्रयत्न किया । 


पाइचात्य शोधी बिहानों और चितकों का प्रभाव 


भारतीय पुनर्जागरण के प्रसंग में यह उल्लेख आवश्यक है कि उसके आगमन 
एवं दिल्ञा-निर्धारण में भारतीय तथा अन्य पूर्वी विचार-परम्पराओं का वैज्ञानिक 
. अतुशीलन करने वाले परदिचमी विद्वानों का निश्चित हाथ था। निश्चय ही भारत का 
सांस्कृतिक अतीत, उसकी ब्र्म-अध्यात्म और दार्शनिक्र चिन्तत-परम्परा, बड़ी समृद्ध ए 
गौरवशाली रही है, किन्तु पराधीन स्वदेश के विद्वानों को भी इसकी विकसित चतना 
और जानकारी नहीं थी । यह इनिहास की विडम्बना ही कही जाएगी कि हमें अपने 
सांस्कृतिक अतीत के महत्व की चेतना--और यह चेतना या अवगति प्रायः कई परमस्प- 
राओं की तुलना-मूलक जानकारी से आती है--उत्त यूरोपीय विद्वानों क्री झ्ोधों और 
चर्चाओं से मिल्री जो गम्भोरतापूर्वक भारत के दार्शनिक-आध्यात्मिक तथा छलित 
साहित्य का अनुशीलन करने ऊंगे थे । इन पदिचमी विद्वानों में कुछ ने वैदिक साहित्य 
का, दूसरों ने दर्शनों का तथा अन्य विद्वानों ने ब्लासिकी संस्कृत के मुख्यतः काव्यग्रन्थों 
का अध्ययन-अनुबीलन शुरू कर दिया था। कुछ विद्वानों ने संस्क्ृत ग्रन्थों के अतुवाद 
भी प्रस्तुत किये । ऐसे ही कई पाइचात्य विद्वानों ने बौद्ध धर्म के पालि त्रिपिटक आदि 
अन्धों का अनुशीलन और बौद्ध धर्म की व्याख्या के प्रयत्त किये । 
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बहुत पहले शाहजहाँ के पुत्र दाराशिकोह ने कुछ उपनिषदों का फारसी में 
अनुवाद कराया था, इस अनुवाद का इटली की भाषा लेटिन में, 9वीं शती के शुरू में, 
रूपान्तर किया गया। जर्मन दार्शनिक शॉमेनहावर ने उपनिषदों के उक्त लेटिन अनुवाद 
को पढ़कर कहा कि उपनिषद्‌ मानवीय विवेक बुद्धि की सर्वोत्तम क्ृतियाँ हैं। ज्ञातव्य है 
कि भारतवर्ष में उन्हीं दिनों राजा राममोहन राय उपनिषदों का महत्त्वख्यापन एवं 
प्रचार कर रहे थे । 


भारतीय साहित्य के पश्चिमी विद्वानों द्वारा आधुनिक अनुशीलन का प्रारम्भ 
कतिपय अधिक प्रसिद्ध संस्कृत ग्रन्थों के अनुवाद के साथ हुआ । सन्‌ 772 में वारेन- 
हेस्टिग्ज बंगाल का गवर्नर नियुक्त हुआ । उसके प्रोत्साहन से संस्कृत ग्रन्थों के अंग्रेजी 
अनुवाद का क्रम शुरू हुआ । सन्‌ 7784 में चार्ल्स विल्कनस (4749-836) ने 
भगवदुगीता का अनुवाद प्रकाशित किया, सन्‌ !767 में उसी विद्वान ने 'हितोपदेश' 
का अनुवाद प्रस्तुत किया । सन्‌ 789 में विलियम जोन्स ((746-794) ने 
अभिज्ञान शाकुन्तलत का अनुवाद प्रकाशित किया, सन्‌ 792 में गीतगोविन्द' का; 
उसका मनुस्मृति का अनुवाद उसके मरणोपरान्त 4804 में प्रवाशिव हुआ। इन 
विद्वानों के बाद आने वाले संस्क्षतज्ञों में, जिनका कार्यक्षेत्र कलकत्ता बना, हेनरी टॉमस 
कोलब्रुक (765-837) और एच० एच० विल्सन (789-860) उल्लेखनीय हैं । 
कोलब्ुक ने 805 में आन द वेदाज' शीर्षक से प्रसिद्ध निबन्ध लिखा, उसने 
अमरकोश तथा अन्य कई कोशों एवं पाणिनीय व्याकरण का सम्पादन किया । उक्त 
विद्वान्‌ ने 'सांख्यकारिका' का तथा विल्सन ने कारिकाओं के गौड़पादक्ृत भाष्य का 
अनुवाद प्रकाशित किया। इसके बाद संस्कृत ग्रन्थों का विद्येषत: वैदिक वाहममय का 
विशेष अनुशीलन जर्मनी में शुरू हुआ । इस क्षेत्र में प्रसिद्ध भाषा वैज्ञानिक (और ऋषि) 
फ्रेडरिक बान इलेगेल (772-8 29), फ्रीच विद्वान्‌ प्रो० ई० बर्नोफ (जिसने भारतीय 
बौद्ध धर्म का पहुला इतिहास छिखा), उसके जर्मन शिष्य ह्थुडॉल्फ रॉथ (82-95) 
तथा एफ० मैक्सम्यूलर जिन्हनि वैदिक वाइमय के सम्पादन आदि का कार्य किया, 
प्रसिद्ध हैं। राथ तथा ओटो बोइदलिक ने संस्कृत-जर्मत महाकोश (सेन्ट पीटर्सबर्ग 
लेक्सिकत) का प्रकाशन 4852-75 में किया । मोनियर विलियम्स (89-899]) 
का संस्कृत-अंग्रेजी कोश भी प्रसिद्ध है । 
उक्त पथ-प्रदर्शक शोधी विद्वानों के बाद इद्धुलेण्ड, फ्रांस तथा रूस के भी अनेक 
पंडितों ने वैदिक साहित्य, बौद्ध धामिक वाइःमसय तथा क्लासिकल संस्कृत साहित्य पर 
विस्तृत कार्य किया और करते रहे । मोनियर विलियम्स का उल्लेख ऊपर हो चुका है । 
बौद्ध विद्या के क्षेत्र में टी० डब्लू० राइज़ डेविड्स (843-922 ), जिन्होंने 
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एलिटटस्ट गोगाइटी की स्थापना सन्‌ 88 में उनकी पत्नी सी० ए० एफ० राइज 
दे ([858-94:), फ्रांस » सिल्वालियी तथा छुई बली पू्सां ([869-939; के 
नाम उल्लेखनीय हैं। उनतीगदों शती ने जन से अधिक महत्त्वपूर्ण प्राच्य-विद्या- 


विशारद यूरोप के विभिन्‍न देशों ने उत्पन्त किये। यहाँ यह उल्लेखनीय है कि उक्त 
दाता में संस्कृत साहित्य के कई महत्वपूर्ण इतिहास लिखे गये, जैसे मैकडॉनेल, कीथ 
और विन्टरनित्ज के; झूसी पण्डित शेरवात्मकी ने बौद्ध तर्कशास्त्र पर तथा हीतयान 
एवं महायान के सिद्धान्तों से सम्बन्धित अनेक महत्त्वपूर्ण पुस्तकों का प्रणयत किया । 
कीथ ने जहाँ एक ओर वेदों तथा उपनिषदों के धर्म तथा दर्शन पर दो भागों में विशाल 
ग्रन्थ छिखा, वहाँ वैशेषिक, सांख्य, मीमांधा तथा बौद्ध दर्शाव पर भी पुस्तक लिखीं । 
ध्यातव्य है कि स्वयं भारत वर्ष में धर्मग्रत्थों से भिन्‍त शास्त्रीय दार्शनिक कृतियों का 
अनशीलन उक्त परिचमी विद्वानों की कृतियों के बाद शुरू हुआ । इस अनुशीलन का 
प्रारम्भ डॉ० राधाकृष्णनू, डॉ० सुरेच्रनाथ दास गुप्त तथा एम० हिरियन्ता के भारतीय 
दर्शन झे इतिहासों के प्रकाशन के साथ हुआ । 


शॉपेन धादर के अलावा ऊपर चचित अतेक पश्चिमी विद्वानों हल्दू धर्म- 
अध्यात्म, दर्शन तथा संस्कृति की मुक्त कंठ से प्रशंसा की । सर विलियम जोस्स ने संस्कृत 
पा की प्रशंसा करते हुए उसकी आश्चर्यजनक बनावट को सराहा और उसे यूनानी 
भाष! से अधिक पूर्ण तथा लेटिन से अधिक समृद्ध घोषित किया। तुलनात्मक भाषा 
व्ज्ञाम के विद्वानों ने उक्त शास्त्र के अनुशीकून के लिए संस्कृत की अभिवायता स्वीकार 
वी | मैक्ामुलर ने इण्डिया, वह हमें क्या सिखा सकती है? पुस्तक में भारतीय दर्शन एवं 
बर्म-अध्यात्म की प्रशस्ति छिखी, और कीथ के गुरु आर्थर ए० मैकडानेक ने अपने संस्क्रत 
साहित्य के इतिहास के प्रारम्भिक पैराप्राफ में निम्न सम्मति प्रकट की : “ैनेसां' 
(यूरोपीय पुनर्जागृति) के बाद विश्व संस्कृति के इतिहास में कोई इतनी महत्त्वपूर्ण घटना 
नहीं हुई जैसी + अठारहवीं घती के उत्तरार्द में संस्कृत साहित्य का अन्वेषण और 
परिचय । 


यूरोपीय पुनर्जागति : भारतीय पुनर्जागरण से तुलना 


मैकडॉनेल के वक्तव्य का महत्त्व समझने के लिये हम अपने पाठकों को यरोपीय 
पुरनर्जागृति के कुछ तथ्यों से अवगत कराना चाहेंगे । इतिहासकारों के अनुसार यूरोपीय 
पुनर्जागृति का प्रारम्भ सत्‌ [453 ई० से माना जाता है जब कुस्तुनतुतिया पर तुर्कों का 
अधिकार हो जाने के कारण वहाँ से अधिकांश यूनानी साहित्य के विद्वान भागकर इठली 
पहुँचे और वहाँ बस गये । इन विद्वानों के सम्पर्क से यूरोप के मस्तिष्क ने यूनान के 
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वैचारिक वाह्मय एवं साहित्य से, अर्थात्‌ तत्सम्बन्धी मूलग्रन्थों से, अपेक्षाकृत अधिक 
सीधा परिचय प्राप्त किया । इसके फरूस्वूप यूनानी वाहुमय के अध्ययन -अध्यापन का 
नया दौर शुरू हुआ । यूनानी साहित्य के निकट सम्पर्क से लोगों के सन में मनुष्य के 
महत्त्व की नई चेतना जागृत हुई, और इह छोक के कार्य-कलापों तथा व्यापारों में रुचि बढ़ो। 
इसका एक पक्ष मध्ययुगीन मूल्यों के प्रति निषेध या तिरस्कार की भावना का प्रसार 
था। ईसाई धर्म की एक मान्यता यह रही हैं कि मतुष्य अपने आदि प्रखा या पिता 
आदम के उस अपराध या पाप से अनुविद्ध है, जो उसने ईश्वरीय आज्ञा का तिरस्कार 
करते हुए ज्ञान-वुक्ष का फल खाकर अजित किया + पुनर्जागृति ने अनेक मध्ययुगीन मल्यों 
का परित्याग किया और उसके विरुद्ध धरती के जीवन तथा मानव व्यक्तित्व को महत्व 
देना सीखा । ईसाई धर्म अब तक यह सिखाना रहा था कि मनुष्य (बंदा) कुछ नहीं है 
ओर अपने कल्याण के लिए उसे ईइवर पर निर्भर करना चाहिए, जो मनष्य से सर्वथा 
भिन्‍न और ऊँची सत्ता है । उस सत्ता के निर्देशों की व्याख्या करता ईसाई चर्च का 
अधिकार है। पुन्र्जाग॒ति ने मध्य-्यूग की शिक्षाओं के सामने प्रश्नचिन्न लगाया और 
मनुष्य में आत्म-गौरव की भावना जगायी । अपनी बुद्धि में विश्वास करते हुए यूरोप का 
मानस क्रमशः आधुनिक युग की ओर अग्नमर हुआ | आधुनिक युग की ओर उन्मखता 
का एक रूप था मानव-व्यकितित्व का महत्व-ज्यापप और व्यवितवाद की ओर पंक्रमण । 
सौभाग्यवश इसी अवधि में कई नये आविष्कार किये गये, जैसे कुतुबनुसा का ज्ञान 
जिसने समुद्र की लम्बी यात्राओं को सम्भव बनाया । क्रिस्टेफर कोलम्बस (45[- 
506] ने सन्‌ 492 में अमेरिका का पता लगाया । इसी कालावधि में मद्रण कला 
का आविष्कार हुआ जिसने पठन-पाठन को नयी गति और प्रेरणा दी। कोपरनिकस 
(4473-] 543) का यह क्रांतिकारी सिद्धान्त कि धरती सुर्य के चारों ओर घुमती है, न 
कि सूर्य धरती के, पृरर्नागृुति काछ की ही देन था | इटली में उक्त अवधि में विशेषतः 
चित्रकला के क्षेत्र में अभृतपूर्व प्रगति हुई और माइकेल एन्जेलो ([475-564) तथा 
लियोनादों विची (!452-59) जैसी प्रतिमाएँ उत्पन्‍्त हुईं । द 


इसी क्रम में यूरोप के एक अन्य आन्दोलन का उल्लेख जरूरी है जिसे सुधार युग 
(रिफार्मेशन) कहते हैं । यह आन्दोलन भी व्यक्तियाद के. पोषक था। उसके नेताओं में 
मार्टिन छूथर ([483.546) तथा जॉन काल्विन (500- 564) प्रधान थे। छूथर 
ने इस बात पर विशेष बल दिया कि ईश्वरीय ग्रन्थ बाइबिल और उसके अध्येतः व्यक्ति 
केबीच में आने का कोई अधिकार चर्च को नहीं है । स्मरणीय हैं कि स्वदेश में स्वामी 
दयानंद ते यह विचपर दिया कि वेद पढ़ने का अधिकार विश्व के मनुष्यमात्र को है 
स्त्रियों और शूद्रों को भी । दूसरी ध्यातव्य बात यह है कि यूरोपीय पृनजणरिति और 
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सुधार-आन्दोलन के साथ और उसके बाद यूरोपीय मानस विज्ञान के विविध क्षेत्रों में 
क्रमशः आंगे बढ़ता गया । 


अब हम भारतीय पनर्जागरण की ओर लौटें । पश्चिमी विद्वानों की ज्ोधों एवं 
प्रशस्तियों से प्रभावित भारत के बद्धिजीवियों ने सत्यं अपने अतीत सांस्कृतिक वैभव से 
परिचित होने की प्ररणा प्राप्त की । वास्तव में हमारा प्राचीन वाइमय जो रुस्कृत तथा 
पालि-आकृत में भी उपनिबद्ध है, इतना विविध और विस्तन है कि हम अभी तक उसके 
अन्वेषण एवं अनुशीलन तथा पुनराख्यान के कार्य में संलग्न रहे हैं। भारतीय वेदान्त जो 
आत्मा और परमात्मा की एकता अथवा निकटता पर बल देता है, ईसाई धर्म की तुलना 
में व्यक्तिवाद और मानववाद की पृष्ठ करने वाला है। द्रष्टव्य है क्रि धारमिक-आध्यात्मिक 
व्यक्तिवाद आधुनिक जनतंत्री भावता के भी निकट है । चु कि हमारा देश इधर परतंत्र 
था, इसलिए यहाँ विज्ञान के बदले राष्ट्रीय भावना एवं स्वनंत्रता-संग्राम की शक्तियों ने 
जोर पकड़ा । देखते की बात यह है कि यहाँ यूरोप की भाँति वैज्ञानिक सिद्धान्तों तथा 
मनोवृत्ति की प्रगति नहीं हुई और वे तकनीकें भी आविष्कृत नहीं की गईं जिन्होंने 
पश्चिम के देशों में औद्योगिक क्रान्ति को जन्म दिया। वास्तव में जहाँ हमने अपने 
स्वतंत्रता-संग्राम में पश्चिम की (फ्रांस तथा रूस में घटित) क्रांतियों से प्रेरणा ली, बहां 
_ उनके विज्ञान एवं तकनीक का प्रभाव काफी देर से ग्रहण किया। हम कहना चाह रहे 
हैं कि हमारा जनतंत्र, औद्योगोकरण तथा वैज्ञानिक शिक्षा एवं अनुशीलन बहुत कुछ 
पश्चिम से आयातित है, वे अभी तक भी हमारों देश की घरती में गहरी जड़ें नहीं पकड़ 
सके हैं । इस दृष्टि से हमारा बौद्धिक इतिहास यूरोप के पुनर्जागृति तथा सुधारन्युग के 
बाद के सर्वतोमखी बौद्धिक इतिहास से हीनतर रहा है । विज्ञान की एक महत्त्वपूर्ण देन 
-+किसी विश्वास या सिद्धान्त को ग्रहण करने से पूर्व उसके पोषक साक्ष्य की गहरी छान- 
बीन करना । इस तरह की छानबीन अभी तक हमोरे चिन्तक स्वभाव का उचित अंग 
नहीं बन पाई है | यही कारण है कि हमारे ख्यात रचनात्मक विचारक श्री अरविन्द का 
और डॉ० राघाकृष्णन्‌ का दर्शन भी, आधुनिक यूरोपीय दर्शन से सुपरिचित नयी पीढ़ी 
के विद्यार्थियों तथा शिक्षकों को विशेष रुचिकर एवं ग्राह्म नहीं जान पड़ते । वास्तव में 
उक्त दोनों विचारकों की चिस्तन-पद्धतियों में उस प्रखर समीक्षात्मक चेतवा का अभाव 
है, जो तकीनिष्ठ अनुभववाद (लॉजिकल एम्पीरिसिज्म या पाजिटिविज्म) के आन्दोलन 
के बाद यरोप के प्रायः सभी ज्ञान क्षेत्रों में उगी और प्रसरित हुई हैं । क्‍ 
(ख) आधुनिक भारतीय दर्शन : प्रमुख विचारक _ 
डा!० भगवात्र दास 


कालक्रम में स्वामी दयानन्द' सरस्वती के बाद रामकृष्ण परमहंस तथा उनके 
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विश्व-प्रसिद्ध शिष्य स्वामी विवेकानन्द के व्यक्तित्व एवं उपदेशों तथा विचारों का उल्लेख 
होना चाहिए, बिन्‍्तु पुनर्जागरण के विवरण के सिलसिले में ऊपर श्रीमती एनीबेसेन्ट का 
जिक्र आया, इसलिए उनके साथ जुड़े हुए डा> भगवानदास (4869-959) का संक्षिप्त 
परिचय पहले दे देना उचित होगा। जैसा कि हमने संकेत किया गाँधीजी के भारत- 
आगमन के साथ ही श्रीमती बेसेन्ट का प्रभाव क्रमशः कम होता गया । इसका मुख्य 
कारण यह था कि श्रीमती बेसेन्ट भारत पर ब्रिटेन के प्रभुत्व एवं शासन की विरोधी न 
होकर समर्थक थीं । वे गाँधीजी के सत्याग्रह-आंदोलन के पक्ष में न थीं। वे चाहती थीं 
कि भारतवर्ष कनाडा की भाँति ब्रिटिश साम्राज्य के अंतर्गत उपनिवेश की हँसियत से 
उक्त साम्राज्य से सम्बद्ध रहे । वे यह नहीं चाहती थीं कि भारत व ब्रिटेन के दोच किसी 
तरह का संघर्ष छिड़ो और चले । फलत: वे वसे संघर्ष को भूमिका में देशवासियों के 
क्रमशः जोर पकड़ते हुए देशानुराग के प्रवाह के साथ नहीं जुड़ सकी । डॉ० भगवानदास 
से उनके सम्बन्ध कुछ समय तक निकट रहे जिसका प्रमुख कारण दोनों की थियोसॉफी 
की विचारभूमि में संप्तक्ति थी, किन्तु जब श्रीमती बेसेन्ट ने जे» कृष्ण मूर्ति को कृष्ण 
का अवतार बनाने को को शिश की तो ७७ भगवातदास उनके प्रति विरत हो गये। 


डॉ० भगवानदास के पूर्वगामी स्वामी विवेकानन्द तथा लोकमान्य तिलक 
(4856-920) ने क्रमशः अद्वैतवेदान्त की तथा भगवद्गीता की किचित्‌ नई, कर्मयोग 
पर गौरव देने वाली व्याख्या प्रस्तुत की थी । उनसे कुछ भिन्‍त विचारधारा रखने वाले 
डाँ० भगवानदास अद्वेतवेदान्त के मायावाद को स्वीकार नहीं करते, अपने समाज-दर्शन में: 
वे गीता की अपेक्षा मनु की स्मृति को अधिक महत्त्व देते हैं । स्वामी दयानन्द की भाँति 
उन्होंने राज्य-व्यवस्था के सम्बन्ध में भी विचार प्रकट किये । जहाँ तक उनकी तत्तव- 
मीमांसा का प्रइत है, वे थियोसॉफी से भी प्रभावित हुए। उस प्रभाव के तहत उन्होंने 
उपनिषदों के एकत्ववाद या अद्वेत की भी नवीन व्याख्या देने का प्रयत्न किया । 

जेसा कि हमने संकेत किया भगवानदास शंकर के मायाबाद अथवा जगत के 
सिध्यात्व का समर्थन नहीं करते । “कन्टेम्पोरेरी इंडियन फिलॉसफी' (936) में समा 
विष्ट निबंध में उन्होंने >पनी प्रमुख मान्यताओं का उल्लेख (पृष्ठ /4] पर) इस प्रकार 
किया हैं : () उन्हें यह विश्वास था कि विभिन्‍न व्यक्तियों या जीचों में उपस्थित 
जात्माओं की संख्या अनन्त है; (2) इन आत्माओं के अनेक जन्म होते हैं, उनका विकास 
या ऊर्ध्वगति तथा अधोगति भी होती हैं। इस प्रक्रिया में वे विविध भौतिक देहों और 
अनुभवों से सम्बद्ध होते हैं। (3) ऊध्व॑मुख विकास एवं अधोमुखी गति दोनों का चक्र 
चलता रहता है! (4) एक परिवर्तनहीन, देश-काल से परे विद्वात्मा है जिसके भीतर 
समस्त विश्व समाया हुआ है और जो सर्वव्यापी, पूर्ण तत्त्व है। अनन्त, व्यक्तिरूप 
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आत्माएँ उसी में समाहित हैं | ये आत्माएँ और समस्त भौतिक विश्व उपकी संकल्पनात्मक 
ज्ञान-प्रक्रिया (70०80095) के अंगभत हैं--जैसे स्वप्न-जगत्‌ हमारी वैसी प्रक्रिया का 

अंग होता है । 

उपनिषदों में एकात्नक्र चरम तत्त्व ब्रह्म को नेति-तेति कहकर वर्णित किया गया 
है । भगवानदास उक्त वर्णन को संशोधित रूप में प्रस्तुत करते हैं । जर्मन दार्शनिक हीगल 
ने कहा था : अविशेषित सत्‌ असत्‌ था न-कुछ (नथिंग्‌) रूप है। भगवानदास की 
सम्मति में उक्त अभिव्यंना से निम्न अभिव्यंजनाएं उत्तरोत्तर अधिक संतायप्रद हैं : 
बीइंगू (सत्‌) असत्‌ (नानु-बीइंग्‌) नहीं है; अथवा वस्तु-विशेष नहीं है; अथवा आत्मा 
अनात्मा नहीं है; उससे बढ़कर, अहम अनहम्‌ नहीं है; उससे भी अच्छा, मैं न-मैं नद्टीं हूँ; 
उससे भी श्रेष्ठतर व्यंजना होगी, मैं इंदं-भिन्‍न हूँ । इसी को संउज्कृत में कहेंगे : अहमृ- 
एततू-न । भगवानदास के अनुसार यही परमार्थ दृष्टि है। वे उक्त सूत्र-हूप व्यंजता को 
'लोजिअन' कहते हैं (पृष्ठ 447) । 

स्थुल रूप में कहा जा सकता हैं कि वे उपनिषदों के इस मन्तव्य से सहमत हैं कि 
एक आत्मा अपने को अनेक्रात्मक विश्व में प्रकाशित करता है । इस प्रइन के उत्तर में कि 
इस आत्मप्रकाशन के व्यापार का प्रयोजन क्या है, भगवानदास ,ब्रह्मसूत्र की प्ररम्परा 
में ठीलाबाद का आश्रय लेते हैं । द 


भगवानदास के तत्त्वमीमांसा-सम्बन्धी विचारों के महत्त्व के बारे में संदेह किया 
जा सकता है। उनके विविध ग्रन्थों से यह पता चलता है कि वे पूर्व और पश्चिम के 
प्रत्ययवादी विचारकों--विभिन्‍न वेदांतीय सम्प्रदायों, प्लेटो, हीगल आदि--से सुपरिचित 
यही बात श्री अरविन्द पर लागू होती है। कित्तु ये दोनों विचारक पर्चिम जगतू 
में बीसवीं शर्ती के तीसरे-चौथे दशकों में जोरशोर से चले तर्कनिष्ठ अनुभववाद या भाव- 
वाद (लॉजिकल एम्पीरिसिज्म या पाजिटिविज़्म) से, जिसने तत्त्वमीमांसा नाम की दर्शन 
की शाखा के महत्त्व अथवा प्रामाण्य को लेकर बहत्‌ प्रइन-चिक्ठ लगाया, थोड़ा-बहुत भी 
परिचित थे, इसका कोई प्रमाण उनकी कृतियों में नहीं मिलता । इसीलिए इन दोनों 
विचारकों का ज्ञान मीमांसा का पक्ष पृष्ट नहीं बन पड़ा है और यही उनके विचारक 
व्यक्तित्वों की बड़ी कमी है। तात्पर्य यहु कि एक तत्त्वमीमांसीय विचारक के रूप में 
भगवानदास का और श्री अरविन्द का भी, महत्त्व इधर कम हो गया है । 


किन्तु भगवानदास की विचार-पद्धेति के कई दूसरे अंग हैं. जो अपेक्षाकृत अधिक 
गे हैं। उतकी रचनाओं की संख्या भी लम्बी है। उनको एक पुस्तक “द सायंस 
मोशंस' का विषय मानवीय मन-चित्त के आवेग-विद्वर हैं। उनके अनुसार 
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मूल विकार दो हैं, राग और हेष (जिनका मूल उन वस्तुओं के सम्बन्धों में है जो सुख 
एवं दुःख उत्पन्न करती हैं) अथवा प्रेम और घृणा | प्रेम अपने से उच्चतर या श्रेष्ठतर के 
प्रति आदर का रूप धारण करता है, बराबर वाले के प्रति स्नेह का, और अपने से हीन या 
दुर्बल के प्रति करुणा का । ऐसे ही घृणा के तीन रूप बनते हैं : श्रेष्ठ या सबल के प्रति 
क्रोध तथा हीन के प्रति अवज्ञा । स्थिरता प्राप्त करके राग या प्रेम चारित्रिक सद्गुणों 
का हेतु बनता है वैसे हो घृणा या द्वेष दुगुणों का .हेतु बनता है । विकृत रूप में तथा* 
कथित राग या प्रेम की वत्ति वासना, लोभ एवं मोह का रूप ले लेती है; उसी प्रकार द्वेष 
की वृत्ति घृणा, अभिमान या अहंकार तथा ईर्ष्या में परिणत हो जाती हैं। भारतीय 
धाभिक याहित्य में उक्त विक्ृत वृत्तियाँ पड्रिपु कहलाती हैं। (कन्टेम्पोरेरी इंडियन 
फिलासफी, १० 860) । 


नीति धर्म ओर सम्ाज-दर्शन 

भगवानदास मनु की व्यवस्था के प्रशंसक थे, वे वर्णाश्रम-व्यवस्था को सार्वकालिक 
महत्त्व देते थे और उसे आधनिक समाजवादी-लोकतंत्रवादी व्यवस्थाओं का समकक्ष 
समझते-मानते थे, बल्कि उनसे श्रष्ठतर, क्योंकि उद्तत व्यवस्थाएँ इतिहास के प्रति भौतिक- 
वादी दृष्टि से अनुप्राणित हैँ। इसके विपरीत भारत की प्राचीन वर्णाश्नम-व्यवस्था में 
मनुष्य की भौतिक-आध्यात्मिक जरूरतों में समन्वय का प्रयत्न पाया जाता हैँ। हमारी 
व्यवस्था में चार पुरुषार्थ या जीवन-मल्य स्त्रीकार किये गये हैं अथात्‌ ध्रम-अर्थन्‍काम तथा 
मोक्ष । काम और अर्थ भौतिक मलप हैं जिन्हें सीमा में रखने के लिए धर्म का नियन्त्रण 
आवश्यक है । मोक्ष नाम का मल्य या परुषार्थ जीवन के आध्यात्मिक पक्ष पर गौरव देता 
है। हमारी आश्रम-व्यवस्था जहाँ एक ओर व्यक्ति और समाज के, उनके स्वार्थों के बीच 
समन्वय स्थापित करती है, वहाँ मोक्ष-साधता द्वारा मनुष्य शाइबत मृल्य या मुल्यों के क्षेत्र 
में प्रवेश करता है । 

भगवानदाम वर्णाश्रम-व्यवस्था को उसके प्राचीनतम मल रूप में स्वीक।र करते 
हैं। वर्णों के विभाजन का आधार विभिन्‍न व्यक्तियों के गुण-कर्म हैं, न कि परिवार- 
विश्येष में जन्म । वर्णव्यवस्था का यह॒परिष्कृत रूप मतु और भगवदूगीता दोनों को 
स्वीकार्य है। इसके विपरीत जन्मना जाति व वर्ण की व्यवस्था उक्त धर्मग्रस्थों द्वारा 
_ अनुमोदित व्यवस्था का विक्ृत रूप है । इस विक्वृत रूप में कथित वर्ण-व्यवस्था ने हिन्दू 
धर्म ओर सभ्यता को बड़ी हानि पहुँचाई है । भगवानदास के समाजव्यवस्था से संबंधित 
- विचार उनकी कई क्तियों में पाये जाते हैं जिनमें मुख्य हैं द साइंस आफ सोशकू 
'आऑगेनाइजेशन : एन्शिएन्ट वर्सस मॉडर्न सोश्येलिज्म' तथा 'सोश्यल रिकन्स्ट्क्शन विंद 
“स्पेशल रेफरेन्स ट इंडियन प्राब्लेम्स । 
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भगवानदास की सम्भवतः सबसे अधिक प्रसिद्ध पुस्तक दी एसेन्शियल यूनिटी 
आव्‌ आल रेलीजन्स' है । डॉ० दास अनेक भाषाओं के श्रेष्ठ ज्ञाता थे, विशेषतः संस्कृंत- 
अंग्रेजी तथा उद्‌-फारसी के । उक्त पुस्तक में उन्होंने उपनिषदों आदि हिन्दू श्रृतियों 
के साथ-साथ कुरान-बाइबिल आदि के प्रचुर उद्धरण देकर यह सिद्ध करने का प्रयत्न 
किया है कि प्रम तत्त्व की अवधारणा तथा आध्यात्मिक साधना इन दोचों दिशाओं में 
विभिन्‍न धर्म-सम्प्रदायों के बीच मौलिक एकता देखी जा सकती है। कहने की जरूरत 
नहीं कि इस एकता की सटीक अवगति विभिन्‍न धर्म-सम्प्रदायों के बीच सदभाव स्थापित 
करने के लिए निता-त आवश्यक है--विशेषत: अपने देश में) डॉ० भगवानदास के बाद 
सर्वपल्ली राधाकृष्णन्‌ ने भी विभिन्‍न धर्मों के सम्बन्ध में ऐसे हो विचार प्रकट किए । 
महात्मा गाँधी के विचार भी उक्त दृष्टि के समर्थक थे। सच यह है कि उपरोक्त 
विचारक नेताओं के प्रभाव में अधिकांश हिन्द विद्वान सर्वधर्म समभाव' के विश्वासी' 
एवं पोषक बन गये हूँ । जहाँ तक महात्मा गाँधी का प्रइन हैं, उनका अभिमत हिन्दू- 
मस्लिम एकता को आधार देने के लिए भी पल्छवित एवं प्रचारित किया गया था । 


किन्तु बाद में देश के विभाजन की घटना ने यह सिद्ध कर दिया कि उक्त मनीषियों 
का अभिमत मुस्लिम सम्प्रदाय के नेताओं को स्वीकार्य नहीं हुआ। इसका ए 


बड़ा कारण इस्लाम मत के अनुयाथियों की अतिरिक्त कट्टरता है। 
डॉ० भगवानदास का निधन सन्‌ 959 में हुआ। सन्‌ 956 में रामक्ृष्ण 


मिशन द्वारा प्रकाशित 'द कल्चरल हैरिटेज आव्‌ इण्डिया, का चौथा भाग द रेलीजन्स' 
निकला जिसकी भमिका डॉ० भगवानदास ने लिखी है । चलते-चलते हम कह दें कि 
इस भूमिका में मनुस्मृति की प्रशंसा तथा वण व्यवस्था के समथन में प्रसिद्ध दार्शनिक 
नीत्शे का मत/प्रृष्ठ : 3 पर उद्धृत किया गया है। भूमिका में भारतवर्ष को आध्या- 
त्मिक चिन्तन एवं साधना का उच्चतम केन्द्र तथा विभिन्‍न धर्मसम्प्रदायों का--उनका 
भी जिनके अनुयायी दूसरे देशों से भागकर यहाँ पहुँचें---शरणस्थलरू कथित किया गया । 
रोचक बात यह है कि इस भूमिका में भारतीय अध्यात्म-परम्परा तथा सेमिटिक व 
अन्य धर्मों के बीच महत्वपृण अन्तर देखें या. इंगित किए गये हैं । एक बड़ा अन्तर यह 
है कि सभी धर्मों में ईश्वर की शक्तिमत्ता पर विशेष गौरव दिया गया है जिसके फल- 
स्वरूप उक्त धर्मों के अनुयायी निरन्तर इस भय से आक्रांत रहते हैं कि कहीं वे भगवान 
को नाराज न कर दें। इस भय के. कारण वे एक ऐसे मध्यस्थ की खोज करते हँ--- 
ईसा जैसे ईश्वर-पत्र अथवा महम्मद जैसे पैंगम्बर -की-जो अपराधी' बन्दे और 
भगवान के मध्य बिचवई अर्थात्‌ भगवान की क्षमा या कृपा के लिए निवेदन का कार्य 
कर सकें । इसके विपरोत भारतीय परम्परा का साधक अधिक अन्तमु खो होता है और 
वह अपने भीतर ही ईश्वर की उपस्थिति एवं उसके साथ अन्तरंग सम्बन्ध देखता- 
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अनुभव करता है । वास्तव में, जैसा कि हमने अन्यत्र प्रतिपादित किया है, भारतीय 
प्रम्परा में, विशेषतः हमारे क्लासिकी युग की विचारधाराओं में, मोक्ष या पूर्णत्व प्राप्ति 
का अर्थ आत्मलाभ या निजी विशुद्ध रूप में अवस्थिति माता गया हूँ ।” यह कथन 
मुक्ति-सम्बन्धी सांख्य-योग की अवधारणा पर जितना लागू है, उतना ही न्याय-वेशेषिक 
के मन्तव्य पर भी । जहाँ तक अद्वत वेदान्त का प्रश्न है, वहाँ आत्मा-परमात्मा का दवैत 
ही समाप्त हो जाता है । यहाँ यह द्र॒ष्टव्य है कि डॉ० भगवानदास की उक्त भूमिका उस 
समय की रचना हैं जब उनके विचार पूर्णतया परिपक्व बन चुक्रे थे और वे भारत रत्न 
की उपाधि से विभूषित किए जा चुके थे । 


राज्य-व्यबस्था 

राज्य-ब्यवस्था के सम्बन्ध में भगवानदास के विचार युनानी दार्शनिक प्लेटो 
की मान्यताओं से मिलते-जुलते हैं । राज्य के शासक प्रब॒ुद्ध एवं निःस्वार्थ व्यक्त होने 
चाहिए | उनका चयन प्रचलित चुनाव विधि से न हो, वरन्‌ उनकी झरुपाति के आधार 
पर जनता द्वारा किया जाय | उन्हें राज्य से किसी प्रकार का आथिक लाभ नहीं मिलना 
चाहिए। राज्य के दो मुख्य कार्य हैं : (अ) दुष्टों के निग्रह द्वारा अशुभ से समाज का 
बचाव; और (आ) शिष्ठों के संग्रह अथवा प्रोत्साहन द्वारा श्रेय का विस्तार । राज्य में 
गुण-कर्म की अनुख्यता में बंणों या वर्गों की व्यवस्था होनी चाहिए । ज्ञान या विवेक 
खड़्ग या सैन्य शक्ति का पथप्रदर्शन करे, वह शक्ति राज्य की सम्पत्ति, धन-घान्‍्य को 
संरक्षण दे तथा क्वापि आदि के द्वारा धनसम्पत्ति का उत्पादन हो। निम्ततम बुद्धि के 

लोग सेवा कर्म करें (कन्टेम्पोरेरी इ० फि०, 67) 
इस. प्रकार ६म देखते हैं कि डॉ० भगवानदास ने, स्वामी दयानंद की भाँति, एक 
झम्पूर्ण जीवन दर्शन देने का प्रयत्न किया । आगे चलकर ऐसा ही प्रयत्न महात्मा गाँधी 
ने किया, यद्यपि गाँधीजी की पूर्व मान्यताएँ ((४९४7७००४0009 ) डॉ० दास से भिन्‍नता 
लिये हुए थीं । किन्तु कुछ बातों में आधुनिक भारत के सभो मुख्य विचारक, जिनका आगे 
उल्लेख होगा, समान ढंग से सोचते या समानताएँ रखते दिख पड़ते हैं । () पुनर्जागरण 
काल के प्राय- सभी विचारक अद्गेत वेदान्त से प्रभावित हैं, या फिर अन्य वेदांतीय 
सम्प्रदायों में निहित मानसिकता से । देखने को बात यह है कि उनमें से कोई भी जमत्‌ 
के मिथ्यात्व पर गौरव नहीं देता । (2) ये सभी विचारक सामाजिक (तथा राजनैतिक, 
संघर्ष-परक) जीवन को महत्व देते हैँ और वेदान्त के व्यावहारिक, समतावादी' अभिप्रायों 


. देखिए प्रस्तुत लेखक की ह्यूमेनिज़्म इन्‌ इंडियन थॉट' (इण्डस पब्लिशिंग कं०, 
: टैगोर गरार्डेन, तई दिल्‍ली-27; 988) 
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को रेखांकित करते हैँ । यह मनोवृत्ति स्वामी विवेकानन्द की व्यावहारिक वेदान्त' की 
शिक्षा के अनुरूप है, और महात्मा गांधो से विधि-परक (सकारात्मक) अहिसावाद अथवा 
_विशववप्रेमवाद में और भी स्पष्ट है। इस मनोवत्ति के तहत लोकमान्य तिलक तथा 
अहात्मा गांधी ने अन्यायपूर्ण विदेशी शासन के विरुद्ध संघर्ष के लिये देशवासियों का 
आह्वान किया। यहाँ यह भी घ्यातव्य हैँ कि इस कालाबधि में उपनिषदों के 
ज्ञानमार्ग की अपेक्षा भगवदुगीता के कर्म मार्ग पर अधिक जोर दिया गया । (3) इसी 
से सम्बन्धित मानववादी अथवा मानवतावादी दृष्टि का विकास रवीच्ननाथ आदि के 
विचारों में हुआ । (4) धर्म के क्षेत्र में डॉ० भगवाननदास, महात्मा गाँधी तथा सर्वपल्ली 
राधाकृष्णन्‌ ने समन्वयवादी दृष्टिकोण का प्रचार किया । गाँधोजी का सर्वधर्मंसमभाव 
का मन्तव्य इस समन्वयंवाद का अंग था । (5) नैतिकता पर गौरव के साथ-साथ व्यक्ति 
द्वारा स्वयं अपनी मुक्ति के लिये साधना की अपेक्षा सर्वजन कल्याण के लिये कर्म करना 
इलाध्यतर ठहराया गया । (6) राजा राममोहन राय से शुरू करके प्रायः सभी आधुनिक 
भारतीय विचारकों ने वैज्ञानिक प्रगति को स्वीकृति एवं समर्थन दिया । पं० जवाहरलाल 
जेहरू आदि ने न केवल वैज्ञानिक शिक्षा एवं मनोवृत्ति को महत्त्व दिया; वबरन्‌ देश के 
उद्योगोकरण पर भी जोर दिया । इस कोण से कहा जा सकता है कि महात्मा गाँधी 
एवं उनके कुछ कट्टर अनुयायी ही बड़ी मशीनों द्वारा उद्योगीकरण के विरोध में थे । 
वास्तव में सन्त प्रकृति महात्मा गाँधी भौतिक जीवन स्तर की अपेक्षा नैतिकता की प्रगति 
पर अधिक जोर देते थे । 


अन्त में हमें कहना है कि इस युग के अधिकांश विचारक स्वदेश के साथ-साथ 
भारतीय संस्कृति के विशेष प्रशंसक तथा प्रेमी थे। उनमें से अधिकांश ने भारत के 
सांस्कृतिक विचार-वैभव की ऐसी व्याख्याएँ प्रस्तुत कों जो शिक्षित जनता में आत्म- 
गौरव का संचार करते हुए छोगों के मतचित्त में देश को स्वतंत्रता के लिए संघर्ष करने 
की प्रेरणा दें। स्पष्ट ही यहाँ भारतीय संस्कृति के ऐसे सभी व्याख्याताओं का विवरण 
देना सम्भव नहीं है। इस प्रसंग में जिन विशिष्ट व्याज्याताओं के नाम नीचे आये हैं 
उनके अलावा कतिपय मनीषधियों के नामों एवं कृतित्व का उल्लेख आवश्यक जाव पड़ता 
है | स्वामी रामतीर्थ ने, जो एक प्रसिद्ध गणितशास्त्री भी थे, उत्तर भारत विज्लेषतः 
पंजाब में अपने व्याख्यानों द्वारा (जो प्रकाशित भी हुए हैं) अद्वेत वेदान्त का प्रेरणाप्रद 
प्रचार किया । डॉ० सुरेद्रताथ दास गुप्त तथा पंडित गोपीनाथ कविराज ने भारतीय 
दर्शन पर विशिष्ट व्याख्यापरक ग्रन्थ लिखे । समाजवादी नेता आचार्य नरेन्द्रदेव ने बौद्ध 
धर्म दर्शन ग्रन्थ हिन्दी में लिखा; और डॉ० सम्पूर्णानन्द ने, जो राजनीति में समाज- 
वादी थे, अपने योगदर्शान' अन्य में उक्त दर्शन के मन्तव्यों पर तथा कर्मयोग पर भी 
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नया प्रकाश डाला । उन्होंने चिदृविकासः नाम का मौलिक दार्शनिक निबन्ध भी 


लिखा । इम सन्दर्भ में ५० जवाहरलाल नेहरू की 'डिस्कवरी आँव इंडिया पस्तक भी 


उल्लेखनीय हे । 
क्‍ श्री रामकृष्ण परमसहूंस 

आधनिक भारतीय चिन्तन के क्षेत्र में श्री रामकृष्ण परमहुंस (836-]886) 
एक ऐसी विलक्षण विभति हैं जिन्होंने किसी नये मार्ग का प्रवर्तत या किसी नये सम्प्र- 
दाय की स्थापना किये बिना ही, अथवा मानवनज्ञान के कोष में कोई सर्वथा मौलिक 
योग दिये बिना ही, बहुत सी एसी बातें प्रकट कीं, जो शाइवत सुल्य को हैं। उनके 
बारे में श्री अरविन्द का यह कथन बिलकुल उपयुक्त है कि वे (रामक्ृष्ण) एक अत्यन्त 
शक्तिशाली बौद्धिक उत्तोलक थे, जिसमें अपने समकालीन व्यक्तियों की चेतना को. 
ऊर्ध्वमुखी बनाने की विस्मयकारी क्षमता थी । श्री रामकृष्ण ने विवेकानन्द जैसा शिष्य, 
जिसने न केवल हिन्दुओं की, अपितु मानव मात्र की सेवा एवं कल्याण में अपना सारा 
जीवन लगा दिया, पैदा कर मानवत्म की अद्वितीय सेवा की एवं भारतीय चिन्तन को 
एक नयी दिख्ला प्रदान की । इस दृष्टि से उन्हें एक युगान्तकारी व्यक्ति कहा जाय तो: 
कोई अत्युक्ति नहीं होगी । 

श्री रामकृष्ण का प्रमुख योगदान है सहिष्णुता, समन्वय तथा उदारता की शिक्षा 
का सशक्त प्रतिपादन । उन्होंने असंख्य दुष्टान्तों द्वारा यह समझाने की चेष्टा की कि 
सत्य के किसी एक पक्ष पर कट्टरता से अड़े रहने की अपेक्षा सहिष्णुता एवं उदारता 
को अपनाना चाहिये | वें बार-बार इस तथ्य पर भल देते हैं कि साध्य तो एक ही है, 
भले ही साधन भिन्‍न-भिन्‍न हों । अतः विभिन्‍न धर्मों में वैमनस्थ मानना हठघर्मिता है, 
बुद्धिमत्ता नहीं । उन्हीं के शब्दों में--- 

“सत्य की तुलना एक निर्मल जलाशय से की जा सकती है। जलाशंय के एक 

ओर हिन्दू अपने घड़े में जल भरता हैं, दुसरी ओर मुसलमान उसे पानी 

कहता हैँ एवं तीसरी ओर अंग्र॑ज उसे वाटर कहता है। परन्तु जलाशय में 

भरा हुआ पदार्थ वही' रहता है ।? 

किन्तु रामकृष्ण केवल सैद्धान्तिक सहिष्णुता से ही सन्तुष्ट नहीं हो जाते, बल्कि 
वे अपनी: अनुभूति के आधार पर विभिन्‍न आध्यात्मिक सिद्धान्तों में सामझऊजस्यथ भी 
स्थापित करते हैं। जैसा डॉ० नरबणे कहते हैं--- द 

... “रामकृष्ण केवल इस सीमित अर्थ में ही समन्वयकारी नहीं थे कि अंपनी' 
विश्व-दृष्टि में उन्होंने विभिन्‍न विचारों को स्थान दिया था, बल्कि वे इस 


4. गॉस्पेल ऑफ रामकृष्ण, प० 204 
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व्यापक अर्थ में भी समन्वयकारी थे कि मानव-स्वभाव के विभिन्‍न पक्षों और 

परस्पर भिन्‍न परम्पराओं के अधिकारों को वे मान्यता देते थे 7... 

रामक्ृष्ण द्वारा प्रतिपादित समन्वयवाद एवं उदार दष्टिकोण से विधेका- 
नन्‍द; गांधी; रवीन्द्रनाथ एवं राधाकृष्णन को एक उदार विश्व-दष्टहि विकसित 
करने में बहुत सहायता मिली | _ 

श्री रामकृष्ण की दूसरी देन यह है कि उन्होंने आध्यात्मिक सत्यों की व्याव- 
हारिक उपादेयता सिद्ध की । उनका ज्ञान केवल किताबी नहीं था, अपितु परम सत्ता की 
अपरोक्ष नुभति पर आधारित था । उनके लिए ब्रह्म, परमात्मा, ईश्वर आदि शब्द मात्र 
न होकर मूर्त सजीव तत्त्व थे। अपने वैयक्तिक अनुभवों द्वारा उन्होंने प्रमाणित कर दिया 
कि ईश्वर की अनुभूति के विषय में आध्यात्मिक ग्रन्यों में दिये गये विवरण अक्षरशः 
सत्य हूँ । इस प्रकार ईश्वर की सत्ता में मनुष्य की आस्था जाग्रत कर उन्होंने ईश्वरवादी 
चिन्तन के विकास में परोक्ष रूप से सहायता की । अन्ततः, रामकृष्ण ने अपने शिष्यों 
विशेषकर विवेकानन्द को रामक्ृष्ण मिशन जैसी संस्या की स्थापना करने की प्रेरणा 
देकर मानवता का विशेष उपकार किया | दरिद्रों, अकाल-पीड़ितों तथा रोबियों 
को सेवा के क्षेत्न में रामकृष्ण मिशन ने अच्छी सफलता प्राप्त की है । 


स्व!सी विवेकानन्द 


“विवेकानन्द जैसे मनुष्य कानाफसी के लिए नहीं बने होते । वें केवल घोषणा 

ही कर सकते हैं। सूर्य अपनी किरणों को मन्द नहीं कर सकता 2 

रोम्याँ रोलाँ के उपयुक्त शब्द स्वामी विवेकानन्द के राजसी एवं गरिमामय' 
व्यक्तित्व का सार अत्यन्त स्पष्ट रूप से प्रकट करते हैं। आधुनिक भारतोय दार्शनिक 
विचारधारा को वास्तत्र में उन्होंने एक नूतन दिशा प्रदान की । हमारे मतानुसार 
शंकर के अद्ठैत वेदान्त का बोधगम्थ तथा वैज्ञानिक भाषा में प्रस्तुतीकरण एवं वेदान्त 
के व्यावहारिक स्वरूप पर प्रकाश डालते हुए भारत के राजनेतिक, सामाजिक तथा 
आर्थिक विकास के लिए गीता के निष्काम कर्मयोग की उपादेयता प्रतिपादित करना 
आधुनिक भारतीय दर्शन में विवेकानन्द के प्रमुख योगदान हैं । परन्तु इनपर सबिस्तार 
विचार करने से पूर्व विवेकानन्द के व्यक्तिगत जीवन को समझना भी जरूरी है। 

स्वामी विवेकानन्द का जन्म 72 जनवरी, 963 को कलकत्ते में हुआ था। 
उनका मल नाम नरेन्द्रनाथ दत्त था। वे एक अत्यन्त मेधावी छात्र थे तथा अपने 
_कॉलेज-जीवन में उन्होंने कई क्षेत्रों में स्थाति अजित की थी। उन्होंने मिल, कांट 
हेगेल आदि की श्यताक्षों का गम्भीर अध्ययन किया था और यूरोपीय विज्ञान 





. रोम्याँ रोला : लाईफ ऑफ 





2 पता 2तव : पाप कम ९०सपेमर कुकर ५५6 व 
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उदारतावाद तथा परदिचमी समाज के जनतांत्रिक रूप का उतपर अत्यधिक प्रभाव 
पड़ा था । साथ ही, ब्राह्म समाज के लेखों हारा वे भारत की घामिक एवं दार्शनिक 
प्रम्पाा की ओर आक्रृष्ट हुए तथा शीघ्र ही भारतीय चिन्तन के मूल खोतों से भली 
भाँति परिचित हो गये । 

सन्‌ 88] ई० में विवेकानन्द की भेंट श्री रामकृष्ण प्रमहंस से हुई, जिल्होंने 
अपने निर्मल व्यक्तित्व से उन्हें मुग्ध कर लिया । अगस्त, 886 में रामक्ृष्ण की मृत्यु 
के पदचात्‌ स्वामी जी ने एक परिब्नाजक के रूप में भारत का भ्रमण आरम्भ कर दिया । 
इस यात्रा से लौटने के पश्चात्‌ वे भारत के प्रतिनिधि के रूप में शिकागो की घ॒र्म-संसद्‌ 
में सब्मिलित हुए। वहाँ अपने प्रकाण्ड प्लान से उन्होंने बिद्वानों पर अतिराधित हा 
प्रभाव डाला। यूरोप के अन्य भागों में वेदान्त का प्रचार करते हुए वे अन्ततः 
भारत लोठे जहाँ उनका वीरोचित स्वागत हुआ ।! सत्‌ 897 ई७ में लोक-सेव! 
के हेतु उन्होंने 'रामक्ृष्ण मिशन को स्थापना की । 898 में उन्होंने पुनः पश्चिम 
की यात्रा की । 4 जुलाई, 4902 को उनकी इहलीला समाप्त हुई । 

अब हम स्वामी विवेकानन्द के तत्त्व-मीमांसीय दृष्टिकोण का संक्षेप में विवेचन 


एवं मूल्यांकन करे । 
अद्वेत वेदान्त की वेज्ञानिक व्याख्या 
विवेकानन्द ने शंकराचार्य के अद्वेत वेदान्त को बुद्धिगम्य, वैज्ञानिक एवं प्रेरणा- 
दायक रूप में प्रस्तुत करने का भरसक प्रयत्न किया । उनके अनुसार इस उद्देश्य की 
प्राप्ति के निमित्त हमें वेदान्त के उदात्त विचारों को शास्त्रीयता के उस बन्धन से मुक्त 
करना होगा, जो उन्हें सदियों से जकड़े हुए हैं । अपने एक व्याख्यान में वे कहते हैं--- 
“वेदान्त का ज्ञान दीर्घ काल से गुफाओं एवं वनों में छिप रहा है। यह भार 
मेरे ऊपर पड़ा है कि मैं उसे उसके अज्ञातवास से निकाल एवं उसे पारिवारिक क्‍ 
तथा सामाजिक जीवन में पहुंचा ।* अद्वंतवाद की दुन्दुभि सभी स्थानों 
में-बाजारों में, पर्वतों में एवं मैदानों में-- गूंजेगी ।'!* 





परारम्कमः्यक्या2 काका... 


, भारत लौटने पर स्वामी जी ने आध्यात्मिकता के प्रचार के हेतु देश के कोने-कोने 
में जाकर भाषण दिये। इन व्याख्यानों ने, जो बाद में 'लेक्चस फ्रॉम कोलंबो दूं 
अल्मोड़ा' शीर्षक से प्रकाशित हुए, भारतीय दर्शन एवं धर्म के अध्ययन और प्रचार 
में बड़ा योग दिया । क्‍ 

2. कर्मयोग पर व्याख्यान, रोम्याँ रोलाँ द्वारा उद्धृत, लाइफ आँव विवेकानन्द, पर० 
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हावर्ड विश्वविद्यालय में दिये गये उनक॑ व्याख्यान में इसी लक्ष्य की ओर संकेत 
मिलता है--- 


“अमूर्त अत का हमारे देनिक जीवन में जीवन-काव्यात्मक हो जाना आवश्यक 
है । अत्यधिक जटिल पौराणिकता में से मूर्त नैतिक रूप निकलने चाहिए तथा 
आन्तिकारी योगवाद में से अत्यन्त वैज्ञानिक एवं व्यावहारिक मनोविज्ञान प्रकट 
होना चाहिए । 7? 


दताब्दियों से वेदान्त को ऐसे दुरूह तत्त्वमीमांसीय सिद्धान्तों का पुंज माना 
जाता रहा है, जिन्हें बहुत ही कम व्यक्ति समझ सकते हैं । विवेकानत्द इस परम्परागत 
मान्यता के कट्टर तिरोधी हैँ। उनका मत है कि सामान्य जनता में अमूर्त दार्शनिक 
सिद्धान्तों को समझने की क्षमता उतनी कम नहीं है, जितनी साधारणतः समझी जाती 
है। उन्हीं के शब्दों में-- 


“सामान्य जनता को पतन के सिद्धान्तों की शिक्षा दी गयी हैं। उसे कभी आत्म- 
तत्व की शिक्षा नहीं दी गयी ।....अब हम उन लोगों को आत्मतत्त्व का 
रहस्य बतलाएँ । वे भी अब सुने कि क्षुद्र से क्षुद्र व्यक्ति के अन्दर भी आत्मा 
का अस्तित्व हु--आत्मा का, जिसे न तलवार भेद सकती है, न अग्नि जला 
सकती है, न हवा सुखा सकती हैँ और जो सर्वथा शुद्ध, सर्वव्यापी, सर्वशक्ति 
आन्‌ आत्मा है 


भारतीय दर्शन की सबसे महत्त्वपूर्ण पद्धति, अद्दैत वेदान्त के प्रमख सिद्धान्त 
आयावाद के विषय में प्रचलित भ्रान्तियों को दूर करने में विवेकानन्द ने बडा योग 
दिया है । उनके अनुसार वेदान्त कोरी एकता का नहीं अपितु 'अनेकता में एकता” का 
प्रतिपादन करता है। वेदान्त की इस सकारात्मक व्याख्या को विवेकानन्द ने ही सर्व- 
प्रथम लोकप्रिय बताया था। बाद में राघाकृष्णन्‌ तथा रवीन्द्रते भी इस व्याख्या को 
स्वीकार किया एवं उसे और भी व्यवस्थित रूप में प्रस्तुत किया। इस सिद्धान्त के 
अनुसार जगत्‌ सर्वथा असत्य नहीं । किन्तु प्रइन यह है कि यदि वेदान्त हर वस्तु को 
किसी-न-किसी मात्रा में यथार्थ मानता है तो जगत को माया कहने का क्‍या अभि- 
प्राय हैं ? इसके उत्तर में विवेकानन्द कहते हैं कि माया शब्द का अर्थ भ्रम नहीं, 
यदि अ्रम को यथार्थ का उल्टा माना जाए। माया संसार एवं मानव-जीवन की 


, हाई विश्वविद्यालय में भाषण, 25 मार्च, 896 
'प्िश्वन ऑंब व जेटान्त' पर व्याख्यान । 
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आपेक्षिक यथार्थता (रिलेटिव रिएलिटी) की सूचक है । इसका तात्पर्य यह हैँ कि बहा 

प्रम सत्य है, क्योंकि वह त्रिकालाबाधितसत्ता है । परन्तु जगत्‌ ब्रह्म की भाँति निरपेक्ष 

त्य नहीं, क्योंकि उसकी सत्ता तीनों कालों में अखण्डित नहीं रहती; जगत्‌ सत्य तो 

है किन्तु स्व॒तन्त्र रूप से नहीं । ब्रह्म पर आधारित होने के कारण ही उसे संत्य माना जा 

सकता है । जगत यथार्थ एवं आभास का, निश्चय और भ्रम का अपरिभाषेय मिश्रण 

है। माया शब्द का यह अर्थ नहीं कि जगत्‌ शुद्ध भ्रम है, बल्कि यह कि वह अन्त- 

विरोधों से परिपूर्ण है एवं इसी हृद॒ तक उसे अयथार्थ या भ्रम कहा जा सकता है । 
विवेकानन्द के अनुसार--- 

“जगत का न तो अस्तित्व है और न अनस्तित्व । उसे अस्तित्वयुक्त नहीं कहा 

जा सकता, क्योंकि वस्तुतः केवल उसी का अस्तित्व हैं जो देश एवं काल से 

परे है, जो स्वतः सत्तावान्‌ हैं । फिर भी यह जगत्‌ हमारें अस्तित्व के प्रत्यय को 

पूर्ण करता है, अतः हम कह सकते हैं कि उससे अस्तित्व का आभास होता है ।” 


बोलचाल की भाषा में माया को असत्य, अज्ञान, भौत्तिक सुखों से आसक्ति, 
बन्धन, वासना आदि का प्रतीक माना जाता है और इसी अर्थ में 'मायाजाल में फँसना' 
मुहावरे का प्रचलन हुआ है । इसी धारणा के ऊपर निवत्ति का जीवन-दर्शन प्रतिष्ठित 
है, जिसके अनुसार माया-रूपी संसार को श्ीघ्रातिशीघ्र अस्वीकार करना चाहिए तथा 
जब तक संसार का स्वरूप ऐसा ही बना रहता हैं तब तक कर्म मात्र का परित्याग करना 
चाहिए । विवेकानन्द इसे निराशावादी दृष्टिकोण मानते हैं । हमें माया के बीच से मार्ग 
निकालकर माया के परे तक पहुँचना है । यह कहकर कि संसार अंशतः बुरा है, कर्म एवं 
अध्यवसाय को छोड़ देने से काम नहीं चलेगा 


“जो मनुष्य यह कहता हैं कि मैं तभी कार्य करूगा, जब संसार पूर्णतः: भला 

हो जायगा और फिर मैं अपने आनन्द का उपभोग करूँगा, उसकी सफलता 

की उतनी ही सम्भावना है जितनी उस व्यक्ति की, जो नदी के किनारे बैठकर 

कहता हैं, नदी का सारा जल सागर में चले जाने के बाद ही मैं इसे पार 
|. कहूँगा | ' 


विवेकानन्द अपने वेदान्त के प्रतिपादन में सत्ता की एकता तथा अविच्छिन्नता 
पर बहुत अधिक बल देते हैं। उनके अनुसार सत्ता अवश्य है किन्तु वह नाना रूपों में 


सेलेक्टेंड बक्से, पृ० 05 
2. वही, पृ० 40 


करन 
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अभिव्यक्त हैं, जो एक दूसरे से अभेद्य अवरोधों द्वारा विभकक्‍त भी हैं। यह प्रमाणित 
करने के लिए कि वेदान्त समस्त सत्ताओं को सत्य, यथ्यपि अभिव्यक्ति की मात्रा में 
भिन्न, मानता है, विवेकानन्द प्राणिशास्त्र के विकासवादी सिद्धान्त का उल्लेख करते 
हैं। वे स्वीकार करते हैं कि 'अमीबा' विकसित होकर ब॒द्ध/ बनता है, जीवन विकसित 
होता हुआ क्रमशः उच्चतर स्तरों तक उठता जाता है; परन्तु फिर भी ब्रह्माण्ड में ऊर्जा 
का कुल जोड़ सदा वही रहता है । 


“यदि बुद्ध परिवर्तन की प्रक्रिया का एक छोर है तो दूसरे छोर पर अमीबा 
भी बुद्ध रहा होगा । प्रल्य की स्थिति में भी ब्रह्माण्ड में निहित ऊर्जा की 
मात्रा उतनी ही रही होगी । सम्भावना के रूप में, पैरों-तले रेंगते कीड़े से 
लेकर महानतम संत तक, सबमें यहु असीम शक्ति, असीम शुद्धता तथा सब 
कुछ असीम विद्यमान है--अन्तर केवल अभिव्यक्ति की मात्रा का है। कीड़े 
में उस ऊर्जा के छोटे-से अंश को अभिव्यक्ति है, तुममें बहुत अधिक हैं, अन्य 
ईद्वर-मानव में और भी अधिक 2 


कर्म के लिए आह्वान 
स्वामी विवेकानन्द का दर्शन कर्म पर सर्वाधिक बल देता है। उसकी विद्येषता 
यह है कि वह केवल चिन्तन को नहीं, अपितु कर्मठ मनुष्य को भी अपनी ओर 
आकर्षित करता हैँ । विवेकानन्द ज्ञान, भक्ति एवं कर्म कों सर्वथा असम्बद्ध मार्ग नहीं 
मानते । वे इन्हें पूर्णता की ओर ले जानेवाले एक ही मार्थ के तीन खण्ड मानते हैं । 
पंछायन द्वारा मुक्ति का सिद्धान्त विवेकानन्द को सर्वथा अप्रिय है। उन्हीं के 
प्रेरणादायक शब्दों में-- 


. “संसार में ड्बकर कर्म का रहस्य सीखो। संसार-यन्त्र के पहियों से भागों 
मत । उसके भीतर खड़े होकर देखो कि वह कैसे चलता है। तुम्हें उससे 
निकलने का मार्ग अवह्य मिलेगा । विराग की अति हो जाने पर वह निष्ठुर 
उच्छु खलता हो जाता है । 


विवेकानन्द इस दलील को रोषपूर्वक ठुकरा देते हैं कि इस जन्म में प्राप्त 


भौतिक-सुख-सुविधाओं का त्याग कर मनुष्य अगले जन्म में शाइवत सुख भोग सकता 


है । उनकी मान्यता है कि इसी तक के आधार पर शताब्दियों तक हिन्दू समाज में 





., वेदाल्त पर व्याख्यान, सेलेक्टेड वर्क्स, पृ० 249 
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व्याप्त सामाजिक भेद-भाव एवं अत्याचार को न्यायोचित ठहराया जाता रहा है। वे 
कहते हैं कि--- 
“मैं ऐसे ईश्वर में विश्वास नहीं करता जो स्वर्ग में तो 
इस संसार में मुझे अन्न भी नहीं दे सकता। 


मुझे आनन्द देगा, किन्तु 


कमेंठ मनोवृत्ति की स्थापना के हेतु विवेकानन्द वेदान्त की सकारात्मक 
व्याख्या कहते हैं । उत्तके अनुसार +- 


“बेंदान्त हमसे यह नहीं कहता कि हम अपने को असहाय मानकर अत्याचारो 
के सामने घुटने टेक दें । वह कहता है, अपना मस्तक ऊँचा करों । तुममें से 
हर व्यक्ति के भीतर एक ईश्वर विद्यमान है | उसके योग्य बनो । 


एंक सच्चे वेदान्ती को अपने मनुष्यत्व पर गर्व होना चाहिए । उसे पूर्ण उत्साह के 
साथ सामाजिक कुरीतियों तथा अन्धविश्वासों का विरोध करते हुए उनके उन्मूलन के 
लिए प्रयास करना चाहिए । विवेकानन्द चुनौती भरे स्व॒र में कहते हैं-- 


"यदि मेरे भीतर ईश्वर हैं तो मैं संसार की लांछनाएँ क्‍यों सहूँ ? उन्हें मिटावा 
ही मेरा कर्तव्य है । 


इस प्रसंग में यह बतलाना जरूरी है कि आधुनिक भारतीय चिन्तन के क्षेत्र में 
विवेकानन्द ने ही सर्वप्रथम 'बरिव्र-तारायण' अर्थात्‌ निर्धनों की सेवा का आदर्श स्थापित 
किया । संन्यास की नये ढंग से परिभाषा करते हुए उन्होंने रामकृष्ण मिशन के सभी 
सदस्यों को अकाल तथा महामारी से पीड़ित व्यक्तियों की सेवा करने वी प्रेरणा दी । 
उनके द्वारा प्रस्तुत इस सेवा के आदर्श का भारतीय मानस पर स्थायी प्रभाव पड़ा है । 


विवेकानन्द मानव-विकास के लिए स्वतन्त्रता के प्रत्यय को अत्यन्त महत्त्वपूर्ण 
सानते हैं। उनके अनुसार विज्ञान एवं धर्म, दोनों की प्रारम्भिक प्रेरणा एवं प्राप्य 
छद््य स्वातन्व्य ही है । वे स्वाधीनता के लिए सचेत संघर्ष को ही विकास का मुख्य हेतु 
भानते हैं-- 





समस्त ब्रह्माण्ड में स्वाघीनता के लिए संघर्ष चल रहा हूँ । पृथ्वों सुर्य से दूर 
चली जाने के प्रयास में है और चन्द्रमा पृथ्वी से । श्रत्येक वस्तु में असीम 
विच्छिन्नता की प्रवृत्ति है। संसार में हम जो कुछ देखते हैं उसका आधार 





च्क्ड 
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यही स्वाधीनता का संघर्ष हैं। इसी प्रेरणा से सन्‍त भजन करता हैं एवं डाकू 
डाका डालता है । 7 


इस संक्षिप्त विवेचन से यह स्पष्ट है कि स्वाप्ती विवेकानन्द की शिक्षाएँ मान« 
बतावादी तथा कर्म ण्यतावादी हैं; परन्तु टेगोर की भाँति वे भी आध्यात्मिक मानवदा- 
वाद में विश्वास रखते हैं। यह भी ध्यान देने योग्य है कि वे यांत्रिक कर्म करने के 
पक्ष में नहीं हैं । वे गीता के निष्काम कर्मयोंग पर बहुत बल देते हैं । उदके अनुसार 
अनासवत भाव से कर्म करने पर हमें वही स्थिति प्राप्त हो सकती है, जो ज्ञानयोग एवं 
भवितयोंग के साध्रक्रों को होती है। नैतिकता के उच्चतम आदशों की पूर्ति व्यावहारिक 
जीवन में ही सम्भव है, परन्तु इसके लिए हमारा दैनिक जीवन एक सुदृढ़ आध्यात्मिक 
नींव पर प्रतिष्ठित होना चाहिए। यदि हम सांसारिक लाभ-हानि तथा प्रशंसा एवं 
निन्‍दा के प्रति उदासीनता का भाव विकसित कर ले, तो हमारा आध्यात्मिक विकास 
अत्यन्त शीघ्रता से हो सकता है । 


बाल गंगाधर तिलक 


उग्रतम भारतीय राष्ट्रवादी, अदम्य योद्धा, प्रचण्ड क्रान्तिकारी तथा आधुनिक 
भारत के अन्यतम निर्माता छोकमान्य तिलक (856-920) भारतीय चिन्तकों में 
महत्त्वपूर्ण स्थान रखते हैं । स्वतंत्रता मेरा जन्मसिद्ध अधिकार है , इस मंत्र के उद्घोषक 
तिलक से न केवलरू भारतीय स्वातन्व्य-संग्राम में, अपितु दार्शनिक एवं खगोलशास्त्रीय 
चितन में भी उल्लेखनीय योग दिया है । 

उनकी मुख्य कृतियाँ हँ-- दि औरियन' और “दि आक्टिक होस इन द वेदाज' 
(अंग्रेजी में) तथा गीतारह॒स्थ (मराठी में), जिसका अनुवाद बाद में कई देशो एवं 
विदेशी भाषाओं में हुआ । द 

गीता के मूर्थन्य भाष्यकार के रूप में तिलक भारतोय दर्शन में एक महत्त्वपूर्ण 
स्थान रखते हैं। उनका जीवन-दर्शन गीतारहस्य में ही व्यक्त हुआ है। हमारी 
मान्यता है कि गीता की निष्काम-कर्मयोग-परक व्याख्या ही भारतीय दार्शनिक चिन्तन 
में उनका मुख्य योगदान हैँ । 


. इसके पूर्व कि हम तिलक की गीता-व्याख्या पर प्रकाश डालें, यह बतलाना 





. अपने कई व्याख्यानों में विवेकानन्द कहते हैं कि अचेतन वस्तुओं का लक्ष्य भी 
स्वातन्तश्य ही हैं । 
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उचित होगा कि उनकी तत्त्व-मीमांसा एवं नीति-मीमांसा के बीच एक ताकिक असंगति 
हैं । एक ओर तो वे मिल, बेन्थम एवं स्पेन्सर के तथा भारतीय चिंतन में बौद्ध परंपरा 
के विरोधी हैं तथा मानते हैं कि केवल अद्द॑त वेदान्त ही परम सत्ता की सन्‍्तोषप्रद ढंग 
से व्याख्या कर सकता है और शंकर के वितर्तवाद को पूर्णतः स्वीकार करते हैं तथा 
दूसरी ओर, उनकी नैतिक दृष्टि उत्साहपूर्ण क्रियावाद से ओत-प्रोत हैं; गीता के निष्काम 
कर्ममोग के नीतिन्शास्त्र के प्रति उनका आग्रह उनकी अद्वैत तत्व-मीमांसा के विपरीत 
जान पड़ता हैँ । इस अन्तविरोध के बावजूद यह स्वीकार करना होगा कि उनकी गीता- 
व्याख्या युगानुकूल तथा मौलिक है । 


तिलक की गीता-व्याख्या 


गीता पर उपलब्ध टीकाओं के सूक्ष्म अध्ययन के पश्चात्‌ लोकमान्य तिलक 
इस निष्कर्ष पर पहुँचे कि वे सभी एकांगी तथा गीता के यथार्थ रहस्य को उद्घादित 
करने में असमर्थ हैं। इसी अभाव की पूर्ति हेतु उन्होंने मण्डाले जेल में अपने 'गीता- 
रहस्य नामक अनूठे ग्रन्थ की रचना की । 


गीतारहस्य' से तिरक ने यहु बतलाने की चेष्टा की हैं कि यद्यपि शंकर, 
रामानुज आदि आचार्यों ने अपने रुचि-वैभिन्‍्कके कारण क्रमशः ज्ञानयोग एवं कर्म योग 
को गीता की मुख्य शिक्षा बतलाया है, तथापि वे दोनों ही कर्म-संन्यास या निवृत्ति- 
मार्ग पर बल देते हैं। तिलक के अनुसार गीता में उपनिषदों के आधार पर ही ब्रह्मज्ञान 
का प्रतिपादन किया गया है, फिर भी उपनिषदों के अध्यात्म-ज्ञान का निरा अनुवाद 
मात्र न होकर उसमें वासुदेव-भक्ति का और सांख्य-योग शास्त्र में वणित सृष्ट्युत्पत्ति- 
क्रम का, अर्थात्‌ क्षराक्षर-ज्ञान का भी समावेश किया गया हैं और उस बैदिक कर्म- 
योग-धर्म का ही प्रधानता से प्रतिपादन किया गया है जो सामान्य लोगों के लिए 
आचरण में सुलभ हो एवं इहलोक और परलोक में श्रेयस्कर हो । 


भगवान्‌ श्रीकृष्ण ने गीता में वेदान्त शास्त्र के आधार पर यह प्रतिपादित 
किया हैँ कि कर्मयोग ही अधिक श्रेयस्कर हूँ। कर्मयोग में बुद्धि की ही प्रधानता है, 
इसलिए ब्रह्मात्मैक्य-ज्ञान से या परमेश्वर-भक्ति से अंपनी बुद्धि को साम्यावस्था में 
रखकर उसके द्वारा स्ववर्मानुसार समस्त कर्मो के सम्पादन से ही मोक्ष-लाभ होता है । 





अनरिलनननननाननाभन, 


, डॉ० राघाकृष्णन्‌ ने नटेसन की 'एमिनेन्ट ओरिएन्टलिस्ट्स” पुस्तक में तथा प्रो० 
देवीदास वाडेकर ने अपने भगवद्गीता--ए फ्रेश ऐश्रोच्' ग्रन्थ में विकक की इस 
असंगति की ओर हमारा ध्यान आक्ृष्ट किया हैं । 
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तिलक के अनुसार मोटे तौर पर कर्मयोग शब्द के तीन अर्थ हो सकते हैं--- 

() ज्ञान हो या न हो किन्तु चातुर्वष्य के यज्ञयागादि कर्म या श्रुति-स्मृति-वर्णित कर्म 
करने से ही मोक्ष मिलता है। परन्तु मीमांसकों का यह पक्ष गीता को माल्य नहीं 
है (गीता, 245) । द द 

(2) चित्त-शुद्धि के लिए कर्म करना चाहिए । शंकर भी इसी मत के अनुयायी हैं, 
किन्तु गीता में वर्णित कर्मयोग इससे भिंन्न हैं । 

(3) 'ज्ञानी मनुष्य को चातुर्व्ष्य के समस्त कर्म निष्काम-बुद्धि से अत्यु पर्यन्‍्त करना 
ही चाहिए ।? गीता में कर्मयोग' शब्द का यही अर्थ है। यह कर्मयोग संन्यास" 
मार्ग का पूर्वाद्भू कदापि नहीं हो सकता, क्योंकि इसमें कर्म कभी छूटते ही नहीं 
(गीता, 3/25) । ओ आआ 

कर्मयोग और मोक्ष 

तिलक के अनुसार कर्मयोग मोक्ष-प्राप्ति का. एक स्वतस्त साधन है । गीता की 
स्पष्ट घोषणा है कि ज्ञान-प्राप्ति हो जाने के कारण निष्काम कर्म बाधक नहीं हो सकते; 
वस्तुतः कर्म-संन्‍्यास से जो मोक्ष मिलता है वही इस कर्मगोग का पाल करने से भी 
मिलता है, अतः गीता का कर्मयोंग संन्यास-मार्ग का पूर्वाज्ध नहीं है, किन्तु ज्ञानोत्तर ये 
दोनों मार्ग मोक्ष-दृष्टि से स्वतंत्र अर्थात्‌ तुल्यबल हैं ।” 


कर्मंयोग की विशिष्टता 
क्‍ यदि कर्मयोग एवं कर्म-संन्‍्यास दोनों ही स्वतंत्र रीति से मोक्षदायके हैं तो यह 
ब्रइन, उठता हैं कि इन दोनों में श्रेष्ठतर कौन-सा हैं? इसके उत्तर में तिलक, श्रीकृष्ण 
के वाक्य को उद्धृत करते हुए, कहते हैं कि कर्म-संन्यास और कर्मयोग, ये दोनों मार्ग 
निःश्रेयस्कर हैं, अर्थात्‌ मोक्षदायक हैं या मोक्ष-दृष्टि से एक ही योग्यता के हैं, किन्तु 
इन दोनों में कर्मयोग की श्रेष्ठता या योग्यता विशेष है (गीता, 5|2)।. 

कर्मथोग की. श्रेष्ठता के सम्बन्ध में गीता में अनेक वाक्य पाये जाते हैं : जैसे, 
कर्म ज्यायी ह्यकर्मणः--अकर्म 'की अपेक्षा कर्म श्रेष्ठ है (3/8); तस्माद्योगाय युज्यस्व्र-- 
इसलिए तू कर्मयोग को स्वीकार कर युद्ध कर : (2|50); योगमातिष्ठोत्तिष्ठ-- कर्मयोग 











. गीता, 3/25 


आर 


2. वही, 5/2 
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को अंगीकार कर खड़ा हो (4/42) । (योगी) ज्ञानिभ्योदपि मतोडधिवा:--ज्ञानमार्ग- 
वाले (संन्यासी) की अपेक्षा कर्मयोगी की योग्यता अधिक है (6/46) । 


इसके अतिरिक्‍त, अठारहवें अध्याय के उपसंहार में भी श्रीकृष्ण ने कहा है कि 
नियत कर्मो का संन्यास उचित नहीं है । आसक्तिरहित होकर सभी कर्म करने चाहिए। 
यही मेरा निश्चित एबं उत्तम मत है (गीता, 8/6-7) ।' इससे निश्चय ही यह सिद्ध 
होता हैं कि गीता में संन्यास-मार्ग की अपेक्षा कर्मयोग को ही श्रप्ठता प्रदान की गयी 
हैं और कर्मयोग को मानने में ही मानव मात्र का कल्याण निहित हूँ । 


उपयु क्‍न संक्षिप्त विवेचन से स्पष्ट है कि लोकमान्य तिलक की गीता-व्याख्या 
अत्यन्त संगत एवं युगानुरूप हैं। भारतीय दार्शनिक चिन्तन में इसका अपना अद्वि- 
तीय स्थान हैं । आज बिश्व में अज्ञान एवं अकर्मण्यता का जो तिमिर छा रहा है, उसके 
उच्छेदन हेतु लोकमान्य तिलक के 'गीतारहस्य' जैसे सारगर्भित एवं अमल्य ग्रन्थ के 
अध्ययन, मनन एवं अनुशीलून की अत्यधिक आवश्यकता हैँ । 

तिलक के इस कर्मठ एवं आशावादी दर्शन ने परवर्ती भारतीय चिस्तकों-- 
श्री अरविन्द, गांधी एवं टैगोर--को एक स्वस्थ तथा सकारात्मक जीवन-दर्शन विकसित 
करने की प्रेरणा दी । 

रवोन्द्रनाथ ठाकुर (86-94॥) 


“उनसे अधिक सार्वभौमिक, सर्वव्यापी व्यक्तित्ववाले मनुष्य से मेरी भेंट नहीं 


हुई । शाप 


इन शब्दों में काउण्ट कैसरलिंग ने टैगोर के प्रभाव का वर्णन किया है । 


अमरत्व, ईश्वर तथा मानव-प्रेंम के उदात्त आदर्शों से प्रेरित इस महाकवि ने अपने 
गम्भीर निबन्धों एवं सार्थक तथा सरस कविताओं द्वारा आधुनिक भारतीय चिंन्तकों 


कक ।ह 


में अग्रगण्य स्थान प्राप्त कर लिया है । 


रवीन्द्रनाथ टैगोर का जन्म 6 मई, 864 को बंगाल में हुआ था। उन्हें 


नियमित स्कूछी शिक्षा कम मिली थी, किन्तु उन्होंने मनुष्यों, पुस्तकों एवं घटनाओं 
के सक्षम अवछोकन से, और सबसे अधिक प्रकृति से, शिक्षा प्राप्त की । उन्होंने महा 


भारत, वैष्णव काव्य गीतगोविस्द, समस्त बंगला साहित्य तथा 'गेबन, स्पेंसर एवं 


'अतपनीननन न फल डे “न के सके किलर 3 खमप>पक न अकम७अनणनक, 


. द गोल्डेन बुक आवब्‌ टेगोर, पृ० 27 


५0 कॉल... 


ँ, 
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शेक्सपियर के साहित्य का अध्ययन बहुत प्रारम्भ सें ही किया था। उनके चिंतन पर 
उपनिषदों, ईश्वरवादी वैष्णव कवियों, बौद्ध धर्म, यूरोपीय सांस्कृतिक एवं सामान्य 
जीवन-पद्धति तथा भारतीय स्वातन्त्य-आन्दोलन का मुख्य रूप से प्रभाव पड़ा । 


इतको प्रमुख रचनाएँ हँ-- प्रभातसंगीत' गीता&जलि' (जिसपर उन्हें विश्व का 
सर्वोच्च नोबेल पुरस्कार मिला था) आदि साहित्यिक काव्य-कृतियाँ तथा साधना; 
'द रिछोजन आव्‌ झेन' 'पर्सनेलिटी! आदि दार्शनिक ग्रन्थ । टैगोर के जीवन की अन्य 
महत्त्वपूर्ण घटना थी शान्ति निकेतन में मानवता तथा विश्व-बन्चुत्त के आदरशों पर 
आधारित विश्वविद्यालय की स्थापना । सन्‌ 94॥ में महाकवि का देहादसान हो गया । 


टेगोर के दार्शनिक चिन्तन की सबसे उल्लेखनीय विशेषता है प्रत्येक धामिक 
एवं दार्शनिक परम्परा के सर्वश्रेष्ठ तत्वों का समन्वय तथा परस्पर विरोधी दृष्टिकोणों 
की उम्रता को कम करके उनके बीच सर्जनात्मक मध्यम मार्ग की स्थापना करना । 
आमुनिक भारतीय दार्शनिक चिन्तन में उन्हें सर्वोत्तम समनन्‍्वयकर्ता कहा जाय तो भी' 
अत्युक्तित नहीं होगी । 
तत्त्व-मोमांसा 


ईशबर--टेगोर, कांट की ही भाँति, ईश्वर को तर्क का विषय न मानकर 
अनुभव का प्राथमिक तत्त्व मानते हैं । वह हमारे व्यावहारिक जीवन में निहित स्वयं- 
सिद्ध सत्ता है। उनके अनुसार, हम ईइवर का वैसे ही अनुभव करते हैं, जैसे प्रकाश 
का । यद्यपि उनकी रचनाओं में ऐसे अनेक अंश हैं, जिनमें ईश्वर के अस्तित्व के विषय 
में दर्शनशास्त्रीय परम्परागत प्रमाणों--नैतिक, कारणमूछक, प्रयोजनात्मक एवं तत्त्व- 
मीमांसीय युवितियों--का संकेत मिलता है, साथ ही वे सौन्दर्यमूलक अनुभूति के आधार 
पर ईव्वर का अस्तित्व सिद्ध करने का प्रयास करते हैं; फिर भी, अधिकतम महत्त्व तो 
बे ईदवर के व्यक्तिगत अनुभव को ही देते हैं । 


जहाँ तक ईश्वर के स्वरूप का प्रश्न है, टेगोर का झुक्राव निश्चित रूप से 
सगुण ब्रह्म या ईश्वर की ओर हैं। दौष्णवों की भाँति वे भी यह मानते हैँ कि ईइवर 
अपनी समस्त सृष्टि को हृदय से प्रेम करता है। हमारी प्रेममबी निःस्वार्थ भक्ति की 
उपेक्षा करके हमें भावहीन नेत्रों से देखनेवाला शुष्क निराकार ब्रह्म हमारी धामिक 
भावनाओं को सन्तुष्ट नहीं कर सकता । उनकी मान्यता है कि उपनिषदों में भी सगुण 
बरह्मवाद का प्रतिपादन हुआ हैं । द 


किन्तु यहाँ यह बतलाना आवश्यक है कि ईश्वर का वैयक्तिक स्वरूप अधिक 
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प्रिय होने पर भी टैगोर उसकी असीमता की अवहेलना नहीं करते । वे किसी सीमित 
ईइबर को स्वीकार नहीं करते । ईइवर को सगुण मानने का यह अर्थ नहीं कि वे उसे 
साधारण मनुष्य के स्तर पर ले आते हों, बल्कि इसका तात्पर्य यह है कि सगुण ईद्वर 
ही मानव के उस सर्वोच्च आदर्श के मुरू में है जिसके लिए मानवता सदा प्रयास तो 
करती है, परन्तु कभी प्राप्त नहीं कर पाती । उनके अनुसार--- 


“सत्ता किसी व्यक्ति में नहीं, असीम पुरुष में है । 7 


ब्रेडले के विरुद्ध उनकी यह मान्यता है कि साकारता अनिवार्यतः ससीमता की 
सूचक नहीं है तथा निराकार ईइवर का सीमित होना जरूरी नहीं । 


परम सत्ता के वैयक्तिक स्वरूप के विषय में टेगोर का सिद्धान्त हमारे नैतिक 
एवं सौन्दर्यमुलक अनुभवों से और भी अधिक पृष्ठ होता है । उनके अनुसार हमारी नैतिक 
प्रवृत्तियाँ हमारी आत्मा के भीतर प्रतिष्ठित नित्य-पुरुष की शक्ति से और भी अधिक 
पुष्ट होती हैं । इसी प्रकार, समस्त सर्जनात्मक प्रयास प्रत्यक्ष या अप्रत्यक्ष रूप से परम 
पुरुष की अभिव्यक्ति के लिए मानव की अदम्य छालसा प्रकट करते हैं । 


यह कहना आवश्यक है कि टेगोर सत्ता के वैयक्तिक पक्ष को ही प्राथमिकता 
प्रदान करते हैं, किन्तु उसके निर्वेबक्तिक पक्ष का वे सर्वथा निषेध भी नहीं करते । 
परम पुरुष के प्रति अपनी अगराध निष्ठा के बावजूद टैगोर यह स्वीकार करने को तैयार 
नहीं कि व्यक्तित्व में ही सत्ता की चरम परिणति हो जाती है या सगुण ब्रह्म से परे 
कुछ नहीं । इसीलिए वे साम्प्रदायिक वैष्णवों की भाँति अद्वैत वेदान्त को पूर्णतः अस्वी- 
कार करने की भूल नहीं करते । उनके अनुसार व्यक्षितगत सत्ता एवं गुण परम सत्ता के 
केवलऊ एक ही पक्ष के द्योतक हैँ, यद्यपि वहु उसका सबसे महत्त्वपूर्ण पक्ष है । अपनी उदार 
प्रवृत्ति के अनुरूप वे निर्गुण एवं सगुण ब्रह्म के कटु विवाद को प्रेम के सिद्धान्त से 
सुलझाने की चेष्टा करते हैं--- 


तत्त्व-मीमांसा में इस प्रइन के बारे में बड़ा विवाद चलता रहा है कि ईश्वर 

वेयक्तिक है या निर्वेबक्तिक, सगुण है या निगु ण, साकार है या निराकार । 

.. परल्तु प्रेम में स्वीकृति और निषेध एक साथ बद्ध होते हैं। प्रेम में एक छोर 
पर निगुण है तो दूसरे प्र सगुण ।/? 
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जोव--टैगोर जीवात्मा को स्वतन्त्र सत्ता के रूप में स्वीकार करते हैं। वे 
; इसके स्वातन्त्य को सम्पूर्ण सत्ता के लिए आवश्यक मानते हैं । यह पृथकृता ही सम्पूर्ण 
_... #्थ नहीं, किन्तु महत्त्वहीन कहकर इसकी अपेक्षा भी नहीं की जा सकती। मनुष्य 
-संसीम-एसीम जीव हैं, जो अपने भीतर एक असीम शक्ति की उपस्थिति द्वारा ही अपनी 
ससीमता को पहचानता है। उसका ससीम छोर अनिवायंता के विश्व में है एवं असीम 
छोर उसकी आकांक्षाओं के विश्व में । ग्रीन के समान टैगोर मनध्य को 'घरती का पत्र 
एवं स्वर्ग का उत्तराधिकारी मानने का आग्रह करते हैं। वह दो छोकों का निवासी 
है जो इस पृथ्वी पर विद्यमान हैं परन्तु ईश्वर में भी अवस्थित है, तथा उसे दोनों लोकों 
् के सत्य को बनाए रखना हैँ। टेगोर की मान्यता है कि धामिक सिद्धि की उच्चतम 
अवस्था में भी जीवात्मा का लोप या विलय नहीं होता । आत्मा और ब्रह्म के बीच अन्तर 

सदा बना रहना चाहिए।. 


“जो होने की हम निरन्तर साधना करते हैं, वह पहले ही हो चुका है । 


ईश्वर पूर्णता का असीम आदर्श है एवं मानेव उस आदर्श की सिद्धि की 
शादइवत प्रक्रिया । यहाँ यह उल्लेखनीय हैं कि पारमाथिक अवस्था में जीव के पृथक 
अस्त्त्व के बारे में टेगोर का यह आग्रह हमें सन्नहवीं शताब्दी के वैष्णव दार्शनिक श्रो 
जीव गोस्दासी के सिद्धान्तों का स्मरण दिलाता है । श्री जीव के अनसार आत्मा ससीम 
तो हैँ, किन्तु केवछ ससीम ही नहीं । स्वरूपतः ईदवर एवं जीव में साम्य होने पर भी 
उसमें भिन्‍तता मानना आवश्यक हैं। टेगोर का भी विश्वास हैं कि आत्मा की स्वतन्त्रता 
स्वयं ईश्वर के लिए अनिवार्य हैं। वह स्वयं हमारी स्वतन्त्रता का पोषण करते हुए 

कहता है--- | 
मेरे पास स्वतन्त्र सत्ता के रूप में आओ । किसी भी बद्ध जीव का मझ तक 

पहुँचना सम्भव नहीं | 2 _ 


दार्शनिक दृष्टि से यहाँ एक और अनेक” की जटिल समस्या उत्पन्न हो जाती 
है। ससीम की पृथक्‌वा और असीम की एकता, अर्थात्‌ एक और अनेक में सामज्जस्य 
कैसे सम्भव है ? इसका उत्तर देने के हेतु टैगोर हीगल की भाँति मध्यममोर्गीय समा- 
धान प्रस्तुत करते हुए कहते हैँ कि जीवन का नियम अनेकता में एकता है, अनेकता- 
रहित एकता नहीं । बीजांकुर का दुष्टांत देकर वे इसे स्पष्ट कहते हैं । बीज उगने के 


कि 
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पूर्व एक होता है किन्तु ज्यों ही बह अंकुरित होता है, त्यों ही उसकी अनेकता प्रकट हा 
जानी हैं एवं उसका यथार्थ जीवन प्रारम्भ हो जाता है । 


टैगोर के अनुसार एकता में अनेकता का यह विरोधाभास तक द्वारा नहीं, अपित 
वबैयवितक अनभति, विशेषत: आनन्दानभति द्वारा समझा जा सकता हैं । किसी अभाव या 
बन्धन के कारण नहीं, अपितु केवल आनन्द के कारण ही ईश्वर ससीम में अपनी सत्ता 
खोजता हैं। अचिन्त्य भेदाभेदवादियों के समान टेगोर भी एक के आत्म-विभाजन को 
विशुद्ध लीछा, केवल आनन्द के लिए की गयी लौला, कहते हैंँ। ससीम आनन्द को 
अस्तित्व की अद्वितीयता प्रदात करके ईइंवर स्वयं अपनी पराजय को स्वीकार करता है, 
जैसे कोई पहलवान स्व्रयं अपने पुत्र से परास्त होने में प्रसन्‍न होता हैं ।! कभी-कभी 
टैगोर आनन्द के साथ साथ प्रेम को भी इस विरोधाभास को व्याख्या के लिए प्रयुक्त 
क्ररते हैं। उनके अनुसार प्रेम में एक और दो की एक साथ आवश्यकता होती है । 


इस प्रसंग में यह उल्लेखनीय हैँ कि यद्यपि टेगोर एक और अनेक के विरोधा- 
भास के विश्लेषण की प्रक्रिया में बुद्धि की अपेक्षा वैयक्तिक अनुभव को अधिक महत्त्व देते 
हैं, तथापि वे संज्ञानात्मक (कॉम्निशनलछ) मार्ग के औचित्य या उपादेयता का खण्डन नहीं 
करते । बुद्धि और तक के मार्ग-दर्शन को- सर्वथा छोड़कर निरी भावुकता को अपना 
लेना अनुचित है। भारतीय चिन्तन में अभी भी इस खतरे की सम्भावना बनी रहने की 
आशंका व्यक्त करते हुए टैगोर कहते हैं-- 


“बुद्धि से खीशझकर हम भारतवासी सत्ता को केवल भावों की लछीछा के रूप 
में देखे लगे । इससे अतिशय भावुकतावाद उत्पन्न हुआ, जिसे भ्रमवश हम 
सच्ची भक्ति मान बैठे । परन्तु केवछ भावना द्वारा ईश्वर को समझना उसके 
अन्य पक्षों को उपेक्षा कर केवछ एक ही पक्ष को देखना हैं। मनुष्य केवल 
हृदय से ही संचालित नहीं होता और यदि हम अपनी शारीरिक तथा मान- 
सिक क्षमताओं की समस्त घाराओं को भावनाओं के समुद्र में घिलीन हो जाने 
देंगे, तो हम कभी भी अपने अन्तस्थ मानवीय तत्त्व का ईश्वर से एकीकरण 
नहीं कर सकेंगे । 


जगत्‌--टेगोर ससीम जगत्‌ को असोम ईर्वर की ही भाँति असंदिग्ध रूप से 
सत्य मानते हैं। उनके अनुसार, यह कल्पना करना अनुचित होगा कि ईइवर ने स्वतन्त्र 
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सत्ता केवल आत्मा को प्रदान की है और प्रकृति में वही. पूर्णतः अन्तनिहित है । उसका 
प्रकृति के साथ भी स्त्रतन्त्र सम्बन्ध हैं, अन्यथा वह प्रकृति से अपना सम्पर्क स्थापित 
नहीं कर पाती । टेगोर मात्रा के सिद्धान्त को स्वीकार करते हैं। इसके अनुसार ईदवर 
एवं जगत्‌ अस्तित्व की उच्च एवं निम्न मात्राओं को सूचित करते हैं। प्रतीति परम 
सत्ता की विरोधी नहीं; , कोई वस्तु सत्य होकर भी प्रतीत हो सकती है । उदाहरणार्थ, 
बैंक-नोट के कागज का मूल्य उस पर मुद्रित अधिकार के कारण है। परन्तु यह नहीं 
कहा जा सकता कि मुद्रित हुए बिता कागज का कोई अस्तित्व ही नहीं । अद्वेत वेदान्त 
में भी भ्रम एवं असत्यता में अन्तर स्थापित किया गया है और यह स्वीकार किया 
गया है कि जगक्-प्रतीति उतनी असत्य नहीं जितनी शंख में चाँदी की प्रतीति, जिसका 
वस्तुत: कोई अस्तित्व ही नहीं होता । अतः टैगोर प्रतीति को सत्य का ही एक पक्ष 


सागतने जे 


यदि हम सत्य की उसकी प्रतीति से वंचित कर दें, तो वह सत्ता को संचे- 
शष्ठ भाग खो बैठता है क्‍योंकि प्रतीति तो वह वैयक्तिक सम्बन्ध है, वह मेरे 
लए 77 


टगोर के अनुसार स्त्रयं उपनिषदों में, जिन्हें अद्वैतवादी अपने सिद्धान्त के 
समर्थन में उद्धृत करते हैं, ससीम के निषेध की निन्‍दा की गयी है । 


"जो व्यक्ति केवल ससीम में ही उलझे रहते हैं, वे अन्धकार में हैं। परन्तु 
जो केवल असीम में उल्झे रहते हैं, वे तो और भी गहरे अन्धकार में गिर 
पड़ते हैं । 2 


समीम जगत्‌ को, जो हमारे व्यावहारिक तथा संक्रिय जीवन का क्षेत्र है 

अस्वोकार करना भीरुता का मार्ग हैं, ज्ञान का नहीं । ससीम जगत्‌ की सत्यता के निषेध 
का कट्टर विरोध करते हुए टगोर कहते हैं--- 

परम असीम निरा रिक्त हैं। ससीम में कुछ तो है ही | उसे एक ऐसी चेक- 

बुक माता जा सकता है जिसका अपने अनुरूप खाता बैंक में नहीं है। परन्तु 


चरम असीम तो ऐसी स्थिति में है कि उसके पास कोई धन नहीं और चेक- 
बुक भी नहीं । 








. पसंतैलिटी, 5 
2, ईशोपनिषबदृ, 2 
3, पर्सनेलिटोी, पृ० 56 
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टैगोर माया एवं अविद्या शब्द का प्रायः एक ही अर्थ में प्रयोग करते हैं । परन्तु 
गोचर जगत्‌ की व्याख्या के रूप में माया का सिद्धान्त उन्हें किश्वित भी प्रभावित नहीं 
करता । मायावाद की सीमाओं पर प्रकाश डालते हुए वे लिखते हैं--- 


“हमारे कुछ दार्शनिक कहते हैं कि सीमितता जैसी - कोई वस्तु ही नहीं; वह 
माया है, भ्रम है। सत्य केवल असीम है एवं केवल माया, असत्यता ही ससीम 
की प्रतीति का कारण है। परन्तु माया छाब्द तो नाम मात्र है। वह कोई 
व्याख्या नहीं । वह तो केवल इतना कहना मात्र है कि सत्य के साथ साथे 
विलोम का भी अस्तित्व हैं। परन्तु वे दोनों एक ही समय एक साथ कैसे 
उपस्थित रहते हूँ, यह नहीं समझाया गया । 


किन्तु मायावादं की इन अपूर्णताओं के बावजूद उसमें एक विज्ञेषता यह है कि 
बह जगत्‌ को ईश्वर से नितान्त पृथक्‌ मानने के विरुद्ध हमें सावधान कर देता हैं । ईहवंर 
से प्रकृति को पूर्ण पृथक्ता टेगोर को उतनी ही अस्वीकार्य हैं जितनी दोनों की पूर्ण 
एकाकारता । उनके अनुसार जगत्‌ के बिना ईश्वर निरी कल्पना हो जायगा, एवं ईइवर 
के बिना जगत्‌ कली निरी विश्युंखखता । इस दृष्टि से सत्य वह है जो असीम ब्रह्म एवं 
सीमित जगत्‌ की अन्योन्याश्रितता का सूचक हो, एवं माया इस मिथ्या विश्वास को व्यक्त 
करती है कि जगत्‌ अपने आप में सत्य हैं और वह असीम से सर्वथा असम्बद्ध है । 


“माया वह है जो सम्बद्धता के सत्य से विद्रोह करती है ।”? 


हमारे अनुसार इसे माया की एक भोलिक व्याख्या माना जा सकता है। 


सानवतावाद 


. रवीन्द्र उत्कट मानवततांवादी हैं । वे मनुष्य को ही सूष्टि का सर्वश्रेष्ठ प्राणी मानते 
हैं और वस्तुतः शेष जगत्‌ से मानव की श्रेष्ठता दिखाने में ही मानवतावाद का प्रारम्भ 
होता हैं। उनके अनुसार असीम का पूर्ण उद्घाटन तारों भरे आकाश में नहीं, मनुष्य 
की आत्मा में होता है। ईश्वर के प्रकट रूपों में मनुष्य. अनुपम हैं। मानव-आत्मा 
अतुलनीय है क्योंकि उसमें ईश्वर अपने आपको विद्ञेष प्रकार से प्रकट करता हैं। परम 
सत्ता की दृष्टि से कहा जा सकता है कि मनुष्य से अधिक सत्य और कुछ नहीं । टंगोर 
इसे अपनी काव्यमयी भाषा में इस प्रकार व्यक्त करते हैं. रा 
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“ईश्वर की वीणा में बहुतु से तार हैं; कुछ लोहें के हैं, कुछ ताँबे के हैं परन्तु 
ईइवर की वीणा में सोने का तार केवल मनुष्य ही है ।7 


परन्तु यहाँ यह ध्यातव्य है कि टैगोर का मानवतावाद यूरोपीय मानवतावाद 
से भिन्‍न है। उन्‍्नीसवीं शताब्दी में यूरोप के मानवतावादी मानव की वैज्ञानिक सफल- 
ताओं से प्रभावित होकर उसकी श्रेष्ठता केवल शारीरिक एंवं मानसिक आधार पर 
अकिने लगे, किन्तु टैगोर इससे सहमत नहीं हैं । उनके अनुसार मनुष्य की वास्तविक 
श्रेष्ठता उसकी शक्ति या बुद्धि में नहीं, अपितु स्वतन्त्रता का उपभोग करने में है । 


टैगोर की मान्यता है कि यह स्वतन्त्रता ही मानव को ग्रहणशील से सर्जन- 
शील प्राणी बनाती है। इसके फलस्वरूप वह एक नवीनता-प्रवर्तक कलाकार हो जाता 
हैं । मनुष्य का गौरव इस तथ्य में है कि वह जो कुछ पर्याप्त है उससे सन्तुष्ट नहीं होता 
व्यग्न रहता हैं। उसे सुदुर एवं दुर्गम्य तत्त्व को पाने की लालसा बनी रहती है । 


प्रगति. के लिए यह अदम्य कामना ही मनुष्य को श्रेष्ठता के शिखर पर प्रतिष्ठित कर 
देती है । 


परन्तु मानव को सुृष्टिक्रम में सर्वश्रेष्ठ दिखाकर ही टैगोर सन्तुष्ट नहीं हो जाते 
वे उसे एक आध्यात्मिक रंग में भी रंग देते हैं। मध्यकालीन वैष्णव कवि चण्डीदास 
की भांति वे भी कहते हैं कि सबसे बड़ा सत्य है मनुष्य, उससे बढ़कर और कुछ नहीं । 
अपने प्रसिद्ध ग्रन्थ द रिलिजन आव मैन” में कबीर, दादू आदि का बड़े आदर के 


साथ उल्लेख करते हूँ । इन सन्‍्तों ने ईद्वर के मानवीय रूप नर-हरि, नर-नारायण को 
बड़ी योग्यता के साथ प्रस्तुत किया था । 


स्पष्ट है कि टैगोर आध्यात्मिक -मानवतावाद के प्रतिपादक हैं। वे समग्र सत्य 
ईदवर को भी मानवता की दृष्टि से परिभाषित करते हैं। उनके अनुसार चरम तत्त्व 
या परम सत्ता मानवीय है। उसकी सदैव हमें चेतना होती है। उससे हम प्रभावित 
होते हैं और उसे व्यक्त करते हैं । परम सत्ता में यदि मानवीय अंश ने हो, तो वह 
मनुष्य के भीतर सर्वोत्तम अंश--उसकी महानता--को सस्तुष्ट नहीं कर सकती ॥ 
इसलिए टैगोर कहते हँ-- द हा ः 
 “इंद्वरीय सत्ता को चाहे जो नाम दिया गया हो, परन्तु अपने मानवीय 
स्वरूप के कारण ही उसे हमारे धर्म के इतिहास में सर्वोच्च स्थान मिला है । 





]. शान्ति निकेतन में 93 में दियें गये एक भाषण से । 
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वह पूर्णता के उस समस्त आदर्शों के लिए चिन्तन-पृष्ठभूमि प्रस्तुत करती है, 
जिनका मनुष्य के अपने स्वभाव से सामंजस्य है ! द 


मानवतावाद के विषय में रवीन्द्र अपना निष्कर्ष इस प्रकार व्यक्त करते हैं--- 
“मेरा घर्म मानव धर्म है जो असीम मानवता में परिभाषित होता है ॥ “ 


यह धर्म कुछ मानवीय गुणों को ईश्वर में आरोपित करने में नहीं, अपितु 
ईदवर की मानवता की सिद्धि में है, जो पहले से ही अनुमानित है । 


नीति-मीर्मांसा 


संन्यासवाद बनाम क्रियावाद--पाइ्चात्य चिन्तकों द्वारा भारतीय चिन्तन पर 
लगाए गए वैराग्यवाद एवं नैराश्यवाद के आक्षेयों की दैगोर अत्यन्त निष्पक्षता से जाँच 
करते हैं । भावुक भारतीयों की भाँति इस आरोप को सर्वथा निराघार कहने की अपेक्षा 
वे एक सन्‍्तुलित दृष्टिकोण अपनाते हैं । गाउगे के इस कथन का उल्लेख करते हुए कि 
उपनिषदों का आदर्श शुन्यता, नैराइय एवं जड़ता-भावना को कुचल देने का है, टैगोर 
कहते हैं कि जहाँ कुछ उपनिषद्‌ मानव-जीवन को दुःखपूर्ण मानते हैं, वहाँ कुछ अन्य 
संसार के उपभोग की शिक्षा भी देते हैं। उनकी मान्यता है कि शरीर के पूर्ण उत्पीड़न 
का उपदेश उपनिषदों में कही भी नहीं मिलता। बौद्ध धर्म भी ऐकान्तिक निर्वाण या 
विनाश का उपदेश नहीं देता। मध्य तथा आधुनिक युग में ऐसे अनेक क्रान्तिकारी 
व्यक्ति हुए; जिन्होंने संसार का निषेध करनेवाले नीतिश्ञास्त्र का विरोध एवं जीवन के 
सकारात्मक मृल्यांकन का आग्रह किया। इन सब तथ्यों से स्पष्ट है कि डयूस्सेन, 
इवाइटजर आदि पाइचात्य विद्वानों ने भारतीय चिन्तकों की संनन्‍्यासवादी प्रवृत्ति को 
अतिरंजित रूप में प्रस्तुत किया है । 

.. परन्तु साथ ही, दैगोर स्वीकार करते हैं कि गीता की निष्काम-कर्मयोग की 
शिक्षा के बावजूद भारतीय जन-मानस पर त्यागमूलक एवं संन्‍्यासवादी उपदेशों का 
अमिट प्रभाव पड़ा है। उपनिषदों एवं बौद्ध दर्शन ने अनासक्ति की जो शिक्षाएँ दीं, 
उन्हें परवर्ती चिन्तकों ने बढ़ा-चढ़ाकर प्रस्तुत किया औरं आसक्ति मात्र को हेय तथा 
त्याज्य घोषित कर दिया। इस त्यागमूलक प्रवृत्ति की परिणति संन्‍्यासवाद में हुई । 
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शंकराचार्य के महान्‌ अद्वतवादी सिद्धांत के मुख्य--आध्यात्मिक--पक्ष की उपेक्षा कर 


उनके अनुयायी केवल सूंस्यास पर ही बल देने लगे । इसके फलस्वरूप देश पतन के गर्त 
में चला गया। द 


टैगोर की मान्यता है कि भारत की प्रगति के छिये इस संन्‍्यासवादी परम्परा 
को तोड़ना अत्यन्त आवश्यक है। बे जीवन, कर्म एवं श्रम को महत्त्व देने का अनुरोध 
करते हूँ। इस भ्रसंग में आनन्द कुमारस्वामी का यह मत सर्वथा उचित ही है--- 


“टेगोर की रचनाओं में जीवन का ऐसा गुणगान, मानवता की ऐसी प्राण- 
प्रतिष्ठा है जो शंकराचाय के कठोर दर्शन के तनिक भी अनुकल नहीं |”? 


टगोर का नीतिशास्त्र संन्यास-विरोधी तो है ही, साथ ही वह अहं-विरोधों भी 
है। इसो कारण वे सुखवाद एवं उपयोगिताबाद के अतिवादी रूपों को स्वीकार नहीं 
करते और इसीलिए शाकतों एवं -नीत्शे द्वारा प्रतिपादित शब्क्ति ही सदृगुण है का 
सिद्धान्त उन्हें मान्य नहीं है ।.. 

अपनी रचनाओं में टैगोर क्रियावाद का बहुत ही सशक्त ढंग से प्रतिपादत 
करते हैं । रूडोल्फ इयुकेन की भाँति उनका भी विश्वास है कि आत्मा संघर्ष हैं और 
जीवन एक कर्म । वे कहते हैं-- | द 

“मनुष्य जितना अधिक कर्म करता है और अपने अन्दर निहित सम्भावनाओं 

को ले आता है, उतने ही अधिक निकट वह सुदूर भविष्य को ले जाता है । 

इस यथार्थीकरण द्वारा ही मानव अपने को अधिकाधिक विशिष्ट बनाता चलता 

है एवं अपनी नाना गतिविधियों के बीच नित्य तृतत स्थितियों में स्वयं को 

स्पष्टतः देख पाता हैं । “ द 


टैगोर मानते हैं कि क्रियावद एक ऐसा सिद्धान्त हैं जो अहंमुलक सुखवादी 
प्रवत्ति तथा पूर्णतः न्यायमूछक संनन्‍्य[सवादी प्रवृत्ति में सामंजस्थ स्थापित करता है। 
कर्म एवं कर्तव्य-पालन का आभ्रह हमें सन्‍्यासी की गुफा में शरण लेते के प्रछोभन से 
बचाता है । इसके साथ ही, वह हमें जीवन के प्रति अहंप्रेरित दृष्टिकोण से बचाता है, 
क्योंकि कर्म के अर्थ एवं वृशिष्ट्य के बारे में हम जितना ही मनन करते हैं, उतना ही 


, कुमारस्त्रामी, आनन्द : द साँग्जु ऑफ रवीन्द्रनाथ टेगोर (आर्ट ऐंड स्वदेशी नामक 
निबन्ध-संग्रह में) । 
2, साधना, पृ० [20 
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अधिक हम यह समझ पाते हैं कि सबके साथ सहयोगपूर्वक रहना ही शभ जीवन का 
लक्षण है किन्तु क्रियावाद के भी एकांगी होने का खतरा हैं.। यरोपीय चिंतन द्वारा 
समाज को प्रदत्त गतिशीलता को स्वीकार करने के बाद भी टैगोर आजीवन केवल 
कर्म के लिए कर्म करने के यान्त्रिक सिद्धान्त को स्वीकार नहीं करते । उनकी मान्यता 
हैं कि आधुनिक समाज में साध्य का महत्त्व इसीलिए कम होता जा रहा हैँ कि मानव- 
कर्म हमारी आन्तरिक आध्यात्मिक समग्रता से .अधिक्राधिक विच्छिन्न होता जा रहा हैं । 
हमें मुक्त करने की अपेक्षा वह अपने बन्धन में हमें अधिकाधिक जक्रड़ता जा रहा है। 
क्रियावाद के इन दोषों को ध्यान में रखते हुए टैगोर कर्म एवं चिन्तन करे बीच मध्यम 
मार्ग--साधना के मार्ग--का प्रतिपादन करते हैं । 


स्वतन्त्रता का श्रत्यय--टैगोर के अनुसार स्वतन्त्रता एवं संयम एक दूसरे के 
पूरक हैं, विरोधी नहीं | स्पिनोज़ा का यह कथन सर्वथा यक्तिसंगेत है कि अनिवार्यता 
(नेसेसिटी) की स्वीकृति ही स्वतन्त्रता हैं । वस्तुतः अनिवार्यता का रहना तो अवद्य- 
म्भावी हैं, परन्तु मनुष्य को यह माँग करने का अधिकार है कि यह अनिवार्यता आत्म- 
प्रदत्त हो । कांट का अनुसरण करते हुए टैगोर कहते हैं कि नैतिक नियमों का मुख्य 
उद्देश्य हमें आत्म-नियन्त्रण के स्तर तक उठाना हैं। इसलिए अनिवार्यता भी मनुष्य 
के लिए आनन्द का कारण बन सकती हैँ। टैगोर इसे अत्यन्त सुन्दर रूपक द्वारा 
व्यक्त करते हँ--- 
जो यह जानता हैँ कि आनन्द एवं स्वतन्त्रता नियम में स्वयं को अभिव्यक्त 
करती है, वह पहले ही नियम से ऊपर उठ चुका हैं। इसका यह ॒अर्थ नहीं 
कि उसपर कोई बन्धन नहीं रहता, बल्कि यह है कि स्वयं बन्धन ही प्रेयसी 
की घरनेवाली बाँहों की भाँति, परमानन्द का साधक हो जाता है ।/? 


स्वतन्त्रता के अपने प्रत्यय को टैगोर संक्षेप में इस प्रकार व्यक्त करते हैं-- 


: सत्य के एक ओर स्वतन्त्रता है, दुसरी ओर संयम । उसका एक पक्ष कहता 
है, उसके भय से अग्नि जलती है” तो दूसरा पक्ष कहता है, आनन्द से ही सब 
वस्तुएं उत्पन्न होती हैं ।। नियम को अस्वीकार करना दूसरी ओर स्वतन्त्रता 
के उपयोग की सम्भावना को निरस्त करना है। स्वयं चरम सत्ता भी स्वतन्त्र 
एवं अ-स्वतन्त्र दोनों है। ब्रह्म अपने सत्य से बद्ध एवं अपने आनन्द से मुक्त है ॥ 





. शान्ति निकेतन, खण्ड 4 
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हम भी स्वतन्त्रता का उपभोग तभी कर सकते हैं जब हम सत्य के बन्धनों को 
स्वीकार करें | 


स्पष्ट है कि टेगोर के अनुसार स्वतंत्रता का अर्थ है आत्म-नियंत्रण,-अ-नियंत्रण 
नहीं । अतः नैतिक प्राणी के रूप में मनुष्य की सर्वोच्च स्वतंत्रता उस स्वातंत्र्य के 
आनन्द-पूर्वक समर्पण की क्षमता में ही निहित है । 


 सहात्सा गांधी 


आधुनिक भारतीय चिन्तकों में महात्मा गांधी का अनन्य स्थान है। यह सत्य 
है कि वे शास्त्रीय दार्शनिक नहीं हैं; तथापि उन्होंने जगत्‌ के महानतम घामिक एवं 
दार्शनिक आचार्यों-से सनातन सत्यों को ग्रहण कर व्यावहारिक जीवन के लिए उपयुक्त 
एक नवीन दार्शनिक दृष्टिकोण प्रस्तुत किया है । जगत्‌ के अन्य महान्‌ व्यक्तियों से वे 
इस अर्थ में भिन्‍त हैं कि अपने जन्म से ही महान नहीं थे। उन्होंने दो सद्गुणों-- 
: सत्य के प्रति निष्ठा तथा: प्राणिमात्र क्रे प्रति प्रेम--को परीक्षण द्वारा व्यावहारिक 
जीवन में उतारकर अपने को महात्‌ बनाया । इस नैतिक नेतृत्व ने गांधी को भारत 
के हो नहीं, अपितु विश्व के महान्‌ नेंतिक-धामिक चिन्तकों की पंक्ति में बैठा दिया है । 


हमारी मान्यता है कि आधनिक भारतीय दर्शत में गांधी का विशिष्ट योगदान 

 नोति-मोमांसा तथा समाज-वर्शन के सिद्धास्तों को व्यावहारिक रूप देने में निहित है। 
इन दोनों क्षेत्रों में ही वें सर्वाधिक क्रान्तिकारी चिन्तक सिद्ध हुए और उन्होंने भारत 
के परम्परागत मूल्यों को आधुनिक परिस्थितियों पर लागू किया । 


मोहनदास करमचन्द गाँधी का जन्म 2 अक्टूबर, 869 को काठियावाड़ 
गुजरात में हुआ था । बाल्यकाल में उनके उबर मस्तिष्छ़ पर रामायण, भागवत आदि 
वैष्णव प्रन्थों का अत्यधिक प्रभाव पड़ा, जिसके फलस्वरूप धर्म एवं नैतिकता में उनकी 
दृढ़ आस्था हो गयी । हाई स्कूल की परीक्षा उत्तीर्ण कर कानून के अध्ययन के हेतु वे 
इंग्लैंड चले गये तथा 89 में बैरिस्टर बनकर भारत लौटे। यहाँ अल्प वास के 
पश्चात वे दक्षिण अफ्रीका चले गये, जहाँ कई वर्षों तक उन्होंने जातिगत भेद-भाव 
के विरुद्ध अहिसक आन्दोलन चलाया। भारत लौटने पर उन्होंने स्वातन्व्य-संग्राम का 
नेत॒त्व किया तथा सन 947 में देश को स्वतन्त्र कराया। सन्‌ 948 से एक 
हत्यारे की गोली से उनका प्रग/ल हआ। बट 





4, वही । 
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गांधी को जिन पुस्तकों ने प्रभावित किया, उनमें गीता, बाइबल, कुरान आदि 
धर्म-ग्रन्थों के अतिरिक्त मक्समूछर की इण्डिया : छाट इट कैन टीच अस', आर्न॑ल्क 
की लाइट आव्‌ एसिया[' ऐनी बेसेण्ट की “ हाउ आईं बिकेम ए थियोसॉफिस्ट”, रस्किन 
की 'अनूदू द लास्ट” तथा कार्लाइल की 'हीरोज ऐण्ड होरो-वर्शिप” का उल्लेख 


किया जा सकता है । गांधी की मुख्य कत्तियाँ हैं, "ऐन ऑटोबायोग्रेंफी,! हिन्दू धर्म, 


अनासक्तियोग' (गीतों की ब्याख्या), सत्याग्रह” आदि । दर्शन को मुख्यतः: तीन 
भागों में बाँदा जा सकता है तत्त्व-मीमांसा, नीती-मी मांसा तथा समाज-दर्शन । 


तत्व-मीमांसा 


गांधी दर्शन का केन्द्रीय सिद्धान्त है--ईश्वर का प्रत्यक्ष । वस्तुतः उनकी ईश्वर 
की अवधारणा सत्य की अवधारणा से पृथक्‌ नहीं की जा सकती । ईश्वर एवं सत्य को 
एक दुसरे का पर्याय मानने की यह अवृत्ति उनके चिन्तन की परिपक्व अवस्था में 


नि्नित हुईं थी । परन्तु ईश्वर-विषयक उनके चिन्तन की विकास-प्रक्रिया को समझने 
के लिए उनकी प्रारम्भिक मान्यताओं को जानना भी आवश्यक है । 


यद्यपि गांधी को कोई शास्त्रीय दार्शनिक प्रशिक्षण प्राप्त नहीं था, तथापि हिन्दू 
एवं ईसाई-धर्म-प्रन्थों के व्यापक अज्ययत्न तथा घाभिक विषयों पर विद्वानों से वार्ता- 
छाप के फलस्वरूप उन्हें ईश्वर के अस्तित्व के विषय में दी जानेबाली परम्परागत 
युक्तियों का ज्ञान हो गया था। हिन्दू घर्म' नामक उनके ग्रन्थ के 38वें-39वें खण्ड 
में हमें ईबवर के अस्तित्व के पक्ष में कई तर्क मिलते है । उनके निम्नलिखित कथन 
में कारणगत युक्ति विद्यमान हैं-- 


यही हमारी सत्ता है, यदि हमारे पालकों एवं उनके पालकों की भी सत्ता रही 
है, तो समस्त सृष्टि के पालक में विश्वास रखना भी उचित ही है ।” 


इसी प्रकार उनके एक वाक्य में सृष्टिगत एवं प्रयोजनमूलक युक्तियाँ मिले-जुले 
रूप में दिखलायी पड़ती हैं-- 


'जगत्‌ में व्यवस्था है और प्रत्येक पदार्थ एवं जीवित प्राणी एक अटल नियम 
द्वारा संचालित हैं । यह नियम अन्धा नहीं है, क्‍योंकि जीवित प्राणियों के 
आचरण को किसी अन्य नियम द्वारा संचालित नहीं क्रिया: जा सकता...,तो 
फिर समह्त जीवन का संचालक वह, नियम ईश्वर ही है । नियम एवं नियामक 


एक ही हैं । 
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आप्त वाक्य सम्बन्धी एवं ऐतिहासिक युक्तियाँ भी मिलती हैं-- 
“पेसा प्रमाण सभी देशों एवं युगों के अध्॑झुय द्रष्टाओं एवं संतों के अनुभवों में 
मिलता हैं ।' द 


गांधी नैतिक युक्ति को अत्यधिक महत्व देते हैं। उनके लिए अस्तरात्मा ईइवर 
की आवाज है, कर्तव्य का आदेश है जिसका उन्होंने सदैव पालन किया । 

परन्तु लोत्ज आदि दार्शनिक्रों की भाँति गांधी यह मानते हैं कि इन युक्तियों 
के बावजूद साक्षात्‌ अनुभव के बिना किसी भी व्यक्ति को ईइवर के अस्तित्व के बारे 
में कोई निश्चित प्रभाण नहीं दिया जा सकता | वे कहते हैं--- 

“एक अनिर्ववनीय रहस्यमयी शक्ति है जो सर्वव्यापी है। मैं उसका अनुभव 

करता हूँ, यद्यपि देखता नहीं । यह अदृश्य शक्ति अपने अस्तित्व का अनुभव तो 

कराती है किन्तु स्वयं समस्त प्रमाणों से परे हैं क्योंकि वह इन्द्रियों द्वारा अनुभूत 

अन्य समस्त पदार्थों से भिन्‍न है । वह इन्द्रियों से परे है । 


अतः गांधी व्यावहारिक प्रमाण प्रस्तुत करते हैं-- 


“जो केवल बुद्धि को सन्तोष दे, यदि वह सम्भव भी हो, तो वह ईश्वर नहीं 
हैं । ईश्वर होने के लिए उसका हृदय पर शासन करना और उसको नया रूप 
देना आवश्यक है। उसे अपने भक्त के लुद्रतम कर्म में अपने को अभिव्यक्त 
करना चाहिए । ईदवर के अस्तित्व का जो व्यक्ति अपने “जीवन में परीक्षण 
करना चाहता है उसे सजीव श्रद्धा के साथ ऐसा करना चाहिए और चूंकि 
श्रद्धा को बाह्य प्रमाणों द्वारा सिद्ध नहीं किया जा सकता, अतः सबसे सुरक्षित 
उपाय हैँ जगत्‌ के नैतिक शासन और नैतिक नियम-+सत्य एवं प्रेम के नियम--- . 
की सर्वोच्चता में विश्वास रखना ।--यंग इंडिया, 4 अव्दूबर, 928॥ 


कार्यवारी परिकल्पना के आधार पर, जिसका विज्ञान में सामान्यतः प्रयोग 
होता है, गांधी ने ईश्वर में अपने विश्वास की वृद्धि की | सत्य एवं प्रेम द्वारा ईश्वर 
जगत्‌ का शासन करता है, इस तथ्य को क्रियान्वित करते हुए उन्होंने अपने.. वयक्तिक 
एवं राजनीतिक जीवन में सभी मनुष्यों के प्रति प्रेम एवं विश्वास के साथ व्यवहार 
किया । अपने इस व्यवहार के बदले में उन्हें जन-साधारण से अभूतपूर्व प्रेम एवं विश्वास 
मिला, जिसने ईदवर में उनके विश्वास को और भी दृढ़ किया । क्‍ 

जहाँ तक ईइवर के स्वरूप का प्रइत है यह निस्सन्देह कहा जासकता है कि 
गांधी की मानसिक एवं धार्मिक पृष्ठभूमि तथा शिक्षा निश्चित रूप से उन्हें वैयक्तिक 
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ईदवर के अधिक समीप के जाती थी । गीता, कुरान तथा बाइबल के अध्ययन ने उनकी 
इस आस्था को और भी पृष्ट किया । उनकी मान्यता यह हैं कि सर्वोच्च सत्ता पूर्णतः 
: भमूर्त एवं सर्वथा अगम्य नहीं हो सकती, क्योंकि यदि ऐसा होता तो समस्त धामिक 
अयास निरथंक हो जाते । मानव-जीवन से सर्वथा असम्बद्ध क्षेत्र में ईश्वर को खोजने 
के लिए गांधी तैयार नहीं हैं--- 
... “यदि मैं यह विश्वास कर पाता कि ईश्वर मुझे हिमालय की गुफा में मिलेगा 
तो मैं तुरन्त वहाँ पहुँचता । यह मैं जानता हूँ कि मैं उसे मानवता से पृथक्‌ 
नहीं कर सकता ।''---हरिजन', 29 अगस्त, 936। 


वेयक्तिक ईश्वर में विश्वास मूलतः: सर्वोच्च शुभत्व की मान्यता से जुड़ा हुआ 
हैं। इस शुभत्व का एक पक्ष यह है कि नैतिक नियम का प्राकृतिक नियम से कोई 
विरोध नहीं। सम्भव है, ईश्वर की शक्ति कभी-कभी विध्वंसक जान पढ़े, किन्तु गांधी 
के अनुसार ईइवर केबल प्रेम-बश ही विध्वंस कर सकता है, घृणा-वश नहीं । विध्वंस 
ईइवर का विशेषाधिकार है, हमें वह प्राप्त नहीं । ईइबर का विध्वंस सर्वनाशक्र नहीं 
होता । तात्पर्य यह है कि सुष्टि के सर्जवात्मक प्रयोजन के साथ विध्वेंस का कोई विरोध 
नहीं । बह समग्र प्रक्रिया में अयुक्‍त एक साधन मात्र है । जहाँ तक अशुभ का प्रश्न हैं, 
गांधी उत्ते गलत स्थान में प्रयुक्त शुभ मानते हैं । 

अशुभ का कोई पृथक्‌ अस्तित्व है ही नहीं । वह अनुपयुक्त स्थ्रिति में सत्य 

या शुभ ही है ।२ 


.. ईसाई ईश्वरवादियों की भाँति गांधी कभी-कभों यह भी कहते हैं कि मनुष्य 
के इच्छा-स्वातन्त्रय के . दुरुपयोग मे ही अशुभ की उत्पत्ति होती है | वे मानते हैं कि 
यदि ईदवर चाहे तो समस्त वुराइयों को तत्काछ दूर कर सकता हैं, परन्तु एक अच्छे 
लोकतान्त्रिक के समान बह मनुष्य को यह अवसर देता है कि वह अपने ही प्रग्मत्तों द्ारा 
अशुभ को दूर कर नैतिक श्रेष्ठता प्राप्त करे-- 

ईश्वर जगत्‌ का सर्वोच्च लछोकतान्त्रिफ़ है क्योंकि वें हमें शुभ एवं अशुभ क्रे 
बीच चुनाव्र करने की स्वतन्त्रता देता है ।-यंग इंडिया, !] अक्टूबर 928 । 

.. तु गांधी के विचारों में तिर्वैश्वत्ितिक ईश्वर के प्रति उनन्‍्मुकख़्ता भी दिखायी 
पड़ती हैं। विशेषतः उनके नियम के. आग्रह में यह प्रवृत्ति अधिक स्पष्ट रूप में प्रकट 
हुई । उन्हीं के शब्दों में-- 
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_ “मूँ ईइवर को व्यक्ति नहीं मानता ।....ईश्वर का नियम एवं ईइवर दो पृथक 
पदार्थ या तथ्य नहीं हैं, जैसे लौकिक राजा और उसके प्रत्यय होते हैं । ईश्वर 
तो प्रत्यय है, स््रयं नियम है, इसलिए ईइ्वर द्वारा नियम तोड़ जाने की 
कल्पना असम्भव है । आर 


.. यह स्त्रीकार करना होगा कि अपने जीवन की अन्तिम अवस्था में पहुँचकर 
गांधी निश्चित रूप से परम सत्ता को व्यास्यायित करने के हेतु वैयक्तिक ईइवर की 
अपेक्षा सत्य को अधिक महत्त्व देने लगे थे । प्रारम्भ में वे सत्य एवं ईदइवर को एक दूसरे 
का पर्याय मानते थे। किंतु जहाँ वे पहले साग्रह प्रतिपादित करते थे कि ईदवर ही सत्य 
है', वहाँ बाद में वे इस सूत्र को बदलकर कहने लगे थे कि सत्य ही ईइवर है. । इस 
सत्र के प्रथम भाग पर प्रकाश डालते हुए गांधी कहते हैं-- 


“इंद्र ही सत्य है' में है! का अर्थ निश्चित रूप से के बराबर है! नहीं है; 

न ही, उसका अर्थ केवल सच्चा है। सत्य ईद्वर का केवल गुण मात्र नहीं, 
अपितु वह है ही सत्य । वह सत्य नहों तो और कुछ नहीं । संस्कृत भाषा में 
सत्य शब्द का अर्थ सत्‌ होता है, जिसका अर्थ है| हैं' । इसलिए सत्‌ में सत्य 
समाविष्ट है । ईश्वर सत्य है और कुछ नहीं । अतः हम जितने सत्यवान होंगे, 
उतने ही ईझ्वर के निकट पहुँचेंगे । जिस मात्रा में हम सच्चे हैं, उसी मात्रा 
में हम हैं, हमारा अस्तित्व है |. डी 


इस बात पर अधिक बल देने के हेतु, कि सत्य ईइवर का शुग नहीं, किन्तु 
उसका सार ही है, गांधी सत्य को ईद्वर से पहले ले आते हैं। इम मत-परिवर्तन को 
वे इस प्रकार समझाते हैं-- द 


. “यदि मानव जिह्दा के लिए ईइवर का पूर्णतम वर्णत सम्भव हो, तो हमें 

. कहना होगा कि. ईदवर सत्य है, परल्तु मैंने एक कदम आगे बढ़ाकर कहा कि 
सत्य ईश्वर है । मुझे सत्य के सम्बन्ध में कोई दोहरा अर्थ नहीं मिला तथा 
तास्तिक लोग भी सत्य की आवश्यकता शक्ति को स्वीकार करते हैं । अतः 

.. सत्य ईइवर है', यह परिभाषा मुझे अधिकतम संतोष देती है | --यंग इंडिया, 
3] दिसम्बर, 934 । 4 आम जा 
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गांधी यहाँ इस तथ्य की ओर हमारा ध्यान आक्ृष्ट करते हैं कि ईइबर की 
भ्रवधारणा में अस्पष्टता सम्भव है किन्तु सत्य स्फटिक के सदृश निर्मल है; स्वयं सत्‌ 
शब्द की व्युत्पत्ति से ज्ञात होता है कि उसका सार सत्ता या अस्तित्व है । इसके अति- 
रिक्त, सत्य को ईदवर मान लेते से विभिन्‍न धर्मों को माननेवाले तथा अनीश्वरवादी 
भी चरम मूल्य की खोज में एक दूसरे के सहयोगी हो सकते हैं। डा० नरवणे के 
अलनुसार--- 





“सत्य ईश्वर है सूत्र कुछेक व्यवहारवादी आवश्यकताएँ पूरी करने एवं सार्व- 
जतीन नैतिकता के लिए रास्ता बनाने के अलावा, स्वयं गांधी की अपनी 
मान्यताओं को एक समग्र जीवननदृष्टि में सजाने में सहायता करता है ॥7 


बीति-मोमांसा 


गांधी के अनुसार नैतिकता मानव-जीवन की आधार-शिछा है। व्यक्ति एवं 
समाज का अस्तित्व तथा प्रगति इसी पर निर्भर है। यहाँ हम गाँधी के नीति शास्त्र 
के प्रमुख सिद्धान्तों पर प्रकाश डालेंगे । 


सत्याग्रह सत्याग्रह का प्रत्यक्ष गांधी के सत्ता एवं मुल्य को सत्य का पर्याय 
मानने की मूल प्रवृत्ति से सम्बद्ध है। इसका परोक्ष सम्बन्ध उनकी इस मान्यता से भी 
है कि आत्मा ही सर्वोच्च शक्ति है। “सत्याग्रह शब्द की व्युत्यत्ति करते हुए गांधी कहते हैं- 


















सत्याग्रह का अर्थ है सत्य का आग्रह । वह सत्य-शवित है, किन्तु चूंकि सत्य 
आत्मा है, इसलिए वह आत्म-शक्ति भी है।' 


चिन्तन के इ तिहास में प्राचीन काल से ही मनीपी इस अक्षय शक्ति का सदु- 
पयोग करते रहे हैं । जीसस एवं बुद्ध को इसी ज्ञान से प्रेरणा मिली थी । आधुनिक 
युग में गांधी ने इस उपेक्षिता शक्ति को पुनः अपनाया। सूक्ष्म परीक्षण के द्वारा वे 
इस निष्कर्ष पर पहुँच कि यह ऐसी शक्ति है जो सामाजिक आदर्शों में क्रान्ति कर देगी 
ओर उन निरकुंश शासनों तथा नित्य-वर्धनशील सँन्यवाद का अन्त कर देंगी, जिनके 
तीचे दबकर पश्चिमी राष्ट्र कराह रहे हैं । दक्षिण अफ्रिका के संघर्ष के बाद लिखें 
गये गांधी के पूर्व-डल्लिखित वाक्‍यों के महत्त्व को गिलवर्ट मरे जैसे दूरदर्शी चिन्तकों 
ते स्वीकार किया था। 
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यहाँ यह उल्लेखनीय है कि सत्य का आग्रह सत्याग्रह के सकारात्मक पक्ष को 
सूचित करता है । इसका विरोधी पक्ष अप्रतिरोध (नान-रेजिस्टेन्स) शब्द से सूचित होता 
है । इस सन्दर्भ में यह प्रश्न उठाया जा सकता है कि यदि हम प्रतिरोध नहीं करें, 
तो शत्रु का विरोध कैसे सम्भव है ? इसके उत्तर में गांधी कहते हैं कि वस्तुतः सत्या- 
प्रही किसी भी व्यक्ति को अपना शत्र मानता ही तहीं | उसकी दृष्टि में व्यक्ति दोषी 


हो सकता है और उसे समझा-बझाकर सुधारा जा सकता है। इसी प्रकार अप्रतिरोध 


का वास्तविक अर्थ है--प्रत्याक्ररण न करना 


गांधी द्वारा प्रतिपादित सत्याग्रह का सिद्धान्त आधुनिक राजनीति के क्षेत्र में 


सर्वथा नया प्रत्यय है। गाँधी वर्तमान राजनीति में व्याप्त जैसे को तैसा की प्रवृत्ति . 


का परित्याग करके प्रेम एवं ह्॒रति के साथ रहने का आग्रह करते हैं । 


अहिसा--गांधी की नीति-मीमांसा में अहिसा' का सर्वोच्च स्थान है । वे उसे 
परम धर्म (अहिंसा परसो धर्म:) मानते हैं । अहिंसा का इतता अधिक महत्त्व इसलिए 
है कि सत्य, जिसे गांधी ईइवर' मानते हैं, कि अनुभूति प्रेम एवं अहिसासे ही हो 
सकती है । उन्हीं के शब्दों में--- । ः 


“जब आप सत्य को ईइ्वर के रूप में जानना चाहें तो उसका एकमात्र उपाय 
है प्रेम और आहिसा ।--यंग इंडिया, 3! दिसम्बर, 93 । 


डा० धीरेन्द्रमोहन दत्त गांधी द्वारा अहिंसा को परम धर्म माने जाते के दो और 
कारण प्रस्तुत करते हैं । प्रथम तो यह है कि किसी भी जीव की हत्या न करता। इस 
रूप में अहिंसा अन्य सभी सदुगुणों का ताकिक आधार है क्‍योंकि हम किमी प्राणी के 
प्रति अपने कर्त्तव्य का पालन तब तक नहीं कर सकते जब तक वह जीवित नहों । 
द्वितीय कारण यह है कि प्रेम के रूप में अहिसा अन्य सभी गुणों की जननी हैं । 


अहिसा' का झ्ाब्दिक अर्थ है--किसी भी प्राणी की हत्या नहीं करना । उप 
निषदों, बौद्ध दर्शन, जैन दर्शन तथा मनुस्मृति में भी उसे इसी अर्थ में प्रयुक्त किया 
गया है। परन्तु गांधी अहिंसा की इस निषेधात्मक व्याख्या से ही संतुष्ट नहीं हो जाते । 
वे इसे एक सकारात्मक ढंग से हमारे सम्मुख रखते हूँ । उनके अहिसा-प्रत्यय को स्पष्ड 
करते हुए ड।० दत्त कहते हैं-- द 

“(|) अहिंसा की उत्पत्ति प्रेम से होती है और इसलिए अहिसा का सापदण्ड 


हृदय में प्रेम की उपस्थिति है; (2) यदि हम प्रेम की आन्तरिक पुकार कौ 
उपेक्षा न करें तो हम (व्यवहार में) जोवित प्राणियों को यथासम्भव कष्ट ने 
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पहुँचाने के लिए बाध्य हैं; (3) यह सोचना गलत है चूंकि हम अहिंसा का 
पूर्णतः: पालन नहीं कर सकते, अतः हम अपनी क्षमता के अनुसार अहिसा का 
लेशमात्र भी पालन न करें; (4) जितना ही हम प्रेम और दया के गुणों को 
व्यवहार में परिणत करेंगे उतना ही उन गुणों की हम वृद्धि कर पायेंगे तथा 
नेतिक दृष्टि से श्रेष्ठ और वस्तुतः सुखी हो पायेंगे । 

गांधी अहिसा-सिद्धान्त को निम्नलिखित विशेषताएँ बतलाते हैं-- 


(क) अहिसा स्वीकारात्मक और भावात्मक है । इसे स्पष्ट करते हुए वे कहते हैं कि-- 

“अहिसा मनुष्य के लिए स्वाभाविक तथा जन्मजात सामर्थ्य॑ का ही अंग है । पशु- 

रूप में मनुष्य हिंसक है किन्तु आत्मा-रूप में वह हिपक नहीं रह सकता ।-- 
हरिजन, 4 अगस्त, 940 | 


[ख) अहिसा दुर्बलों का नहीं, वीरों का सिद्धान्त है । प्रायः अहिसा-सिद्धान्त के आलो- 
चक कहते हैँ कि अहिसक आक्रमण का विरोध इसलिए नहीं करता कि उसमें बल 
का अभाव हैँ । इस आशक्षेप के उत्तर में गांधी कहते हैं--- अहिसा का अर्थ अत्या- 
चारो के समक्ष आत्म-शमर्पण करना नहीं । उसका अर्थ है अत्याचारी की इच्छा 
के विरुद्ध अपनी आत्मा को सन्‍नद्ध करना । अपने अस्तित्व के इस नियम का अनु-. 
सरण कर अकेला एक व्यक्ति भी किसी अन्यायी साम्राज्य की समस्त शक्ति को 
चुनौती दे सकता है ।--यंग इण्डिया, । अगस्त 920 । 


सच्चे अर्थों में केवल वही व्यक्ति अहिसक हो सकता हैँ जिसने भय को जीत लिया 
हो । भीरु तथा असहाय व्यक्ति के लिए हिसा त्यागने का इन ही नहीं उठता। 
“एक अमहाय चूहा अहिसक नहीं होता क्योंकि उत्त हमेशा बिल्ली खा जाती हैँ । 
उसका वद् चले तो वह रहर्ष हत्यारिन को खरा जाय, परन्तु वह निरंतर उससे 
डरकर भागता रहता है । --हरिजन, 20 जुलाई 935$ | 


0 


रंग 


'घ) गांबी के अतुसार हिसा भले ही शबित का भ्रम उत्पन्त करे, किन्‍त बस्ततः उसकी 
 शारवित नगणण्प होती हैं | उनका विश्वास हैं क्रि-- हिसा के आवार पर कई स्थायी 
वस्तु नहीं निर्मित वी जा सकती । “यंग इंडिया, 2 जुलाई, 93 । 


(5) अहिसा कर्मठता का दर्शन है, निष्क्रिता का गहीं। सत्प्राग्रह, जो अधिंगा का 
.  मूर्त रूप है, गतिणीलता एवं सक्रियता का सिद्धान्त है। जोन बॉन इयूरंट के 
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अनुसार--गाँधीवाद दन्द्रवाद, जो सत्याग्रह के मूल में है, ऐसी प्रक्रिया है जो 


मानव-कम द्वारा सुस्पष्ट रूप में व्यक्त होती है, जो वस्तुओं के स्वभाव में अथवा 
काल की प्रगति में निहित नहीं होती ।? 


(च) अहिंसा न केवल हमारे विरोधियों को परास्त करती है, अपितु हमें आंतरिक रूप 
से अधिक महान्‌ बनाकर अन्य मनुष्यों के साथ एकता के सूत्र में बाँघती है । वह 


हमारे अन्दर सर्वोच्च एवं सर्वश्रेष्ठ तत्त्वों को जाग्रत करती है क्योंकि वह प्रेम पर 
आधारित है । अपने विशुद्धतम रूप में अहिंसा का अर्थ है अधिकतम प्रेम, अधि- 
कतम उदारता । कभी-कभी तो गांधी अहिंसा एवं प्रेम में तादात्म्य स्थापित कर 


देते हैँ । वे प्रेम शब्द को बड़ व्यापक अर्थ में ग्रहण करते हैं और उसके अन्दर 
करुणा, उदारता, सहिष्णुता, सहानुभति आदि महान गणों को समाविष्ट कर लेते 
हैं । प्रम को वे ऐसी दिव्य शक्ति मानते हैं जो सदैव मानव-जाति के उत्थान के 
लिए प्रयत्नशील रहती हैं। उनके लिए, “सम्पूर्ण प्रेम का नियम ही मेरे अस्तित्व 


का नियम हैं ।--यंग इंडिया, 9 सार्च, 4922 


(छ) यदि सत्य अहिंसा का कठोरतर पहलू हैं तो प्रेम कोमलतर । इस सन्दर्भ में 


महत्त्वपूर्ण तथ्य यह है कि प्रेम की अनुभूति से हम पूर्णतः सूक्ष्म हैं, किन्तु सत्य 
की प्राप्ति में नहीं । गांधी के शब्दों में-- हम जानते हैँ कि प्रेम क्‍या है, चाहे 


हमें प्रेम के नियम का पालन करने में कितनी ही कठिनाई क्‍यों न होती हो । कितु 


जहाँ तक सत्य का प्रइन है, हम उसका एक अंश ही जानते हैं । 


(ज) अहिसा हमारे सम्मुख दुःख सहन करने की शक्ति को प्रकट करती है । वस्तुतः 


प्रेम में सर्वोच्च अर्थ में, पीड़ा निहित हैं। इसीलिए गांधी अहिसा को सचेतन 


दुःख' कहते हैं । “प्रम की कसौटी हैँ तपस्या और तपस्या हैं आत्म-पीड़ा । +- 
यंग इंडिया, 9 मार्च, 922 


(झ) प्रेम का मूल उत्सर्ग बलिदान तथा तपस्या में हैं, क्रोध, प्रतिशोध या स्वार्थ में 

: नहीं । गांधी की मान्यता है कि दुःख सह॒ने से व्यक्तियों का ही नहीं, राष्ट्रों का 

भी निर्माण होता है । “व्यक्तियों की भाँति राष्ट्रों का निर्माण भी सूली की 

: बेंदना सहन कर ही होता है, अन्य किसी प्रकार. नहीं । आनन्द दूसरों को दुःख 

.. देकर नहीं, अपितु स्वेच्छा से स्वयं दुःख सहने से प्राप्त होता हैं ।--यंग इंडिया 
3! दिसम्बर, 3934 
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गांधी दर्शन में हुःख-सहन का प्रत्यथ केन्द्रोय महत्त्व का है। वह दुःख-सहन के 

ओऔचित्य का प्रतिपादन करता हुआ धर्म-दर्शन में उसके महत्त्व पर प्रकाश डालता है। 

ब्ोोधिसत्त्व' के आदर्श में, ईसाइयों के बलिदान में, इस्लाम की 'शहादत' में तथा 

ताल्सताय एवं कैथलिक अस्तित्ववादियों की विचारधारा में दुःख सहने की आवश्यकता 

के प्रति हमें प्रबल आग्रह दिखायी पड़ता हैं। गांधी के अनुसार प्रत्येक धाभिक परम्परा 

में तपस्या पर जो इतना बल दिया गया है, वह अकारण ही नहीं है। दुःख सहन के 

(सद्धान्त की अपनी कई विशेषताएँ हैं। जहाँ तर्क अपराधी को समझाने में असमर्थ 

रहता है, वहाँ भी दुःख-सहन सफल हो सकता हूँ। इसी प्रकार, जहाँ स्वार्थ-साधत या 

भविष्य का प्रलोभन भी प्रभावहीन रहते हैं, वहाँ भी दुःख-सहन की सफलता संभव 
हैं। दुःख-सहन के सिद्धान्त का सशक्त ढंग से समर्थत कर ते हुए गांधी कहते हैं-- 

“जंनता के लिए बुनियादी महत्त्द की दस्तुएँ केवल तक द्वारा प्राप्त नहीं होतीं, 

बल्कि दुःख सहकर उन्हें प्राप्त करता होता है ।"'विरोधी को बदलने के लिए 

और विवेक की आवाज के लिए उसके कान खोलने के निमित्त जंगल के 

कानून (युद्ध) की अपेक्षा दुःख-सहन कहीं अधिक सक्षम हैं । तर्क का प्रभाव 

मस्तिष्क पर अधिक पड़ता है, परन्तु हृदय में प्रवेश तो दुःख द्वारा ही होता 

हैं। वह मनुष्य के आन्तरिक बोध को जाग्रत कर देता है। तलवार नहीं, 

दुःख-सहन ही मातव जाति का चिह्न हैं ।--पंग इंडिया, 5 नवम्बर, 93[। 


डा० नरवण्णे के अनुसार-- 

“गांधी की सौलिकता दुःख-सहन के सिद्धान्त को सामूहिक राजनीतिक कार्य 
पर लागू करने के प्रयास में हूँ ।'' दुःख-सहन के सम्बन्ध में गांधी के धिचार 
न केवल उनके प्रबल धामिक विश्वास को प्रकट करते हैं, बल्कि मानव-चित्त 
की उनकी समझ को भी | वें मानते हैं कि सारे सामाजिक संघर्ष अविश्वास 
एवं क्रोध की उपज हैं। इनकी जड़ें हृदय से निकालती हैँ । इस लक्ष्य की 
प्राप्ति का एक प्रभावशाली उपाय यह है कि प्रतिपक्षी के क्रोध को बीत चुकने, 
भड़क लेने दिया जाय । प्रतिरोध करके हम उसके क्रोध को और भी भड़काते 
हैं, हम उसे जीतने नहीं । चुपचाप दुःख सहन करके हम उसे अपने कार्य के 
विषय में सोचने को मजबूर कर देते हैँ उसे अपनी भूल पहचानने का एक्र 
अवसर देते हैं। गांधी का पिख्यात 'हृदय-परिवर्तन' द्वारा क्रान्ति का सिद्धान्त 
भी इसी मनोवैज्ञानिक तथ्य पर आधारित है । 7 
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साध्य और साधन 


9 24 में प्रकाशित अपने एक लेख में गांधी ने लिखा था-- 


“लोग कहते हँ-- साधन आखिर तो साधन ही हैं ।” मैं कहँँगा कि साधन ही 
अन्ततः सब कुछ हैं। जैसा साधन, वैसा साध्य । रूष्टा ने हमें साधनों पर तो 
थोड़ा नियन्त्रण दिया है, किन्तु साध्य पर नहीं | शुभ की प्राप्ति का अनुपात 


ठीक साधनों के अनुपात के बराबर होता है । यह एक ऐसी मान्यता है, जिसका 


कोई अपवाद नहीं ।? 


गांधी को यह सुविदित है कि साधन एवं साध्य के बीच कोई विभाजन संभव 
नहीं । उनकी मान्यता है कि-यदि किसी लक्ष्य की प्राप्ति के लिए अनुचित साधन 
अपनाये गये हों तो वह लक्ष्य कदापि अच्छा नहीं हो सकता । हमारे युग के प्रख्यात 
मानवतावादियों, जैसे ऐल्डस हकक्‍्सले तथा गिलबर्ट मरे, - की भाँति गांधी भी यह मानते 
हैं कि एक अनुचित साधन किसी भी परिस्थिति में एक अच्छा फल नहीं उत्पन्न कर 
सकता । अतः यह मान्यता कि एक अच्छा साध्य एक बुरे साधन का ओऔचित्य सिद्ध 
करता हैं गलत है। यदि हम हिसा, धोखाधड़ी और अत्याचार से सत्य को प्राप्त करंना 
चाहें, तो फिर तो सत्य सत्य हो नहीं रह जाएगा । 


गांधी की मान्यता है कि अनुचित साधनों से प्राप्त सफलता को सफलता मानता 

भयंकर भूल हैं । वह सफलता निरर्थक हैं जो मानव को उदात्त एवं महान नहीं बनाती । 

सत्य प्रत्येक नैतिक व्यक्ति का साध्य है। अतः हमारा तात्कालिक कर्तव्य अपने आच- 

रण को नैतिक बनाना, साधनों की शुद्धि पर सर्वाधिक ध्यान देना है। इस सिद्धान्त को 

अपनाते हुए गांधी ने स्वतन्त्रता-संग्राम के दौरान घृणा एवं हिंसा. पर आधारित 

आन्दोलनों का सर्वथा बहिष्कार किया ओर विशृद्ध अऑहिसक आन्दोलनों द्वारा देश को 
स्वतन्त्र करवाया 


नेतिक प्रगति सें व्यक्ति का स्थान 


गांधों के लेखों में हमें कुछ ऐसे वाक्य अवश्य मिल सकते हैं, जिनमें कर्म के 
अटल विधान के आगे समर्पण तथा भाग्यवादी दृष्टिकोण की झलक मिलतो है, किन्तु 


यदि संमग्न दृष्टि से देखें तो ज्ञात होगा कि गांधी दर्शन की मूलश्रवृत्ति मानव-स्वातंत्र्य में. 
आस्था रखने की है। कान्‍्ट की भाँति गांधी के लिये भो स्वतन्त्रता घर्म एवं नतिकता, 
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दोनों का मूल सिद्धान्त है। गांधी के प्राणिमात्र में ईश्वर की उपस्थिति के सिद्धान्त में 
यह मान्यता भी समाविष्ट है कि ईदवर ने मातव को अपनी इच्छा-शक्ति एवं बुद्धि का 
उपयोग करने की स्वतन्त्रता प्रदान की है। मानव अपने भाग्य का निर्माता है। यदि 
वह अपनी बुद्धि का सदुपयोग करे और अन्तर्वासी ईइवर की प्रेरणा से अन्त्व॑नि के 
आदेशों का पालन करते हुए सबके साथ प्रेमपुर्वक रहे, तो उसे ईश्वर की अनुभूति हो 
जायेगी और वह धरा पर स्वर्ग ले आयेगा । 


गांधी समाज में व्यक्ति की स्वतन्त्रता की माँग को अत्यन्त दृढ़तापूर्वक स्वीकार 
करते हैं । उनकी मान्यता है कि व्यक्ति का संकल्प सामाजिक एवं राजनैतिक संकल्प को 
पर्याप्त मात्रा में प्रभावित कर सकता हैं । 


समाज-दर्शान 


(क) वर्ण-व्यवस्था--गांधी ऋग्वेद के पुरुषसूक्त में प्रतिपादित वर्ण-व्यव्स्था 
के सिद्धान्त को मानते हैं। परन्तु कालान्तर में विकसित जाति-प्रथा के वे कट्टर विरोधी 
हैं। उन्हीं के शब्दों में--- 


वर्तमान जाति-व्यवस्था वर्णाश्रम के बिलकुल विरुद्ध हैं। जितने शीघ्र उसे 
त्याग दिया जाय, उतना ही अच्छा ।7 


.... गांधी समाज के अस्तित्व एवं प्रगति के लिये बौद्धिक, सैनिक, व्यावसायिक 
तथा शारीरिक श्रम को समान रूप से आवश्यक मानते हैं, अतः उन्हें कर्तव्य-बुद्धि से 
करने का वे हमसे आग्रह करते हैं । उनके अनुसार समाज के . लिये समान रूप से उप- 
योगी होने के कारण सभी को एक ही समान वेतन मिलना चाहिये । किसी भी वर्ग 
को दूसरे वर्ग की उपेक्षा नहीं करनो चाहिये । यदि प्रत्येक कर्म को सम्मान की दृष्टि 
से देखा तथा कर्तव्य-बुद्धि से किया जाय, तो किसी वर्ग-विशेष के लिये विशेषाधिकारों 
की समस्‍या ही नहीं उठेगी । गांधी की मान्यता है कि वर्ण-व्यवस्था का सिद्धान्त अपने 
मूल रूप में इसी आदर्श पर प्रतिष्ठित था।..... 


५ हिन्दुओं की चातुर्वण्य॑_व्यवस्था में इसी आदर्श को मूर्त रूप दिया गया है । 
ब्राह्मणों की उत्पत्ति ज्ञान द्वारा सृष्टि की सेवा करने के लिये हुई है । इसी .प्रकार 
क्षेत्रियों की उत्पत्ति बाहुबल द्वारा, वैश्यों की उत्पत्ति व्यावसायिक क्षमता द्वारा तथा 
शूद्रों की उत्पत्ति शरीर-श्रम से सृष्टि की सेवा करने के छिए हुईं हैं। इसका यह अर्थ 
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नहों कि ज्ञानी को आत्मरक्षा की उपेक्षा करनी चाहिए, बल्कि यह कि व्यक्ति को वही 
कार्य करना चाहिए जिसमें उसकी सर्वाधिक रुचि हो । कर्त्तव्यपर्ण सेवा और रुचि के 
मूल सिद्धान्त पर संगठित समाज आत्म-संयम तथा शवित-संचय को प्रश्नय देगा। 


(क्व) भ्रम को प्रतिष्ठा--यद्यपि गांधी स्वाभाविक रुचि के अनुसार श्रम- 
विभाजन के सिद्धान्त के पोषक थे, तथापि अपने वैयक्तिक अनुभव से उन्हें ज्ञात हुआ 
कि यदि शारीरिक श्रम कुछ ही लोगों तक सीमित कर दिया जाय, तो समाज में एक 
निष्क्रियता-सी आ जायेगी । बिना व्यायाम के शरीर को स्वस्थ भी नहीं रखा जा 
सकता । गांधी यह मानते हैँ कि एकांगी बौद्धिक कार्य या विलासितापूर्ण जीवन व्यतीत 
करने की अपेक्षा प्रत्येक व्यक्ति को अपने और अपने परिवार के निर्दाह के लिए थोड़ा 
शरीर-श्रम अवश्य करना चाहिए। अपना अन्न उत्पन्न करने के हेतु खुली हवा में खेत 
जोतना श्रम का सबसे आदर्श रूप है । किन्तु चूँकि सबके .लिए यह सम्भव नहीं है, अतः 
व्यक्ति सूत कातने का या लोहारी का काम कर सकता है। प्रत्येक व्यक्ति को अपना 
मैला स्वयं साफ करना चाहिए । यदि हर व्यक्ति इस कार्य में सहयोग द, तो वह स्वयं 
तो शुद्ध होगा ही, साथ ही श्रम की प्रतिष्ठा एवं मानव की समता को भी वह पुरस्सर 
करेगा । इन सिद्धांतों को विकसित करने में गांधी को तालंस्ताय तथा गीता से पर्याप्त 

प्रेरणा मिली थी । 


(ग) समाज की आददों आर्थिक व्यवस्था--यद्यपि गांधी का आदर्श समता था 
तथापि अपने अनुभव से उन्हें विदित हुआ कि व्यक्तियों में कुछ जन्मजात अपूर्णताएँ 
होती हैं, जिन्हें दूर करना सम्भव नहीं । फलस्वरूप, यदि सबको समान अवसर दिये 
जायेँ तो कुछ व्यक्ति दूसरों की अपेक्षा अधिक घन कमायेंगे, भले ही समान कार्य के 
लिए वेतन की दर बराबर हो। कानून द्वारा इस समता को थोपना व्यक्ति के स्वातन्त्य 
एवं नैतिक प्रगति के विरुद्ध होगा । गांधी का विश्वास है कि प्रेम, अहिसा, अस्तेय एवं 
अपरिग्रह जैसे नैतिक गुणों को अंगीकार कर ही समाज में समता लायी जा सकती है । 
उनके अनुसार एक अहिसक समाज में सभी प्रकार के अत्याचार दूर हो जायेंगे । 


_ रस्किन की भाँति गांधी भी औद्योगिक प्रगति को नैतिक प्रगति में बाधक 
मानते हैं। उनका मत है कि भारत की परिस्थिति अन्य देशों से भिन्‍न है । जहाँ अन्यत्र 
श्रमिकों एवं यन्‍्त्रों की कमी है, वहाँ भारत में श्रमिकों की कोई कमी नहीं । भारत में 
श्रम को बचानेवाली मशीनों के उपयोग से बेरोजगारी की समस्या और भी जटिल हो 
जायगी । इसके अतिरिक्‍त, नित्य-वर्धनशील उद्योग-धंधे मुख्यतः विलासितापर्ण सामग्री 
के उत्पादन में योग देंगे । इसका एक दुष्परिणाम यह होगा कि मानव और भो अधिक 
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विलामी हो जायगा । मानव का आदर्श 'सादा जीवन और उच्च विचार' है, न कि 


उच्च जीवन और सादे विचार । आवश्यक्रताओं के परिसीमन द्वारा आध्यात्मिक मूल्यों 
की प्राप्ति में अधिकाधिक शक्ति व्यय करना ही मानव के लिए श्रेयस्कर है । 


इसका यह अर्थ नहीं कि गांधी मशीनों के सर्वथा विरुद्ध हैं। वस्तुतः वे ऐसी 
मशीनों का विरोध करते हैं जी () बेरोजगारी की समस्या और भी जटिल बनाती 
हैं; (2) पूंजीपतियों द्वारा निर्धन श्रमिकों के शोषण में योग देती हैं; (3) केन्द्रीकरण 
तथा एकाधिकार जैसी हानिकारक प्रवृत्तियों को जन्म देती हैं; तथा (4) मानव को 
अपना दास बनाती हैं । मानवता के कल्याण के लिएं मशीनों का सदुपयोग गांधी को 
अवश्य ही अभीष्ट है । 

(घ) शिक्षा--भारत की राजनीतिक एवं सामाजिक उन्नति के लिए गांधी 
शिक्षा के पुनरुद्धार को अत्यन्त आवश्यक मानते हैं। उन्हीं के सिद्धान्तों के आधार पर 
बाद में बुनियादी शिक्षा पद्धति का विकास हुआ । 


शिक्षा से गांधी का तात्पर्य हैं मनुष्य के भीतर के श्रेष्ठतम तत्त्वों की बाह्या- 
भिव्यक्ति । प्रत्येक व्यक्ति कुछ जन्मजात क्षमताओं के साथ पैदा होता हैं, जिनका पूर्ण 
विकास उचित शिक्षा द्वारा ही संभव है । मानव का सर्वाज्भपूर्ण विकास तभी संभव है 
जब उसके ज्ञान एवं कर्म में पूर्ण समन्वय हो । इस सन्दर्भ में गांधी प्राचीन भारत के 
ब्रह्मचर्याश्रम के नियमों का पालन अत्यन्त आवश्यक मानते हैं । ब्रह्मचर्य ही व्यक्ति को 
ज्ञान-संपन्‍त बनाकर जगत्‌ की सेवा के लिए तैयार करता है । द 


जॉन ड्यूई की भाँति गांधी क्रिया द्वारा शिक्षा पर अत्यधिक बल देते हैं। उनके 
अनुसार शारीरिक अंगों का सदुपयोग बुद्धि को विकसित करने का सर्वोत्तम उपाय है । 
यही बुनियादी शिक्षा का आधारभूत दर्शन है। गांधी के अनुसार यह शिक्षा पद्धति 
भारत में एक अआहिसक सामाजिक क्रान्ति को जन्म देगी । 


गांधी शैक्षिक, नागरिक एवं आध्यात्मिक गतिविधियों में स्त्री एवं पुरुष को 
समकक्ष रखते हैं। इस कथन में कोई अत्युक्ति नहीं कि भारतीय नारी के हितों की 
रक्षा तथा संवर्द्धन में गांधी ने अत्यन्त उल्लेखनीय योग दिया है । 


श्री अरविन्द _ 


“समकालीन भारतीय चिन्तकों में श्री अरविन्द सबसे मेघावी घिन्तक हैं । 
दर्शन मूलभूत तत्त्वों तक उनकी पहुँच, आन्तरिक जीवन के निर्माण की 
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दिशा में उनका निष्ठावान्‌ प्रयास और मानवता तथा उसके भविष्य के श्रति 
उनका अगाध प्रेम उनकी क्ृतियों को वह गहराई एवं सम्पूर्णता प्रदान करता 
है जो अन्यत्र दुर्लभ है । द द 


इन शब्दों में डा० राधाकृष्णन्‌ ने श्री अरविन्द की उपलब्धियों का मूल्यांकन 
किया. है । 


सर्वांगपूर्ण आध्यात्मिक विकास, समय एवं मानव के उज्ज्वल भविष्य के 
सन्देशवाहक इस महान्‌ भारतीय चिन्तक का जत्म 5 अगस्त, 872 को पश्चिमी 
बंगाल में कोननगर के एक संञ्रांत परिवार में हुआ था। दाजिलिंग, लंदन इत्यादि 
स्थानों में शिक्षा ग्रहण करने के पश्चात्‌ 89 3 में वे भारत लौटे और उन्होंने प्राचीन 
भारतीय वाहमय, विशेषतः दर्शन और धर्म, का गहन अध्ययन प्रारम्भ किया। इस 
अनवरत ज्ञान-साधना के साथ ही भारतीय स्वातन्व्य-्संग्राम में उन्होंने एक अत्यन्त 
निर्णायक भूमिका अदा की। गांधी से भी पहले श्री अरविन्द ने घोषित किया था 
कि विदेशी शासन के विरुद्ध शास्तिपूर्ण साधनों के द्वारा भी संघर्ष किया जां सकता हे । 
परन्तु उनका राष्ट्रवाद कभी भी संकीर्ण दायरों में सीमित नहीं रहा । वस्तुतः वे सदैव 
सत्य एवं विद्व-प्रेम के उदात्त मानवीय आदर्शों से प्रेरित रहे । 4908 से, अछीपुर जेल 
के कारावास के पव्चात्‌, वे आ ध्यात्मिक साधना की ओर अधिकाधिक झुकने लगें और 
अन्ततः राजनैतिक क्षेत्र को छोड़कर योग-साधना के निर्मित्त पांडिचेरी चले गये । वहाँ 
एक आश्रम की स्थापना कर अतिमानस के अवतरण हेतु वे चालीस वर्षों तक साधना 
करते रहे। सन्‌ 950 में उन्होंने महाश्रयाण किया । 


श्रो अरविल्द की मुख्य कृतियाँ हैं-- द लाइफ डिवाइन', ऑन द बेद', हिम्स 
टु द मिस्टिक फायर, एसेज.ओऑन द गीता , सिम्येसिस आँव योग द ह्यूसन 


साइकल , (दि आइडियल आँव ह्यमन यूनिटी' एवं सावित्री । 


भारतीय संस्कृति की मूलभूत समस्याओं को सुलझाते तथा प्रतीकों के 
व्याख्या करते हुए उन्होंने एक समग्र दार्शनिक दृष्टिकोण विकसित किया है, जिसमें 
भारतीय चिन्तन की विरोधी धाराओं के बीच सामंजस्य एवं आधुनिक पाश्चात्य 
चिन्‍्तन के मूल्यवान्‌ तत्त्वों के साथ उनका संबलेषण करने की चेष्ठा की गयी हैं। इस 


__ २२ 5४४ 


), दिवाकर, आर० आर० : महायोगी श्री अरविन्दों में डा० राधाकृप्णन्‌ की 
भूमिका । - मा 
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प्रकार प्राचीन भारतीय एवं आधुनिक पाश्चात्य दर्शनों के क्षेत्र में उन्होंने एक विराट 
समच्य भ्रस्तुत किया हैं। उनके दर्शन को मोटे तौर पर तीन भागों में बाँटा जा 
सकता ई--() ज्ञान-मीमांसा, (2) तत्त्व-मीमांसा और (3 ) विकास का सिद्धान्त । 


ज्ञान-मीमांसा 


वेदन्त की परम्परा का अनुकरण करते हुए श्री अरबिन्द अनुभव को अत्यन्त 
व्यापक अर्थ में ग्रहण करते हैं तथा उसके घिविधघ पहलुओं से सम्बद्ध ज्ञान की थिधियों 
का प्रतिपादन करते हैँ । प्रायः अधिक्रांश अनुभववादी जाग्रतावस्था में इन्द्रिय-विषय' 
के संयोग को हो सर्वोच्च अनुभव मानकर अपना दार्शनिक चिन्तन उसी तक सीमित 
रखते हैँ । परन्तु वस्तुतः सामान्य जाग्रतानुभव हमारे समग्र अनुभव का केवल मध्यम 
भाग है, उसके नीचे अवचेतना और ऊपर अतिचेतना के स्‍तर भी हैं। निद्रावस्था में 
हम अवचतना के स्तर पर पहुँच जाते हैं, जबक्ति अतिचेतना का साक्षात्‌ अनुभव 
समाधि में ही होता हैं । श्रो अरविन्द अपने अखण्ड दर्शन में चेतना के इन र ररों को 
यथोचित महत्व देते हैं । ह 

वैदान्त के ज्ञान-सिद्धान्त को अपने दर्शन का आधार बनाते हुए श्री अरविन्द 
आधुनिक विज्ञान के संदर्भ में उसकी पुन्व्याख्या करते हैं। उपनियदों एवं गीता में 
मानव-जश्ञान के तीन साधन बतलाये गये हैं--पंचज्ञानेन्द्रिय, मन एवं बुद्धि । स्वप्रकाश 
आत्मा इन तीनों से परे हैं। सामान्यतः मन बाह्येन्द्रियों द्वारा संचालित माना जाता 
है किन्तु श्री अरविन्द इन्द्रियों को बहिमुख मन की विशिष्टताए' मानते हैं। वस्तुत: मन 
बाह्य जगत्‌ से अभिन्‍न है, परन्तु अज्ञानवश वह अपने और जगत्‌ के बीच विच्छेद 
उपस्थित कर देता है । व्यावहारिक प्रयोजन की सिद्धि के हेतु उसे इन्द्रियों के माध्यम 
से बाह्य संत्ार के साथ सम्बन्ध स्थापित करना पड़ता हैं । अत: भन हो यथार्थ इस्द्रिय 
है ओर अन्य इन्द्रियाँ उसी के बाह्य यन्त्र हैं । जहाँ इन्द्रियाँ मन को पहायता के बिना 
ज्ञान आप्त करने में असमर्थ हैं, वहाँ मन इन्द्रियों की सहायता के बिना भी स्प्ृरूप- 
ज्ञान एवं संवेदनाओं का बोध प्राप्त कर सकता हे । 

श्री अरविन्द के अनुसार पंचेन्द्रियों के अतिरिक्त अन्य इन्द्रियों को विकसित करने 

का कार्य भी मन से किया जा सकता है । उदाहरणार्थ, हथेली पर रखी वस्तु का ठीक 
ठीक भार बिना तुला की सहायता से जानने की क्षमता उत्पन्न की जा सकती हे । 


बुद्धि के स्वरूप पर प्रकाश डालते हुए श्री अरविन्द कहते हैं--- 
'जैदे मन की क्रियाएं दो प्रकार की होती हैं, एक पंचेन्द्रियों पे युक्त और 
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दूसरी उनसे मुक्त, उसी प्रकार बुद्धि की क्रियाएं भी मिश्रित और शुद्ध, दो 
प्रकार की होती हैं । अपनी मिश्नित प्रक्रिया में वह इन्द्रिय-प्रदत्त से प्रपंचात्मक 
जगत्‌ के विषय में सामग्री प्रदान करती है और तब उनकी व्याख्या, उनमें 
सम्बन्ध-स्थापना एवं उनसे नाना प्रकार के अनुमान निकालती है व्याव- 
हारिक जगत्‌ से सम्बद्ध विज्ञानों में बुद्धि इसी प्रकार कार्य करती है परन्तु 
अपने शुद्ध रूप में वह प्रपंच से परे जाकर सामान्य एवं अपरिवर्तनीय प्रत्ययों 
का निर्माण करने को चेष्टा करती है, जो वस्तुओं की प्रतीति के साथ नहीं, 
अपितु उनके अधिष्ठान के साथ सम्बद्ध होते हैं ।?....वह इच्द्रियानुभव के 
सीमित क्षेत्र एवं तज्जन्य त्रुटियों को दूर करने की चेष्टा करती हैँ । शुद्ध बुद्धि 
का पूर्ण उपयोग हमें भौतिक ज्ञान से तत्त्व-मीमांसीय ज्ञान के क्षेत्र में ले 
आता है 3 द द 
यद्यपि तत्त्व-मीमांसा के प्रत्यय शुद्ध बुद्धि को सन्तुष्ट करते हैं, तथापि वें 
हमारी अखण्ड सत्ता के सभी अंगों को पूर्णतः सन्तुष्ट नहीं करते। विचार सम्भाव्य 
अपरोक्षानुभव के आहवासन मात्र होते हैं । सत्य तो यह है कि परम सत्ता के विषय 
में बुद्धि द्वारा निभित अतीरि्रिय प्रत्ययों को हम तब तक स्वीकार नहीं कर सकते, 
जब तक हमें कोई अपरोक्ष इन्द्रियातीत अनुभव न हो । 


श्री अरविन्द के अनुसार प्रपंचातीत सत्ता का अपरोक्ष इन्द्रियातीत अनुभव न 
केवल सम्भव है, अपितु वह प्रच्छन्‍न रूप से सदैव हमारे भीतर वर्तमान है और अभ्यास 
द्वारा उसकी वृद्धि की जा सकती है। मन एवं अज्ञानजन्य सभी क्रियाएं उसी पर 
आधारित होती हैं । अपरोक्ष ज्ञान में इन्द्रियों या मन की सहायता लिये बिना ही हमें 
अपनी मूल्भुत सत्ता की अनुभूति होती है । इसमें ज्ञाता और ज्ञेय का कोई भेद नहीं 
रहता । इसे श्री अरविन्द अन्तःग्ज्ञा (इनट्यूशन) कहते हैं । यह ज्ञान तदाकारता से 
प्राप्त होता हैं । आत्मा का तत्त्व के साथ साक्षात्‌ सम्बन्ध स्थापित हो जाता है वस्तुतः 
अपने आत्म-स्वरूप को प्राप्त कर लेने पर ही हमें तदाकार-ज्ञान प्राप्त हो सकता है! 


अन्तःप्नज्ञा से प्राप्त ज्ञान अनिर्वचनीय है, अतः उससे प्राप्त संकेतों के विश्लेषण, 
संगठन एवं वर्णन में बुद्धि हमारी अत्यन्त सहायता करती है । वह अचन्तःप्रज्ञात्मक एवं 
पारमाथिक सत्यों के सन्दर्भ में प्रपंच एवं हमारे व्यावहारिक स्वरूप की व्याख्या करती 
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है। इस प्रकार विभिन्‍न दार्शनिक सम्प्रदायों की उत्पत्ति होती है। किन्तु जब बुद्धि 
अपने अन्तःप्रज्ञात्मक आधार को भूलकर तत्त्व की मीमांसा करने रूगती हैं तब वह 
मानो हवा में ही लड़ती है, क्योंकि वह शब्दों को अन्‍्त:प्रज्ञा द्वारा ज्ञात सत्यों के प्रतीक 
मानने के बजाय उन्हें मुछभूत सत्ता ही मान बठती हैँ। तक में सदेव खण्डन-मण्डन 
होता है और ताकिक दृष्टि से निर्दोष निर्णय पर पहुँचने का प्रयास किया जाता है, 
किन्तु इसमें विरोध तथा अपूर्णता आदि का होना स्वाभाविक है । अतः तर्क अन्तःप्रज्ञा 
का स्थान नहीं ग्रहण करता । परन्तु फिर भी, वह अन्तःप्रज्ञा के संकेतों की स्पष्ट 
व्याख्या करके सत्य-बोध में हमारी सहायता करता हैं । इस प्रकार श्री अरविन्द ज्ञान- 
प्रक्रिया में बुद्धि को यथोचित महत्त्व देते हैं । 


श्री अरविन्द स्वीकार करते हैं कि अन्तःप्रज्ञा द्वारा प्राप्त ज्ञान एक-सा नहीं 
होता; उसमें भी कुछ अनुभव अधिक पूर्ण और गहरे होते हैं, किन्तु अंतःप्रज्ञा में अपनी 
त्रुटि सुधारने की क्षमता विद्यमान रहती है । अन्तःप्रज्ञा द्वारा प्राप्त एक अस्पष्ट तथा 
अपूर्ण ज्ञान स्पष्ट तथा पूर्णतर ज्ञान के द्वारा सुधारा जा सकता हैं। श्री अरविन्द ज्ञान 
के चतुष्क्रम को स्वीकार करते हुए यह बताते हैं कि किस प्रकार अन्तःप्रज्ञा से प्राप्त 
ज्ञान पृथक्कृत ज्ञान में परिणत होता हैँ । सर्वप्रथम 'तदाकारता' से ज्ञान प्राप्त होता है। 
यह ज्ञान-प्राप्ति का सबसे मौलिक साधन हैँ जिसमें ज्ञाता एवं ज्ञेगय का भेद समाप्त हो 
जाता है। हमें अपनी स्वप्रकाशित आत्मा का ज्ञान उसी से तदाकार होकर प्राप्त होता 
है; संवेदनाओं की अनुभूति भी इसी के द्वारा होती है। द्वितीयतः, 'घनिष्ठ प्रत्यक्ष 
सभ्बन्ध से ज्ञान होता है । इसमें त्रिविध स्पन्दन होते हैं; स्व का एक अंश विचार 
या भाव का रूप ग्रहण कर लेता है तथा दूसरा भाव उसके निकटस्थ प्रत्यक्ष सम्बन्ध में 
रहता हैं । इस अवस्था में पूर्णतः तदाकारता एवं अंशतः विच्छिन्नता तथा तदाकारता, 
दोनों सम्भव हैँ । तृतीयतः, 'पृथक्क्ृत प्रत्यक्ष सम्बन्ध से ज्ञान होता । यहाँ पर ज्ञाता 
, अपने को मानसिक अवस्थाओं से सर्वथा पृथक्‌ कर लेता है तथा उनके प्रति साक्षी-भाव 
विकसित कर लेता है । चतुर्थतः, पृथक्क्ृत अप्रत्यक्ष सम्बन्ध के माध्यम से ज्ञान प्राप्त 
होता है-। इसमें उन वस्तुओं से पुनः सम्पर्क स्थापित करने के नि्मित्त हमें इन्द्रियों की 
मध्यस्थता की आवश्यकता होती हैं । श्री अरविन्द के अनुसार, जिस प्रकार तदाकारता 
से प्राप्त ज्ञान के स्तर से पृथक्कृत ज्ञान के स्तर तक अवरोहण होता है, उसी प्रकार 
पृथवक्ृत ज्ञान से तदाकारतापूर्ण ज्ञान तक बारोहण भी सम्भव हैं । 


तस्व-मोमांसा 


श्री अरविन्द की तत्त्व-मीमांसा मूलतः वेदांत, ईशोपनिषद्‌ तथा भगवदू्‌गोता 
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पर आधारित है । परम सत्ता के विषय में अपना मत व्यक्त करते समय वे विज्ञात 
की दार्शनिक व्याख्याऑं--भौतिकवाद, द्वैतववाद तथा आत्मगत प्रत्ययवाद और आशध्या- 
त्मदादी अद्वैतवाद आदि सिद्धान्तों--वी पूर्णताओं का दिग्दर्शन कराते हैं।... 


भरी अरविन्द का अखण्ड अद्वेतवाद--अ्रह्म से जगत्‌ की सृष्टि की समस्या को 
सुलझाने में उपनिषद्‌, गीता एवं तन्‍त्र हमारी पर्याप्त सहायता करते हैं और इन्हीं को 
शिक्षाओं के आधार पर श्री अरविन्द अपना असर्वाज्पूर्ण अखण्ड दृष्टिकोण निर्मित एवं 
विकसित करते हैं । इसके अनुसार ब्रह्म निगुण, निविशेष एवं विद्वादीत ही नहीं, 
अपितु उसमें स्व-सीमा-निर्धारण और आत्माभिव्यविति की क्षमता भी निहित है। बहा 
इस अर्थ में असीम है कि उसे किसी. अन्य वस्तु द्वारा सीमित नहीं किया जा सकता, 
किन्तु वह स्वयं सीमा-निर्धारण करने में पूर्णतः सक्षम है । इसी प्रकार, ब्रह्म को निगुण 
कहने का यह अर्थ नहीं कि वह सर्वथा गुण-रहित है, बल्कि यह कि उसमें गुण इतनी 
अधिक मात्रा में हैं, कि हम उनकी कल्पना ही नहीं कर सकते । वस्वुतः ब्रह्म में कोई 
गुण कितनी मात्रा में है, इसकी कल्पना करना सम्भव नहीं और इसीलिए उसे निगुण 
कहा जाता है । वह इन सब गुणों को अपने में समेटकर भी उनसे अतीत है । वह 
विद्वव्यापी एवं विश्वातीत दोनों ही है । 


... श्री अरविन्द अद्गैत वेदान्त की ब्रह्म-विषयक निषेधात्मक व्याख्या को एकांगी 
मानते हैं । उनके अनुसार ब्रह्म का स्वरूप निषेधात्मक ही नहीं, भावात्मक भी हैं । 
स्वयं उपनिषदों में ही 'नेति-नेति' के साथ-साथ 'सर्ब खलु इंदं बरह्म' जैसे सकारात्मक 
वर्णन भी मिलते हैं । अतः ब्रह्म के निरूपण में श्री अरविन्द अश्ण्ड अद्वेतवाद की स्थापना 
करते हैं जिसमें ब्रह्म को निगुण, निविशेष एवं प्रपंचातीत मानने के साथ-साथ उसे 
सगुण, सविशेष एवं प्रपंच-व्याप्त भी माना गया है । द द 


असीस का तक॑--त्रह्म में युगपत्‌ दो विरोधी गुणों का अस्तित्व मानना तर्क॑- 
शास्त्र की दृष्टि से अनुचित है । इसी कठिन |ई से बचने के लिए अद्वैतवादी ब्रह्म को निगु ण 
एवं निरपेक्ष मानते हैं और उसके वि रोधी धर्मवाले जगत्‌ को असत्‌ कह देते हैं । किन्तु 
श्री अरविन्द इस इन्द्वात्मक समस्‍या से विंचलित नहीं होते और यहीं उनके दर्शन को 
मोलिकता दिखायी पड़ती है । वे स्वीकार वबरते है कि. इन्द्रिय-प्रदत्त सामान्य ज्ञान की 
प्रक्रिया में एक ही वस्तु में दो परस्पर गुण नहीं माने जा सकते, क्योंकि यह तक शास्त्र 
के मूलभूत सिद्धान्त--विरोध के नियम--के विरुद्ध हैं । हमारा व्यावहारिक जीवन 
इन्द्रिय तथा मनस्‌ द्वारा प्रदत्त ज्ञान से ही निर्धारित होता हैं और इसलिए उसमें विरोध 
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का नियम अत्यन्त महत्त्वपूर्ण स्थान रखता हैँ। किन्तु ब्रह्म का ज्ञान सामान्य इन्द्रिय- 
मानस-प्रदत्त ज्ञान के समकक्ष नहीं होता। ब्रह्मा-ज्ञान की प्राप्ति के लिए हमें मन का 
अतिक्रमण कर अति-सन तक पहुँचना होता हैँ। इस अतिमानसिक अनुभव में हमें 
आंशिक नहीं, अपितु समग्र तथा अखण्ड ज्ञान प्राप्त होता है। उस अवस्था में संबसे 
एकत्व की आध्यात्मिक अनुभूति होती है । उस अखण्ड चेतना में समस्त आंशिक सत्यों 
का एकीकरण तथा समस्त विरोघों का अच्त हो जाता हैं। उस स्तर पर तर्क शास्त्र 
के विरोध का नियम कदापि लागू नहीं किया जा सकता । किन्तु इसका यह अर्थ नहीं 
कि अतिमानसिक स्तर पर स्वेच्छाचारिता या उच्छुछुलता का साम्राज्य होता हैं। 
वास्तविकता तो यह है कि अतिमानसिक स्तर का भी अपना ताकिक नियम होता है 
जो सामान्य तर्कशास्त्रीय सिद्धान्तों से भिन्‍न होता है । श्री अरविन्द उसे असीम का तक 
(लॉजिक आँव दि इनफिलिट।' कहते हैं । वे उसे सामान्य तक की अपेक्षा अधिक व्यापक 
एवं पूर्णतर मानते हैं ।* 


असीम का तर्क, जैसा उसके नाम से ही स्पष्ट है, असीम, दिव्य सत्ता का तक॑ 
हैं। उसे बुद्धि या तर्क द्वारा नहीं, अपितु अतिमानसिक चेतना की अनुभूति द्वारा ही 
जाना जा सकता हूं । 


हमारी मान्यता है कि असीम का तर्क श्री अरविन्द का दर्शन शास्त्र के क्षेत्र में 
एक मौलिक योगदान है। इसके महत्त्व पर प्रकाश डालते/ हुए डा० भिश्र कहते हैं-- 


४ ७४* ७५ ७» 


* असीम के तर्क की सहायता से श्री अरविन्द अस्तित्व या सत्ता सम्बन्धी 
अत्यधिक जटिल समस्याओं का समुचित समाधान प्रस्तुत कर सके हैं । उनका 
निरपेक्ष या ब्रह्म इतना अखण्ड एवं समग्र हैं कि उसमें सत्ता के विभिन्‍न पक्षों 
को अपने में समन्वित करने तथा उनके बीच विद्यमान खाईं को पाटठने की 
क्षमता हैं । 2 


.. परम सत्ता : सच्चिदानन्दसय ब्रह्म--श्री अरविन्द चरम सत्ता को अपने सार 
रूप में इन्द्रियों से पूर्णतः परे मानते हैं। उसका कोई भी निर्वचन सम्भव नहीं, किन्तु 
मानवीय चेतना के दृष्टिकोण से शह कहा जा सकता हैँ कि वहु सत्‌ हैं. चित्‌ है और 
आनन्द है । इसलिए वे परम सत्ता को 'सच्चिदानन्द' के नाम से अभिद्वित करते हैँ । 

यहाँ यह उल्लेखनीय है कि श्री अरबिन्द ब्रह्म की भक्ति पर अधिक बल दंते हैं। दस्तुतः 





. वही, पृ० 298 । 
2, मिश्र, आर० एस० : दि इंटोग्रल अह्व तिज्म आफ श्री अरोबि-्दो, ० 97 
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उतके अनुसार ब्रह्म ८ सत्‌ + चित्‌-शक्ति + आनन्द है । ब्रह्म सत्‌ है, इसका यह अर्थ है 
कि उसका अस्तित्व तोनों कालों में अक्षुण्ण बना रहता है । एक ही ब्रह्म सृष्टि क्रे पूर्व 
अव्यक्त था और वही जगत्‌ के रूप में व्यक्त हो रहा है। अतः आत्मा से भौतिक तत्त्व 
तक सर्वत्र सत्‌ ही व्याप्त है । सत्‌ वस्तु का चिंत्‌ होना भी आवश्यक है क्योंकि उप्तका 
जड़ होना सम्भव नहीं । यदि सत्‌ जड़ होता, तो उससे चेतना की उल्ृति कभी भो 
सम्भव नहीं होती । बस्तुत: स्थावर-जंग्रम सृष्टि एवं उससे परे व्याप्त सत्‌, सभो चित्स्वर- 
झूप हैं ! जड़ तत्त्व में चित्‌ृ-शक्ति की उपस्यिति अधिदवसवीय प्रतीत हो सकती है किन्तु 
श्री अरधिन्द के अनुसार यह सर्वथा सत्य है। उनकी मान्यता है कि जड़ चित्त का 
अभाव नहीं, बल्कि उसकी अभिव्यक्तित है किन्तु केवल मानसिक चेतना को चित नहीं 
कहा जा सकता है । चितृ-शक्ति जड़ एवं चेतत दोनों ही रूपों में प्रकट होतो है । ब्रह्म 
की सत्‌ एवं चित शक्तियाँ साथ-साथ ही प्रकट होती हैं। उतकी विक्रान-शूंखला में 
एक सामञ्जस्य है । सत-शक्ति आत्मा (अधिष्ठान), पुरुष (भोक्‍ता) एवं ईइबर (स्त्रामी) 
के रूप में तथा चित-शक्ति माया, प्रकृति एवं शक्ति के रूप में प्रकट होती है । सच्चित्‌ 
होने के अतिरिक्त ब्रह्म आनन्द-स्वरूप भी है। श्री अरविन्द के शब्दों में-- 


“विशव-सत्ता शिव का आनन्द-नृत्य है जो ईश्वर को असंख्य रूपों में दृश्य बनाता 

है, परन्तु बह उस परम सत्ता को ठीक वहीं और उसी रूप में रहने देता हैं, 

उसका एकमात्र उद्देदय है नृत्य का आनन्द । 7 

ब्रह्म का आनन्द सौन्दर्य, सामञ्जस्थ, प्रेम, शान्ति आदि रूपों में प्रकट होता 
है। सष्टि की जटिल समस्या को सुलझाने के लिए श्री अरंविन्द ब्रह्म के आनन्दमय 
स्वरूप का ही सहारा लेते हैं। द पट 





सत्ता के सात केख्---उपनिषदों का. अनुसरण: सजा. करते हुए श्री अरविन्द सत्ता के 

सात पश्ष मानते -हैं--भौतिक वस्तु, जोवन, मन, :अतिमन, आनन्द, चित्‌..गक्ति एवं 
सत्‌ । वैदिक ऋषियों ने सप्त रश्मियों का उल्लेख किया है, यद्यपि कहीं-कहीं आठ, नो 
दस एवं बारह सूत्र भी मिलते हैं । इन्हें एक दृष्टि से ब्रह्म का क्रमिक विकास और 
दूसरी दृष्टि से. उसका क्रमिक 'हास कहा जा सकता है । ये काल-क्रम के अनुसार 
विभकत नहीं हैं अपितु एक ही समय में विभिन्‍न केन्द्रों में स्थित सत्ता के विविध पक्ष 
। प्रत्येक पक्ष अनन्त, अखण्ड ब्रह्म के एक विशिष्ट रूप को अभिव्यक्त करता है । 
मानव विराट ब्रह्माण्ड का एक लघ॒ अंश है । उसमें सत्ता के प्रथम तीन पक्ष--भोतिक 


न्‍िननवनपामनता सका टन पणानताननशफलकानजक 
| फरलनसकीननांनती धर ऑम0-अा2नका थक, भर ७», 


, श्री अरविन्द : द लाइफ डिवाइन, पृ० [9 
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वस्तु, जीवन एवं मन--अभिव्यकत होते हैं। इसके अतिरिक्त, इन सभी पक्षों को 
मिलानेवाली आत्मा भी उसमें विद्यमान है जो शरीर, जीवन एवं मन के परिवर्तित होने 
पर भी एक ही अवस्था में रहती है । यदि आत्मा को भी इस सूची में सम्मिलित कर 
लें, तो सत्ता के कुल आठ पक्ष हो जायेंगे-- 

सत्‌ दा भौतिक वस्तु 

चितनशक्ति जीवन 

आनन्द कर आत्मा 

अतिमन ७ मन 


सृष्टि-प्रक्रिया को समझाने के हेतु श्री अरविन्द ने सत्ता के इन आठ सूत्रों को 
मान लिया है। प्रथम पंक्ति में ब्रह्म को जगत्‌ की ओर अवतरण एवं द्वितीय पंक्ति 
में व्यक्ति का ब्रह्म की ओर आरोहण दिखाया गया है। ऊपर और नीचे दोनों खंडों 
का संघि-स्थल वह है जहाँ मन एवं अति-मन बीच में एक आवरण डालकर आपस में 
मिलते हैं। इस आवरण का उनमोचन ही दिव्य जीवन की प्राप्ति है क्योंकि उसके 
हटते ही मन, जीवन और भौतिक वस्तु, सभी ब्रह्म की दिव्यता से संचारित होते हैं । 

विकास का सिद्धान्त--अर विन्द दर्शन में विकास का सिद्धान्त एक अत्यन्त 
महत्त्वपूर्ण स्थान रखता है । 

“जहाँ पाइचात्य विकासवादियों का दृष्टिकोण मुख्यतः बोद्धिक एवं बेदिवक है, 

वहाँ पूर्वी, विशेषत: भारतीय, विकासवादी सिद्धान्त मूलतः: आध्यात्मिक हैं, 

परस्तु वे व्यक्तिपरक हैं और उनमें जागतिक दृष्टि का प्राय: अभाव है । 

श्री अरविन्द का उद्देदय इन दोनों सिद्धान्तों की त्रुटियों का परिमार्जन करते 
हुए एक समष्टिवादो, गतिशील एवं सबंमान्य विकासवादी सिद्धान्त प्रस्तुत करना हे । 
उन्होंने हमारे सम्मुख एक ऐसा सर्वागपूर्ण विकासवादी सिद्धान्त लाने की चेष्टा को है 
जिसमें स्वंमुक्ति की उदार शिक्षा तथा शरीर, जीवन एवं मन के खरूपान्तर द्वारा 
अतिमानव बनने की उदात्त प्रेरणा विद्यमान है । 

यह सर्वथा सत्य हैँ कि श्री अरविन्द के विकास-सिद्धांत में पश्चिमी विकास- 
बाद (डाविन द्वारा प्रतिपादित) के जैविक आग्रह के स्थान पर आध्यात्मिक व्याख्या 
करने की चेष्टा की गयी है । यह तथ्य उनकी इस मान्यता से स्पष्ट हो जाता हैँ कि 
समस्त विकास चेतना का विकास हूँ जो स्वेच्छा से जड़ पदार्थ में प्रसुप्त रहती है । 
अन्य शब्दों में, भौतिक वस्तु में सन्निहित चेतना का उदुभव ही विकास की सतत 
प्रक्रिया है । उन्हीं के शब्दों में--- 
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आध्यात्मिक बिकास ही' इस पार्थिव अस्तित्व का मूल स्वर, इसका केन्द्रीय 
साथक हेतु हँ--निरन्तर विकासशील स्वरूपायन के रूप में पदार्थ में चेतना 
का तब तक विकास होता है जब तक रूप अन्तर्वासी आत्मा का उद्घाटन न 
कर दें । 


श्री अरविन्द के विकासवादी सिद्धान्त की तीन मुख्य विशेषताएँ हैं जिन्हें 
उन्होंने विस्तारण (वाइडेनिंग), अर्ध्वीकरण (हाइटेनिंग) एवं समग्रीकरण (इन्टीग्रेशन) 
की संज्ञाएँ दी हैं । विस्तारण का अर्थ है विभेदीकरण, संगठन तथा अभिव्यक्ति का 
विविधता । देह के संगठित एवं जटिल हो जाने पर उससे जीवन प्रकट होता है । इसी 
प्रकार जीव के शरीर के अधिकाधिक:- जटिल हो जाने पर मन प्रकट होता हैं, परन्तु 
साथ ही ऊर्ध्वीकरण की प्रक्रिया निरन्तर चलती रहती है । ऊर्बवीकरण का अर्थ फैलाव 
या विस्तार नहीं है, अपितु चेतना का एक से दूसरे स्तर पर आरोहण है। परन्तु 
विकास-प्रक्रिया की सबसे महत्त्वपूर्ण विशेषता है उसकी समग्रता एवं अखण्डता | इसके 
फलस्वरूप निम्न तत्त्व का विकास होने पर वह नष्ट नहीं हो जाता, अपितु उच्चतर 
तत्त्व से वह अनुप्राणित एवं जीवन्त हो उठता हैं। उदाहरणार्थ, जड़ पदार्थ से जीवन 
के प्रकट होने पर उसका अस्तित्व नैहीं म्िंटता और न ही मन के प्राकट्य पर जीवन 
नष्ट होता है । 


पाश्चात्य विकास--सिद्धान्तों का दोष दर्शाते हुए श्री अरविन्द कहते हैँ कि उनके 
अनुसार उच्चतर तत्त्वों का आविर्भाव होने पर निम्नतर तत्त्वों का नाश होना अथवा 
. अपनी पूर्व-स्थिति में बना रहना अनिवार्य हैं। भारत का अद्वैत वेदान्त दर्शन भी इसी 
दोष से दूृषित- है क्योंकि इसके अनुसार मानव को अपने विकास के निमित्त आत्मा से 
शरीर तथा जीवन के निम्नतर तत्त्वों को सर्वथा पृथक्‌ कर देना चाहिए । 


श्रो अरविन्द के अनसार विकास-प्रक्रिया के चार सोपान होते हैं--() जड़ 
पदार्थ, (2) जीवन, (3) मन तथा (4) अतिमत । 


वस्तुतः विकास का प्रारम्भ जड़ पदार्थ से होता है क्‍योंकि पदाथ के स्तर तक 
जाने पर परम चैतन्य की अनुभूति होती है कि आवरण की प्रक्रिया जब अपनी परा- 
काष्ठा पर पहुँच चुकी हैं. अतः स्वयं चैतन्य ही पदार्थ को विकास के लिए प्रेरित करता 
है, जिसके फलस्वरूप जीवन का उदय होता हैं । जड़ पदार्थ में चैतन्य का श्राकट्य सर्व 
प्रथम जीवन के ही माध्यम से होता है; तत्पश्चात्‌ चैतन्य वनस्पति-जगत्‌ में स्वयं को 
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अभिव्यक्त करता हुआ पशु-जगत्‌ में घुमता है। वहाँ वह अधिक स्वतस्त्र हो जाता है 
और, संवेदनशील शरीरधारी प्राणी में अपनी मानसिकता को प्रकट करता है । किन्तु 
इससे भी सन्तुष्ट न रहकर परम चैतन्य स्वचेतन, विश्लेषण-प्रधान एवं विवेकशीर 
_'मानव-मन में अब अपने को व्यक्त कर देता है। इस समय तक विकास यहीं तक पहुँचा 
है, किन्तु श्री अरविन्द का विश्वास है कि विकास के अगले चरण में चैतन्य अति-मन 
के स्तर तक अवश्य पहुँचेगा । यह प्रक्रिया आत्मिक परिवर्तत, आध्यात्मिक परिवर्तन 
एवं अतिमानसिक परिवतंत्र द्वारा सम्पन्न होगी । संक्षेप में, श्री अरविन्द के विकासवाद 
की तीन मुख्य विशेषताएँ हैं--उसमें सर्वमुक्ति का आदर्श विद्यमान है; उसके अनुसार 
मुक्ति में शरीर, जीवन और मन का रूपान्तर होकर एक नये जीवन की प्राप्ति होती 
है'और मातव का दिव्य-ज्ञान-सम्पन्त अतिमानव बनना ही विकास-प्रक्रिया का प्रमुख 
'लक्ष्य हूँ । 


कृष्णचन्द्र भट्टाचार्य 


प्रो० कृष्णचन्द्र भट्टाचार्य ()875-]949) सम्भदतः आधुनिक भारत के सबसे 
अधिक मोलिक (शास्त्रीय, एकैडेमिक) दार्शनिक चिन्तक हैं । डॉ० घोीरेन्द्रमोहन दत्त के 
अनुसार--- 


_भट्टाचार्य की कृतियाँ अत्यल्प हैं, उनकी शैली अत्यन्त संक्षिप्त है तथा उनके 
विचार इतने अधिक विश्लेषणात्मक एवं दुरूह हैं कि सामान्य पाठक कई प्रयासों 
के बाद ही उन्हें समझ सकता है ।*''उत्तकी विश्लेषणात्मक बुद्धि मूर का स्मरण 
दिलाती है, परन्तु उनकी मौलिकता एवं उनकी विश्लेषणात्मक अन्तदृष्टि की 
सुदूर पहुँच, वस्तुगत एवं आत्मगत क्षेत्रों मे उनकी पैंठ, उन्हें दिगज आचार्यों 
की कोटि में प्रतिष्ठित करा देती है। उनकी श्रेष्ठता दूसरों के सिद्धान्तों के 
खण्डन में नहीं, अपितु उनके अज्ञात एवं अचिन्तित पूर्व-आश्यों को प्रकट करने, 
उनके श्रेष्ठ तत्त्वों का प्रदर्शन करने और उन्हें कई सम्भव वैकल्पिक सिद्धान्तों 
में स्थान प्रदान करते में है। उनके लिए दार्शनिक विजय का आदर्श आत्म- 
निषेघकारी सहानुभूति एवं प्रेम में निहित है ।”'? 


..प्रो० भट्टाचाये की सख्य कृतियाँ हैं-“- प्लेस आब्‌ दि इनडेफिनिट इन लॉजिक'; 
सम ऐस्पेक्ट्स आव्‌ निगेशन' और 'द सब्जेक्ट ऐज फ्रीडम' । इन्हें स्टडीज इन फिलॉसफो' 
'नामक पुस्तक में संकलित किया गया है । 
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अभनिद्चिचत निरपेक्ष (दि ऐब्सोल्यूट इनडेंफिनिट) . 


भट्टाचार्य अपने दर्शन का प्रारम्भ एक ऐसी. चेतना से करते हैं जो आत्मगत' 
एवं दस्तुगत तत्त्व का अतिक्रमण करती है तथा जिसके बिना इन दोनों के बीच सम्बन्ध 
या अन्तर होना सम्भव नहीं। परन्तु चूंकि उस इन्द्रियातीत तत्व को आत्मगत 
या वस्तुगत तथ्यों द्वारा परिभाषित नहीं किया जा सकता, अतः वे उसे अनिश्चित 
की संज्ञा देते हैं । वस्तुतः केवल आत्मा (सब्जेक्ट) और वस्तु (ऑब्जेक्ट) ही निश्चित 
की परिधि में आते हैं, एवं उनसे अतीत जो कुछ भी है वह अनिश्चित ही है । 

भट्टाचार्य के अनुसार तत्त्व-मीमांसा के क्षेत्र में अनिश्चित को कई रूपों में ग्रहण 
किया गया है-- 

“प्ोटे तौर पर ही यदि उल्लेख करें, तो प्लेटो का निषेधात्मक भौतिक तत्त्व 

(निगेटिव मैटर) , वेदान्तियों की माया, बीढ़ों का शुन्‍्य, अरस्तू का वस्तुगत 

आकस्मिक (आब्जेव्टिट चांस), छुक्रीट्स का अणुओं में अवर्णनीय दिक-परिवर्तन, 

शॉपेनहावर का अनिर्धारित .(इनडिटरमिवेट) संकल्प तथा कंटि एवं स्पेन्सर 

का अज्ञेय, अनिश्चिित के ही प्रकार हैं। 7 

परन्तु इनमें से अधिकांश दार्शनिक अनिश्चित के स्वरूप को ठीक से समझ 
नहीं पाये । उनकी मुख्य भूल यह रही है कि वे अनिर्चित को एक भावात्मक सत्ता 
मान बैठे । 

“कांट एवं स्पेन्सर को अनिश्चित के इन्द्रियातीत स्वरूप को प्रकाश में लाने 

का श्रेय है, यद्यपि वे दोनों ही उसे अज्ञेय सत्ता मानते हैं । 


क्रांट ने तत्व की सत्ता एवं उपयोगिता पर बल तो दिया, किन्तु फिर उसे 
अज्ञेय कहकर छोड़ दिया | भट्ट चार्य उस और स्पष्ट करते हुए कहते हैं कि अज्ञेय को 
न तो सत्ता माना जा सकता है और न चिन्तन के योग्य । निरपेक्ष अज्ञात का चिन्तन 
शाब्दिक अर्थ में चिन्तन नहीं है, कहें तो संकेत मात्र है । यद्यपि अनिश्चित को इ्न्द्रिय- 
प्रत्यक्ष या शुद्ध विचार का विषय नहीं माना जा नऊकगा, तथावि उसकी उपेक्षा सम्भव 
तहीं है क्योंकि हमारे जेय अनुभवों के चारों ओर अज्ञेय भी विद्यमान रहता हैं और 
इसलिये हमें विश्वात्रीत चेतना की अनुभूति होती रहती है। वस्तुतः यही निश्चित एव 
अनिश्चित, ज्ञात एवं अज्ञात के बीच द्वैत उत्पन्त करता हैं। प्रत्येक निश्चित वस्तु 
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अनिश्चित का ही विशिष्टीकरण है तथा उसी से निर्मित है। इस अर्थ में अनिश्चित . 
निश्चित में व्याप्त है तथा उससे अतीत तो वह है ही । वस्तुतः इन दोनों में कोई कठोर 
विभाजन सम्भव नहीं । अनिश्चित ही निश्चित के रूप में प्रकट होता है और हमारी 
चेतना में रूप धारण करता हैं । 


भट्टाचार्य की मान्यता है कि यदि हम पाव्चात्य दर्शन के फलवाद (प्रैगमैटिजम) 
एवं यथार्थवाद (रियलिजुम) के सिद्धान्तों पर सूक्ष्म दृष्टि से विचार करें तो ज्ञात होगा 
कि उनमें अनिश्चित की उपस्थिति अत्यन्त सरलता के साथ सिद्ध की जा सकती हे । 


तके शास्त्र में अनिश्चित का महत्त्व 


अनिश्चित की अवधारणा के आधार पर भटद्ठाचार्य ने परम्परागत तक शस्त्र 
के दृष्टिकोण में क्रान्तिकारी परिवर्तंत ल्ने का प्रयास किया है। उनके अनुसार यदि 
तक॑ शास्त्र को अपना सामान्य (यूनिवर्सल) स्वरूप बनाये रखना हैं तथा न केवल 
विज्ञान के, अपितु सम्पूर्ण दर्शन के अमूतं सिद्धान्तों की रक्षा करती है, तो उसे किसी 
विशेष दार्शनिक दृष्टिकोण की परिचि में नहीं बँध जाना चाहिए, जैसा वह सामान्यतः 
करता है। उत्ते विचार के सभी प्रकारों को ज्ञान की सम्भावित विधाओं के रूप में 
स्वीकार करना चाहिये, तत्त्व-ज्ञान की सत्यता का मुल्यांकन उम्नका कार्य नहीं । भट्टाचार्य 
के शब्दों में-- 
्ि वह केत्रल इसी अथ॑ में सामान्य न हो कि ज्ञान कहुलानेवाले सभी विचारों 
के सन्विविष्ट रूप का वह प्रतिनिधित्व करता हो, बल्कि वह समस्त संशय 
एवं विवाद को भी प्रस्तुत करता हो । अतः इसकी प्राथमिक समस्या इस 
सम्भावना का पता लगाना है कि क्‍या कोई ऐसा भी रूप है जो भौतिक तत्त्व 
नहीं है, जो निर्धारित नहीं है तथा जो सभी निर्धारित मूर्त चिन्तन--स्वी कृत 
या विवादग्रस्त--में अपरिहाय तः पूर्व-कल्पित है ।'' 


भट्टाचार्य के अनुसार, तर्क शास्त्र का आधार न कोई तथाकथित आवश्यक 
(नैसेसरी) सिद्धान्त हो सकता है और न कोई निर्धारित आकस्मिक सिद्धान्त (डिटर- 
मिनेट कल्टिन्जेंट) । आवश्यक सिद्धान्त के बारे में संशय होने की अवस्था में अपना 
ओऔचित्य सिद्ध करते के लिए तक॑ शास्त्र को किसी विज्येष प्रकार की ज्ञान-मीमांसा की 
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सहायता लेनी पड़ती है और तब उ से पक्ष-विद्येष का समर्थन एवं अन्य विवादों में पड़कर 


अपने सामान्यत्व से हाथ धोना पड़ता है । यही बात आकस्मिक सिद्धान्त पर भी लागू 
होती है । 


अतः तर्क शास्त्र के लिये सबसे सुरक्षित उपाय यही है कि वह एक ऐसे अति- 


बॉरित सिद्धान्त पर आधारित हो, जिसे समान रूप से आवश्यक या आकस्मिक कुछ 


वक 


भी कहा जा सकता हो । यह सिद्धान्त निरिचत एवं अनिश्चित के कोरे द्वैतवाद के 
अतिरिक्त और कुछ नहीं । भट्टाचार्य की मान्यता हैं कि अनिद्चित को स्त्रीकार कर लेने 


से तर्क शास्त्र उस परम्परागत दोष से मुक्त हो जायेगा जो केवल निश्चित, बौद्धिक एवं 
ज्ञेय तत्व को ही अपना विषय मानने के लिए उसे प्रवृत्त करता हैं तथा अनिश्चित को' 


सर्वथा उपेक्षा कर देता है । 


अनिश्चित का सिद्धान्त, जो सत्ता-विषयक विभिन्‍न तत्त्व-मीमांसीय सिद्धान्तों 
के लिए उपयुक्त पद (कटेगरी) प्रदान करता हैं, स्व्रीकार करने से तक शास्त्र वास्तव में 
सामान्य रूप धारण कर लेगा और वह निश्चित के तर्क में भी संशोधन प्रस्तुत करेगा । 


भट्टाचार्य ने यद्यपि अपनी इस सूझ के अनुसार परम्परागत तर्क शास्त्र का पूर्णतः 
रूपान्तरण नहीं किया है, तथावि उसके कुछ प्रसंगों, जैसे सामान्य एवं विशेष के प्रत्यय, 


पनिषेघात्मक सोपाधिक प्रतिज्ञप्ति आदि, की अनिश्चित के सिद्धान्त के आधार पर जाँच 
की है और अपने तत्त्व-मीमांसीय चिन्तन में उसका उपयोग किया है । 


चेतना के चार स्तर 


भद्गाचार्य के अनुसार चेतना के चार स्तर हो सकते हैं--() व्यावहारिक वस्तु 
(एम्पिरिकल आब्जेक्ट), (2) आत्मनिर्भर (सेल्फ-सब्सिस्टेन्ट), ( 3) आत्मा (सब्जेक्ट) 
और (4) निरपेक्ष (ऐब्सोल्यूट) । द 


ये चारों मौखिक चेतना (थियोरेटिक कांशसनेस) के चार स्तरों से सम्बद्ध हूँ 
जिन्हें क्रमशः व्यावहारिक चिन्तन (एम्पिरिकल थॉट), शुद्ध वस्पुगत चिन्तन (प्योर 
ऑब्जेंक्टिव थाँट), आध्यात्मिक चिन्तन (स्पिरिचुअल थॉँट) और अतिव्याप्त चिन्तन 
) की संज्ञा दी जा सकती है। यहाँ चिन्तन को बोध के व्यापक अर्थ में 
ग्रहण किया गया है। प्रथम, श्रीर-चेंतना के अन्तर्गत इन्द्रिय-प्रत्यक्ष का विषय आता 


है । दूसरे स्तर में मनन (कन्टेम्प्छेश त) आता है, जो विषय से ही सम्बद्ध होता है, परन्तु 


इसका इन्द्रिय-प्रत्यक्ष से कोई आवश्यक सम्बन्ध नहीं है । तृतीय स्तर में आध्यात्मिक 


चेतना का समावेश होता है जिसमें वस्तुगत प्रवृत्ति का स्थान आत्मगत भ्रवृत्ति ले लेती है। 
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यहाँ अपनी चेतना का अनुभव आप ही होता है। चतुर्थ स्तर की चेतना में अतिव्याप्त 
चिन्तन होता ८ , जो आत्मगत एवं वस्तुगत दोनों से ही परे होते है । 
् रू 
विज्ञान एवं दहशत 
चेतना के इस स्तरों में से पहले का सम्बन्ध विज्ञान से है । व्यावहारिक चिन्तन 
की वस्तु विज्ञान के अध्ययन का विषय हैं। शेष तीन स्तर अव्यावहारिक हैं, जिनका 
सम्बन्ध दर्शन से है । । डॉ० दत्त के अनुसार-- 


“जहाँ इसका (भट्दाचार्य के दृष्टिकोण का) ताकिक भाववाद के साथ साम्य हैं, 
वहाँ सम्भवतः इसपर कांट के दर्शन का भी अप्रत्यक्ष प्रभाव पड़ा है । 


भट्टाचार्य के अनुसार विज्ञान का क्षेत्र तथ्य (फैबट) है । तथ्य का अर्थ है-- 


“बह वस्तु जिसका प्रत्यक्षीकरण सम्भव हो या जिसका सम्बन्ध प्रत्यक्ष करने- 
वाली वस्तु से हो, जो शाब्दिक निर्णय के रूप में प्रकट की जा सकती हो और 
वाक्य का सन्दर्भ दिये बिना ही जिसपर विदवास कर लिया जाता हो ॥2 


समस्त ज्ञान को कुछ जानकारी प्रदान करनी चाहिए और उसे संश्लेषणात्मक 
निर्णय-वाक्य (सिन्थेटिक जजमेंट) के रूप में प्रकट करना सम्भव होना चाहिए । तथ्यों 
के बारे में ज्ञान ऐसी ही यथार्थ जानकारी प्रदान करता हैं । विज्ञान ऐसी ही जानकारी 
या ज्ञान को पद्धति हैं । 


दर्शन का कार्य-क्षेत्र 


भट्टाचार्य के अनुसार दर्शन तथ्यों से सम्बद्ध नहीं हैँ । जब वह विज्ञान के क्षेत्र 
में हस्तथषप करता है, तथ्यों पर थ्िचार करने रूगता हैं, तब वह न तो श्रेष्ठ दर्शन की 
उत्पत्ति कर पाता है और न श्रेष्ठ विज्ञान की ही । वह केवल काल्पनिक साहित्य का 
एक रूप प्रस्तुत कर पाता है। यह सत्य है कि व्यावहारिक चेतना दर्शन का विषय 
नहीं, किन्तु चेतना के अवशिष्ट अन्य तीन स्तरों में दर्शन के लिए पर्याप्त कार्य है । वह 
आत्मगत, वस्तुगत और अतिव्याप्त के दृष्टिकोण के शुद्ध प्रत्ययों से सम्बन्ध रखता है । 
आत्म-निर्भर शुद्ध वस्तु, व्यक्तिगत आत्म-भोक्ता और इन दोनों का अतिक्रमण करने- 
वाला निरपेक्ष, इन सबके प्र॒त्ययों से भिन्‍न नहीं है । अतः दर्शन के अन्तर्गत किसी तथ्य 
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का ज्ञान प्राप्त करना सम्भव नहीं । इसी प्रकार, उसमें कोई संइलेषणात्मक निर्णय- 
वाक्य भी भ्स्तुत नहीं किया जा सकता | उसमें केवछ विश्लेषणात्मक चिन्तन ही संभव 
हैं। शुद्ध चिन्तन के स्वप्रकाशित तथ्यों का दर्शन में विश्लेषण कर उनके आत्त रिक | 





जाएं भें न जे | ! 
आशयों को सुव्यवस्थित ढंग से प्रकट किया जाता है । |! 

सर्वपल्ली राधाकृष्ण | 

डॉ० सर्वपल्ली राधाकृष्णन्‌ आधुनिक भारतीय (शास्त्रीय) दार्शनिकों में अत्यंत | 

महत्त्वपूर्ण स्थान रखते हैं। दर्शन के शुष्क विषयों की सरस प्राणवंत दौली में व्याख्या 

ा तथा धर्म के क्षोत्र में पूर्व एवं पश्चिम के वैत्रारिक भेदों को दुर कर उनके बीच सेतु- । 
निर्माण डॉ० राधाकृष्णन का आधुनिक भारतीय दर्शन के क्षेत्र में मुख्य योगदान है । । 

है यों .। 3. ०. | । 

राधाकृष्णन की उपलब्धियों का मुल्यांकन करते हुए डॉ० दत्त कहते हैं-*- | 

“राधाकृष्णन के दर्शन ....से ज्ञात होता है कि किस प्रकार परिचमी एवं पूर्वी | 

विचार मिलकर समकालीन प्रत्यववाद की एक नवीन विधा को जन्म दे सकते | 

हैं, जिसमें एक गहन आध्यात्मिक तत्व, उदार दृष्टिकोण मानव-जाति द्वारा हट 

विकसित शाइवत मूल्यों के छिए सम्मान और मानव सम्यता के भविष्य के | 


बारे में विश्वस्त आशावाद की विशेषताएँ विद्यमान हैं“ यदि वर्तमान युग 
के दार्शनिक केवल अमूर्त समस्याओं को सुलझाने तथा व्यावहारिक जीवन में 
मनुष्यों का मार्गदर्शन कराने में असफल होने के छिए दोषी ठहराये गये हैं, 
तो कम से कम राधाकृष्णन्‌ हस आक्षेप का खण्डन करने की चेष्टा करते हैं । 

लक वर्तमान पीढ़ी के जो व्यक्ति दार्शनिकों से ऐसे मार्ग-दर्शन की अपेक्षा रखते हैं, 
वे राधाकृष्णन्‌ की कृतियों से सहायता ले सकते हैँ---एक ऐसे आदर्श के लिए, 
जिसे व्यक्ति, समाज एवं राष्ट्र अपने जीवन में मूर्त रूप देकर स्वर्ग का राज्य 
पृथ्वी पर स्थापित कर सकें और मानवीय अस्तित्व में सामंजस्यपूर्ण एवं शांति- 
पूर्ण अवस्था छा सकें। 











इस अद्वितीय शब्द-छिल्पी, प्रवाहशील वक्ता एवं महान्‌ दार्शनिक चिन्तक का ! मै 
लक जन्म 5 सितम्बर, 888 ई० को तिरुतनी में हुआ था । | 


कर जाततनलक “77 कर पक 
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इनकी मुख्य कृतियाँ हैं--इण्डियन फिल्ंसफो , “हिन्दू व्यू ऑँद लाइफ, 'ऐन 
आइडिएलिस्ट व्यू आव्‌ छाइफ', ४इस्टन 'रेलिजन्स ऐण्ड वेस्टर्न थाद” तथा 'द रेन आवु 
. रैलिजन इन कन्टेम्पोरेरी फिलॉसफोी' । 


जात्मा 


आत्मा का प्रत्यय राधाकृष्णन के दर्शन का मूल प्रत्यय है, परन्तुं उल्लेखनीय 
तथ्य यह है कि वे आत्मा को एक द्रव्य (सब्स्टैन्स) न मानकर उसे जीवन मानते हैं--- 


“आत्मा जीवन है; वह न द्रव्य है, न शक्ति और न गतिहीनता; उसकी सत्ता 

अपने आप द्वारा ही है, किसी वस्तुगत या आत्मगत द्रव्य के साथ उसकी 

तुंलना सम्भव नहीं है । ? 

समकालीन भौतिकशास्त्रियों एवं द्वाइटहेड जैसे यथार्थवादियों ने द्रव्य की जो 
आलोचना की है उससे प्रभावित होकर राधाकृष्णन ने आत्मा के पूर्व-स्वीकूंत ढंद्वात्मक 
प्रत्यय का परित्याग कर उसे एक जीवन्त सत्ता के रूप में स्वीकार किया है । राघा- 
कृष्णन्‌ के अनुसार मानव में स्थित आत्मा समस्त सृष्टि की मूलभूत सत्ता हैं । 

“यदि हमसे मानव ग्रें स्थित आत्म-तत्व की परिभाषा देने को कहा जाय 

तो एक निश्चित उत्तर देना कठिन होगा । हम उसे जानते हैं, परन्तु उसकी 

व्याख्या नहीं कर सकते | वहु कहीं भी दृष्टिगोचर नहीं हो सकती, यद्यपि 

उसकी अनुभूति सर्वत्र होती है। वह न तो भौतिक है, न प्राण, न मन और 

न इच्छा, बल्कि वह इन सबमें अन्तर्निहित सत्ता है जो उन्हें थामे रहती है । 

वह हमारी सत्ता का आधार है, एक विश्वव्यापी शक्ति, जिसे इस या उस सूत्र 

में व्यक्त नहीं किया जा सकता । 

जीवात्मा, ईइवर एवं ब्रह्म एक ही विश्वव्यापी आत्मा के विभिन्‍न पक्ष हैं । जब 
आत्मा मनुष्य के शरीर एवं मन के माध्यम से व्यक्त होती है तब उसे जीवात्मा कहा 
जा सकता है; वह सत्ता जगत्‌ में अभिव्यक्त होने पर ईश्वर कहलाती है और ब्रह्म 
उस सत्ता की ऐसी असीम सम्भावना है जिसकी वर्तमान जगत्‌ केवल एक यथार्थ किन्तु 
आंशिक अभिव्यक्ति है । द 
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जीवात्मा; ईइवर एवं ब्रह्म 

ब्रह्म वह आध्यात्मिक मत्ता है जो व्यक्त एवं अव्यक्त तत्तवों को अपने में 
समाये हुए है। पायाणों की मृत यांजिकता, वनस्वृतियों का अचेतन जीवन, पशुओं 
का चेतन जीवन एवं मानवः का आत्म-चेतन जोवन ब्रह्म की ही विभिन्‍न अभि- 
व्यक्तियाँ हैं । 


जगत्‌ कारू-निरपेक्ष आत्मा की अभिव्यक्ति है, यद्यपि वह उसकी एकमात्र संभव 


अभिव्यक्ति नहीं | सृष्टि-अक्रिया ब्रह्म में निहित अनन्त संभावनाओं में से कुछ को मूर्त 


रूप देने का प्रयास हैं । 


“ब्रह्म के सामने अनन्त संभावनाएँ विद्यमान हैं, उनमें से उसने इस (ब्रह्माण्ड 
की) एक संभावना को चुना है ।/? 


यद्यपि जगत्‌ ब्रह्म की यथार्थ अभिव्यक्ति है, तथापि उसकी सत्ता ब्रह्म के लिए 


आवश्यक नहीं है । इस जगत्‌ की सृष्टि क्‍यों हुई ? इस प्रइन के उत्तर में राधाकृष्णन 


०... 
कहते हैं-- 


“हमें उत्तर में कहना है कि यह ब्रह्म के स्वातंत्य की एक अभिव्यक्ति है । बचह्दा 
के लिए अपनी किसी भी संभावना को व्यक्त करना आवश्यक नहीं । यदि यह 
संभावना व्यक्त की जाय तो यह ब्रह्म की एक स्वतंत्र क्रिया होगी । 


ब्रह्म जगतू का केवल इसी अथ्थ में अधिष्ठान हैँ कि ब्रह्म६ की एक संभावना जगत्‌ 
का ताकिक पूर्वाघार (छॉजिकल प्रायस) है । इस संभावना के अभाव में जगत्‌ का अस्तित्व 
संभव नहीं था । 

जब हम ब्रह्म को जगत्‌ का अधिष्ठान कहते हैं तब सत्ता का ईश्वर-पक्ष हमारे 
सम्मुख आता है । ईश्वर के स्वृरूप पर प्रकाश डालते हुए राधाकृष्णन कहते हैं--- 

जैसे जगत्‌ ब्रह्म की एक विशिष्ट संभावता की निश्चित अभिव्यक्ति है, बसे ही 

ईश्वर, जिसके साथ पूजक व्यक्तिगत सम्बन्ध स्थापित कर छेता है, संसार के 

संदर्भ में ब्रह्म ही है और ब्रह्म की एक प्रतीति मात्र नहीं । 
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छ्रष्टा के रूप में ईश्वर वैयक्तिक है, जबकि ब्रह्म निरपेक्ष (ऐब्सोल्यूट) है । ईश्वर 
को रृष्टा इसलिए माना जा सकता है कि वह ब्रह्म की अनभिव्यकत मंभावना को मर्त 
रूप देने की चेष्टा करता हैं। जब यह अभिव्यक्त का कार्य पूर्ण हो जाता है तत्र ईइवर 
अपने मूल स्रोत ब्रह्म में विलीन हो जाता है । 

ब्रह्म कालातीत हैं । काल की उत्पत्ति सृष्टि के साथ होती है । क्रमिक घटनाओं 
के अनुभव से ही काल की संकल्पना होती है, परन्तु घटनाओं और उनसे बना संसार 
सीमित एवं विनाशधर्मी है, इसलिए काछ का आदि और अन्त होता है । जगत्‌ की 
उत्पत्ति, विकास एवं इतिहास सत्य हैं, प्रतीति नहीं । काल भी ईइवर के लिये इस अर्थ 
में सत्य है कि ईश्वर अपनी योजनाओं को काल में ही क्रियान्वित करता है । यदि काल 
सान्‍्त नहीं होता तो हमें संसार को भी शाइवत मानना पड़ता, जिसके परिणामस्वरूप 
संसार एवं ईश्वर में ढ्त उत्पन्त हो जाता । संसार एवं कारू का अन्त सम्भव मान हेने से 
नैतिक विकास की प्रक्रिया सार्थक हो उठती है-- 

. “संसार का आदर्श एक नित्य ठलनेवाली पूर्णता नहीं है परन्तु एक दिन, जिसको 
तिथि निश्चित नहीं, उस आदर्श की प्राप्ति होगी ।? 


भोतिक तत्त्व में जीवन का, जीवन में मन का एवं मानव-मन में आत्मचेतना का 
प्राकट्य ब्रह्माण्डीय विकास की वह प्रक्रिया है जिसके द्वारा ईश्वर अपने को संसार में 
व्यक्त करने की, सत्य, शिव तथा सुन्दर के मूल्यों को मूर्त रूप देने की चेष्टा करता है । 
राधाक्ृष्णन्‌ की मान्यता है कि मानव-आत्मा एक संगठित पूर्ण है। विश्वात्मा के साथ 
अपना तादात्म्य स्थापित कर जीवात्मा अपने व्यक्तित्य के विविध पहुलुओं में विद्यमान 
विरोधों को दूर कर सकता हैँ । इस अवस्था की प्राप्ति घामिक अन्तःप्ज्ञा (जिसमें बद्धि, 
संकल्प एवं भावना का पूर्ण एकीकरण हो जाता है) में होती है । 


अन्तःप्रज्ञा (इन्दयूशन) 
अन्तःअ्ज्ञा में तदाकारता से ज्ञान प्राप्त होता है, ज्ञाता एवं ज्ञेय में कोई हैत 
नहीं रह जाता। भात्मा का अपरोक्ष अनुभव अन्तःप्रज्ञात्मक ज्ञान का सबसे सुन्दर 
उदाहरण हे--- 
जैसे सान्‍्द वस्तुओं के सामान्य प्रत्यक्ष ज्ञान में हमें एक ऐसी वस्तु का सीधा 
और अनिवार्य बोध होता है जिसका अपना एक निश्चित स्वरूप होता है, 
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जिसे हम अपनी इच्छाओं या कल्पनाओं से बदल नहीं सकते, वैसे ही अन्तः- 
प्रज्ञात्मक चेतना से भी ऐसी यथार्थ वस्तुओं का बोध होता है, जिन्हें हँस 
इंद्रियों द्वारा नहीं जान सकते ।'''यह काल्पनिक वच्तु नहीं होती, बल्कि 
यथार्थ का एक सच्चा अनुभव होती है । “7 


राधाकृष्णन के अनुसार अन्तःप्रज्ञा के प्रति आग्रह को बुद्धि-विरोधी समझना 
छचित नहीं ।! 


“अन्तःप्रज्ञा बुद्धि से परे है, यद्यपि उसकी विरोधी नहीं । च कि वह समग्र को 
सत्ता के प्रति प्रतिक्रिया है अतः उसमें बुद्धि का भी समावेश है ।”“यह अध्य- 
यन एवं विद्लेषण की लम्बी एवं जटिल प्रक्रिया का परिणाम है और इसीलिए 
ताकिक प्रक्रिया से, जिससे वह उद्भूत होकर उसका निर्देशन करती हैः 
उच्चतर है । ? 


राघाकृष्णन्‌ के अनुसार कला, साहित्य तथा दर्शन की प्रत्येक कृति आत्मा के 
अन्तःप्रज्ञात्मक बोध पर आधारित होती है । अन्तःप्रज्ञा को वे एक अखण्ड, पूर्ण चेतना 
मानते हैं, जिसमें मत के सभी पक्षों का विकास होता है । अच्तःप्ज्ञा का पूर्ण विकास 
घासिक जीवन में ही सम्भव है, अतः राधाक्ृष्णन्‌ धर्म के अ्रत्यय॒ को बहुत महत्त्व 
देते हैं । 


कक को ओी 


“धर्म अपने सार रूप में परम सत्ता का अनुभव या सजीव सम्पर्क है । 
हे घर्म में आत्मा पूर्णतः सन्तुष्ट हो जाती है और उसका जीवन हमारी सत्ता के 
ह प्रत्येक पक्ष को सन्तुष्ट करता है 


विज्ञान एवं तकनीकी विकास ने जहाँ मानवीय बुद्धि की प्रतिष्ठा बढ़ायी है, 
वहाँ उसने आत्मिक विकास की उपेक्षा भी की है। फलस्वरूप, सर्वत्र अशान्ति व्याप्त 
है। इस अशान्ति से बचने के हेतु प्रकृतिवाद, अनीश्वरवाद, मानवतावाद, समाजवाद, 
उपयोगितावाद तथा आधुनिकतावाद जैसे विकल्पों को अनेक व्यक्षित स्वीकार कर रहे 
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हैं इनके सूक्ष्म परीक्षण के पश्चात्‌ राधाक्ृष्णन्‌ इस निष्कर्ष पर पहुँचते हैँ कि इनमें 
से कोई भी पूर्णतः सन्तोषप्रद नहीं हैं; परन्तु निराशा के लिए कोई स्थान नहीं है । 
आज हमें आवश्यकता कंवल चिन्तन-पद्धतियों में ही परिवर्तन की नहीं, अपितु भावना 
एवं क्रिया-पद्धतियों में परिवर्तन की भी है । 

यहाँ यह उल्लेखनीय है कि परम्परागत धर्मों की पुनव्याख्या मात्र से यह 
आवश्यकता पूर्ण नहीं हो सकती । वर्तमान दोपों को दूर करने के निरित्त एक नये 
जीवन के लिए सक्रिय प्रयास करना होगा, जिससे मानव की वासनाओं एवं भावनाओं 
का परिशोधन किया जा सके । यह प्रयास सामू हिक स्तर पर होना चाहिए | इसको 
सफलता में ही विश्व का सर्वाधिक कल्याण निहित हैं । 


सर मुहम्मद इकबाल 


डॉ० मुहम्मद इकबाल (8 76-938) एक ऐसे भारतीय दार्शनिक चिन्तक 
हैं जिन्होंने कुरान तथा अन्य इस्लामी ग्रन्थों से प्रेरणा ग्रहण कर उदार मानवतावादी 
प्रवत्ति एवं सकारात्मक आशावाद का विकास किया । टैगोर की भाँति इकबाल ने भी 
अपनी कलात्मक प्रतिभा का उपयोग मुख्यतः आध्यात्मिक एवं उज्ज्वल भविष्योन्मुखी 
_विद्व-दृष्टि की स्थापना के लिए किया । 


इकबाल को मुख्य क्ृतियाँ हें--'इसरारे खुदी,, 'बाले जब्नोल' तथा 'नवाए 
वक्‍त । उनपर सूफी चिन्तक रूमी तथा पाइ्चात्य चिन्तकों, बर्गसाँ एवं नीलो, का. 
अत्यधिक प्रभाव पड़ा । उनके दर्शन में हमें विवेकानन्द के कर्म के प्रति आग्रह, टैगोर 
के उत्कट मानवतावाद तथा नीत्शों के अति-मानवत्तावाद की झलकियाँ मिलती हैं । 
प्रचण्ड कमंवाद तथा आश्ाबाद से युवत्त विश्व-दृष्टि की स्थापना आधुनिक भारतीय 
दर्शन में उनका प्रमुख योगदान है । 


तत्व-मीर्मासा 


इकबाल की तत्त्व-मीमांसा में खुदी (आत्मा) की अवधारणा का सबसे महत्त्व- 

पूर्ण स्थान है । यह सत्य है कि वे ईश्वर या परम सत्ता के स्वरूप का विवेचन भी करते 
हैं, परन्तु उनके दर्शन का वैशिष्टथ ईइवर के स्वरूप-विवेचन में नहीं, अपितु मानव- 

संकल्प एवं कर्म के परिप्रेक्ष्य में चरम सत्ता को व्याख्यायित करने में है । इस प्रकार 

उनका दर्शन स्पष्टतः संकल्पवादी एवं मानव-केन्द्रित है । इकबाल आत्मा को क्रियाशील 

__ भहम्‌ (ऐक्टिव आई) मानते हैं । इसरारे खुदी में वे कहते हैं कि आत्मा के बिना किसी 
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प्रकार की सत्ता सम्भव नहीं सत्ता आत्मा का कार्य हैं । जो कुछ हम देखते हैं वह आत्मा 
की प्रधुप्त शक्तियों की ही अभिव्यक्ति है । यह दृष्टिकोण उनके लिये वैयक्तिक ईश्वर 
को मानना सम्भव बना देता हैं । 

इकबाल की मान्यता है कि सर्वोच्च सत्ता जीवन की अनुभूति के उच्चतम अर्थ 


में एक व्यक्ति हैँ परन्तु वे मानवेश्वरबाद को स्वीकार करने के पक्ष में नहीं हैं। वे 
असीम की प्राप्ति एवं अपने व्यक्तित्व को बनाये रखने में कोई विरोध नहीं मानते ॥ 
उनके अनुसार--- द 


“यह कठिनाई असीम के यथार्थ स्वछूप को ठीक से न समझ पाने के कारण 
उत्पन्त होती है । वास्तविक असीमता का अर्थ असीम विस्तार नहीं, उसका 
स्वरूप सघनता में हैं, विस्तार में नहीं और ज्यों ही हम अपनी दृष्टि सघनता 
पर जमाते हैं, त्यों ही हम देखते हैं कि समीम अहम असीम से पृथक्‌ न होने 
पर भी उससे भिन्‍न होता हैं |? द 


इस प्रसंग में यह उल्लेखनीय है कि वेयक्तिक सत्ता तथा उसकी सघनता आदि 
के प्रत्ययों के बारे में इकबाल और टैगोर में विलक्षण साम्य हैँ । टैगोर की भाँति 
इकबाल भो मानते हूँ कि मानव इसलिए महान्‌ है कि उसमें गतिशीलता, सर्जनात्मकता 
एवं स्त्॒तन्त्रता के गुण विद्यमान हैं । उनकी यह मान्यता कुरान से भी पुष्ट होती है 
वैष्णवों के समान इकबाल भी यह मानते हैं कि मानव-आत्मा की रचना द्वारा ही 
ईश्वर का स्वरूप पुर्णता को प्राप्त होता है-- तामीरे खुदी में है खुदाई ।* 


अनवतावाद 


इकबाल का मानवतावाद उनके गतिशीलता एवं परिवर्तन के सिद्धान्त से जुड़ा 
हुआ हैं। मानव की महानता की अभिव्यक्ति तभी सम्भव है जब हम अनन्त सम्भाव- 
नाओं से युक्त एक गतिशील जगत्‌ को स्वीकार करें । वर्तमान जगत्‌ में अपनी अटूठ 
आस्था के कारण वें काल को सत्ता का मुख्य केन्द्र मानते हैं । यह स्वीकार करना होगा 
कि आधुनिक भारतीय दार्शनिक चिन्तकों में सम्भवत: इकबाल ने काल की समस्या 
प्र सर्वाधिक ध्यान दिया हैं । अपनी कृति जावंदनामा' में वे कहुते हैं कि क्योंकि' 
सत्ता गतिशील हैँ, अतः काल को परम सत्ता का एक संघटक तत्त्व मानना चाहिए, 
परन्तु क्रमबद्ध काल को महाकाल या चरम सत्ता मान लेना अनुचित है । 


| * इकबाल 7 छ्म ७ रोकन्स्टुक्शन आँब फिलॉसफी इन इस्लाम पु ०5 |! 8 
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विवेकानन्द की भाँति इकबाल भी यह मानते हैं कि मानवीय महानता अपनी 
पराकाष्ठा पर तभी पहुँच सकती है, जब मनुष्य पुराने घिसे-पिटे रास्ते को छोड़कर 
नवीन सर्जनात्मक कार्य करे । उनका आग्रह है, नये के लिए प्रयत्न करो, उसमें कुछ 
बुराई हो तो कुछ अच्छाई भी होगी । इस प्रकार वे कर्मठता पर बल देते हैं, किन्तु 
फिर भी उनक चिन्तन में कठोरता नहीं आ पायी है । जहाँ एक ओर वे स्वच्छंदता- 
वाद को भावुकता के अतिरेक से बचाते हैं, वहाँ दूसरी ओर नीत्शो के संकल्पवादी 
अतिरेक को प्रेम द्वारा मृदू भी बनाते हैं । इस प्रकार, इकबाल के दर्शन में जीवन के 
कठोर एवं कोमल पक्षों का सुन्दर समन्वय किया गया है। 





'च्रिज्िष्ट 
लेखक-परिचय 


डॉ० कप्रलेश दत्त त्रिपाठी--हिन्दु विश्वविद्यालय, वाराणपी के संस्कृत महाविद्यालय 
में प्राध्यापक हैं। आपने वेदों का विशेष अनुशीलन किया है और वैदिक साहित्य 
पर ही शोध-प्रबन्ध लिखा है । 

श्री संगस लाल पाण्डे---प्रयाग विश्वविद्यालय के दर्शन विभाग में रीडर हैं । आप 
संस्कृतज्ञ हैं और भारतीय तथा पश्चिमी, दोनों दर्शनों के श्रेष्ठ ज्ञाता हैं। आपने 
एक दर्जन के रूगभग दर्शन विषयक पुस्तकों लिखी हैं। [ अन्न प्रोफेसर पद से 
सेवा-निवृत्त । ] 

डॉ० अजित शुकदेव शर्मा--विश्वभारती, शास्तिनिकेतन के दर्शन विभाग में 
प्राष्यापक हैं । प्राकृत भाषा और जैन दर्शन का विशेष अध्ययत और उसी क्षेत्र में 
शोघ-कार्य किया है । 

डॉ० ना० हे० साम्ताणी--आप हिन्दू विश््रविद्यालय के संस्कृत विभाग में पालि के 
प्राष्यापक हैं । पालि भाषा एवम्‌ बौद्ध दर्शन के विशेषज्ञ हैं; उसी क्षेत्र में शोष 
कार्य किया है । आपने अर्थ विनिश्चय सूत्र का सम्पादन भी किया है । [ अब 
प्रोफेसर पद से सेवा-निवृत्त । ] 

डॉ० छोटेलाल त्रिपाठी--प्रयाग विश्वविद्यालय के दर्शन विभाग में प्राष्यापक हैँ । 
विज्ञानवाद की ज्ञान मीमांसा पर शोध कार्य किया है । हिन्दी में यूनानी दर्शन पर 
भी एक पुस्तक लिखी है । 

डॉ० श्रीतारायण सिश्च--हिन्दू विश्वविद्यालय के संस्कृत विभाग में प्राध्यापक 
हैं। व्याकरण तथा न्याय-वैज्ञेषिक के विशिष्ट विद्वान हैं। वैशेषिक दर्शन पर 
हिन्दी में एक स्वतन्त्र ग्रन्थ लिखा है। काशिकरा' का सानुवाद सम्पादन भी 
किया है । 

कु० विमला कर्णाठक --हिन्दू विश्वविद्यालय के संरुकृत विभाग में पी-एच० डो० 
के लिए योग दर्शन को ठोकाओं पर शोध कार्य किया है। प्रकाशित शोध ग्रन्थ 
उत्तर प्रदेश सरकार द्वारा पुरस्कृत है। सम्प्रति डी० लिट्‌० के लिए शोध कार्य 
कर रही हूँ । 
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8, डॉ० गजानन शास्त्री मुसलगांवकर---हिन्दू विश्वविद्यालय के संस्कृत महाविद्यालय 


में रीडर हैं। मीमांसा दर्शन के मर्मज्ञ विद्वान; श्लोक वातिक' का हिन्दी अनुवाद 
भी किया हैं,। 


9. डॉ० नीलकण्ठ शर्मा हिरेमठ--बनारस के क्‍्वींस कालेज में अध्यापक हैं | वेदान्त 


तथा अन्य कई विषयों के आचार्य । चित्सुखाचार्य की प्रत्यक्‌ तत्त्व प्रदीपषिका पर 
शोध-प्रबन्ध लिखा हैं। इस पुस्तक के सम्पादन के साथ शंकर-सिद्धान्त संग्रह का 
सम्पादन भी किया हूँ । 


0, डॉ० इन्दु भूषण पाण्डेय--लखनऊ विश्वविद्यालय के दर्शन विभाग में प्राध्यापक 


4. 


42., 


3, 





हैं । रामानुज दशशन पर शोध कार्य किया है । 

भरी अनन्त प्रसाद मिश्र--काशी के एक स्कूल में अध्यापक । भारतीय धर्म और 
दर्शन में एम० ए०, व्याकरण-शास्त्री तथा सांख्य के आचार्य हैं । बेदान्त आदि 
का भी बढ़िया अनुशीलन किया है। [ सम्प्रति सम्पुर्णानन्‍द संस्कृत विश्वविद्यालय 
में प्राध्यापक । | 

डॉ० कैलाशपति सिश्र--हिन्दू विश्वविद्यालय के दर्शन विभाग में प्राध्यापक हैं । 
संस्कृत के अच्छे विद्वान्‌ हैं, तंत्र पर शोध कार्य किया है ! 

श्री प्रमोद कुमार कीयछल--मध्यप्रदेश के मच्दसौर नगर में गवर्नमेंट कालेज में 
प्राध्यापक ॥ 
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परिशिष्ट 2 
(५ 
उपयोगी सन्दर्भ ग्रन्थ 
सामान्य ग्रन्थ 
अध्याय : 4 
क्‍988 (57993, #प्राद्यादवा। ४-4 सा४09 जी एएतांत 
एात0800०77--छाएढट.. एठाप्राए5,... [(59फ९लंशीए. जि... शाएँ 
पाठ), ०7 पक छ0क्षाबं [085, ७, प्रद्यावात8४ं, 
रिबकाबाताडकाना, 5,--7ग्रताबा ?्र050फ07--2 १०$.,.. (पाते एन्‍द्ा89- 
!07 39५७॥।806). 
परएक्राए4३, ै,--0परा68 ता पातठक्या शरत्री0इ809ए . (साठ परशाइ 
४07--भारतीय दर्शन की रूपरेखा), 
ा8॥98, एऐगादश--भारतीय दर्शन (हिन्दी समिति, हिन्दी संस्थान, महात्मा गांधी 
मार्ग, लखनऊ) । । 
86 शक्चाबणशाबतरा बात ऐाह8-- ला४079  ण श्री050एए.. 82४07, 
& . ए्रच्छशा-- रण, 7, (0९ण४५ 
07 <& एशज्ञा0), अध्याय- , 
छथाए, 3. 8,--०४९०७० 04 शीस्‍॥09079ए7 ० 6 ५४७०७ &॥४0 (6 
एफ़णब्णंआ905--७० ५05.,.. (०00 7.8 फ्रैश्ञाधा8५ ॥285) 
छागग प्राश्चा४६70०7---वैदिक धर्म और दर्शन--डॉ० सुर्यकान्त- 
0४४९० ॥20776, 8. &.,---४६४०१८ +(ए॥४०0979. 
अध्याय : 2 
रि६79806, हि, क्‍20,----8 (ए०7४7एटीए० #एए०ए णए एछफ़ुणाांशऑबतीर एऐ॥ा०. 
50779 (0078, 926), (हिन्दी अनुवाद उपलब्ध है), 
96फइथा, 280 --776 ए7॥05$07909 ४96 एंए27890$. 
अध्याय :; 3 
84709, ठ6४ (३०8ए--४ सींशठ०ए 6 ?276-890त500 क्‍9)80 ?]080- 
| एा9 ((क००८७, 492[), दूसरा संस्करण उपलब्ध है । 
छहशएथएवा', 5. & ,& ७702906९, हि, 0.--छाशणाओ ए 00ा47 ?९050009, 


१०. पर केफाइाएबण ्राठान्षा 7.8, र९ज 70॥7, 4974 
(5९0070 2808007), 
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अध्याय : 4 

“तिलक, लोकमान्य--गीता रहस्य । 

गांधी, महात्मा--अनासवबित योग । 
विवेकानन्द, स्‍्वामी--कर्मयोग । 

हि &07097000--2588ए8 00 ॥76९ (309. 


अध्याय : 5 

उमा स्वामी--तत्त्वार्थाधिगम सूत्र । सुखलाल संघवी कृत विवेचन, पाइ्वनाथ-विद्याश्रम 
... शोध संस्थान, वाराणसी---४ 

मल्लिषेण---स्थादवाद मंजरी । 

मेहता, मोहन लछाल--जैन दर्शन (श्री सन्मति ज्ञानपीठ, छोहामंडी, आगरा) । 

अध्याय : 6 ॥॒ 

सायण माघव---सर्व दर्शन संग्रह । 

झा, आनन्द---चार्वाक दर्शन (हिन्दी समिति, लखनऊ) । 


(8॥0एब0ए98ए9, ०. ए .--0ठ]&0 १(४।८पघंकवीड70, 
0086, शिं59९--१6 रवाएवांओाए "टातणा 0 ठीता ह[0ठणहा, 


अध्याय : 7 


पालि त्रिपिटक--(विशेषतः मज्झिम निकाय और दीधघ निकाय) । 

धम्मपद द 

वसुबन्धु--अभिघमंकोष: हिन्दी टीका, आ० नरेन्द्र देव; संस्कृत टोका, राहुल 

पांकृत्यायन; स्फुटार्था यशो मित्र कृत । द 

4 हात--ी 9 तत43 एा [एता9878 807060599, 

एा0शा09शए--३४४१0॥5 : हा$ [बलि छोड एएलपंएड, 08 0067, 

इरकए5 08905 (ही5,)---है. चैडाएन। ० छिपततीांडफ 

बृा्00853, 206,--जलि 6 छाववान 200 पाई ण 80608 4४0प३)) 

8तावबाडप, पर गा 0६/॥78॥ (000००कछांए ए॑ 80098ण, 
(छाद्वाबााए8 शा0ए8 ?8४990870, ४8७78) . 

शैजाश०88६9, ॥॥,--7१6 500 पशमढठछाए णी. 6 8704%585.. (86776 
एपशांडाछ), 

प्षनुरुद---अभिषम्मत्य संगहो--सम्पादक, अनुवादक, व्याख्याकार--भदन्त रेवतघम्म 
तथा रामशंकर त्रिपाठी (वाराणसेय संस्कृत विश्वविद्यालय) । 
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अध्याय : 6 


लंकावतार सूत्र 
वसुबन्धु--विज्ञप्तिमात्रतासिद्धि, डॉ० महेश तिवारी 
(चौखम्बा विद्या भवन, वाराणसी, 967) 
वसुबन्धु--विज्ञप्तिमात्रतासिद्धि (विशतिका तथा तविशिका)--हिन्दी अनुवाद और" 
व्याख्या--थुबतन छोगडुब शास्त्री तथा पं० रामशंकर त्रिपाठी (वाराणसेय 
संस्कृत विश्वविद्यालय) । 
नागार्जुन--मूल मध्यमक कारिका, प्रसन्‍नपदा सहित (मिथिला विद्यापीठ, दरभंगा) । 
आयदेव---चतु:ःशतक । 
पिद्चा 08फ4--7फृघ6 80काइशन्‍राएक 20०0ए076 9. शातवकाओ 8का5एंप! ॥ग0- 
78076 ((०॥]3] 8&7279850855 ). 
5जाथ)बराडटए, 779.,--४6 8900४ (एणा०व्गांज ण वाट (80978 
9० ४70५99 8॥99870 , 8704 ) 
5परपीत 0. 7.--000965 ० ६४४४०३ 9060757 (07000, 3907) . 
(णाां, ॥', ए?. ९... धर एकाक शित्री०४०,फाए ० छ0क्‍6ीगंआआ (0००8४ 
“ला &ढ एगजा॥ओ, 3955). 
रिक्वींप, ९, 7.---तलच्वांडशांट पगाठएण्टा। छा ॥004. (96086 क्षाशा छापे (ए- 
ए़ा0, 4953॥ 
शान्तिभिक्ष---महायान (विश्वभारती अ्न्यालय, कलकत्ता) । 
अध्याय : 9 
न्याय सूच्र--वात्स्यायन भाष्य, न्‍्यायवारतिक, तात्पर्य टोका सहित । | 
जयन्त भद--न्याय मंजरों (चौखम्बा) | | 
उदयनाचार्य---न्याय कुसुमांजलि (हिन्दी व्याख्या--श्री विश्वेश्वर) । 
अन्नंभद्र--तर्क संग्रह, दीपिका सहित । 
विश्ववाथ-- भाषा परिच्छेद, मुक्तावछी सहित (हिन्दी व्याख्या, श्री ज्वाला प्रसाद गौड़) । 
धर्मेन्द्र ताथ शास्त्री--भारतीय दर्शन शास्त्र (न्याय-वैशेषिक), मेरठ । 
(एाक्राणणपं, $, 0.--7फ6 ३५४३३ "फ्ठठाए ० कछातठतजांरत88 (एग्रएक्षआओए रा 
(४0०४७, 939), 


अध्याय : !0 
प्रदस्तपाद--पदार्थ धर्म संग्रह (व्योमवत्यादि सहित, चौखम्बा) । 
शंकर मिश्र--वैशेषिक सृत्रोपस्कार (हिन्दी व्याख्या, चौखम्बा, 969) । 
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श्रीधर--त्याय कंदली (हिन्दी अनुबाद सहित), (वाराणसेय संस्कृत विश्वविद्यालय, 
वाराणसी) । 
मिश्र, डॉ० श्री नारायण--वैशेधषिक दर्शन : एक अध्ययन (चौखस्बा प्रकाशन) । 
पाई पिद्याधा0--2ए0०ए७॥०7 ० फिए४9०७ ४७5९०४४६७ (३९ए0०70098फ. 
।8हत9 29--०॥०९७४०7 छत 8६९४, 80200052 |0 ४७०७७ ४०8588/8 
3880856, 936). 
88877, ०. ४ -(एएंपंतुण8छ 0 [00870 ९७5७ (6973 एंपांएआआं9), 


अध्याध : 7 


सांख्यकारिका--सांख्य तत्व कौमुदी व सार बोघिनी सहित, शिवनारायण शास्त्री (निर्णय 
सागर प्रेस, 940) । 

सांख्यकारिका--डॉ० रामशंकर त्रिपाठी कृत हिन्दी टीका, वाराणसी, 4970 

सांख्यकारिका-तत्त्व कौमुदी--भ्री रामशंक्र भद्दाचार्य कृत ज्योतिषमती व्याख्या, 
वाराणसी, !967 । 

अध्याय : 2 

योग सूत्र--व्यास भाष्य, तत्त्व वैशारदी, योगवातिक आदि सहित (चौखम्बा, !935) 

70958 00909, 9. ९,.---४०28 ?0॥080फ70फ. 

सम्पूर्णानन्द--योगदर्शन, हिन्दी समिति, लखनऊ, 965 


अध्याय : 43 
कुमारिल भट्ट--इ्लोकवातिक (अनेक टीकाएँ) । 
मिश्र, पार्थशारथि--शास्त्र दीपिका । 
शालिक नाथ--प्रकरण पश्चिका (हिन्दू विश्वविद्यालय, वाराणसी) । 
गा, 0, ४,--शऔिपरए शीगवक४ा8 क. ॥5. ऊ$0प्राए28.. [ पि्ञाआ'85 नातता 
एजाएशआं।ए, 943). 
“790-- शिक्षोक्रऑस्था8 5००० छा एऐपरब 788, सिवा 30 
98] 
छाए, 0. 3 ,.--शए्वञाए७ शत &एक्‍ 
शीश, ४७०88940--7६ए७३ फ्आतेए, सक्राट्ट छाप वपा/एतकटांएा 99 
#. 6. रिवा4$ज्काए उ्चढपा (ैजाडप्राओंबं चि३887, 
936) . 
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अध्याय : 44 


मिश्र, मंडन---अह्य सिद्धि, सं० कुप्पुस्वामी शास्त्री (मद्रास, 937) | 
गौड़पाद--माण्ड्क्य कारिका, शाद्भूर भाष्य सहित । 

छिा&०ाबाए93, शातिगाएडाहंतीक्षा--776 384708 53873 07 (03008]98093, 
4093, 3, 4,.---ै४०88 ४३४5६8 804 ०१७7 परशठषशा, 

एथ06५, ७. 4..---?९-४४४४7० 309५8788 ?॥7]0 509॥79. 


अध्याय : 45 


शंकर--बरहा सूत्र भाष्य, 'रत्नप्रभा, भामती न्याय निर्णय सहित--(बम्बई, 947) । 
शंकर--गीता भाष्य (गीता प्रेस, गोरखपुर) । 
शंकर--ब्रद्य सूत्र भाष्य, चतुःसूत्री, 2 भाग, नव टीकोपेत, (कलकत्ता, 7933) । 
शंकर--ईश आदि उपनिषदों पर भाष्य (आनन्दाश्रम, पूना) 
सुरेशव राचाय --नैष्कर्म्य सिद्धि, सटीक, हिरियन्ना द्वारा सम्पादित (बम्बई, 925) । 
विद्यारण्य मुनि--विवरण प्रमेय संग्रह (अच्युत ग्रन्थमाला, काशी, संवत्‌ 996) । 
5 ““ पथ्च दशी । 
नित्सुखाचार्य--प्रत्यक्तत्तप्रदी पिका (हिन्दी अनुवाद सहित, उदासीन संस्कृत विद्यालय, 
काशी) । 
दरर्मा, राममूति--अद्वैत वेदान्त । 
ए०फश्ा8]3, पर, ,->कै0 गशाणतलाएओ 0 किशोर पील्णाए. ० 
हुआ०शो०१8० (४०7ांवा 847॥7880858, 972) . 
एलशाइडढा, शिक्रपो>]6 $9झ67 एस रैंटव॥79, 
अध्याय : 46 
रामानुज--श्री भाष्य, वेदार्थ संग्रह, गीता भाष्य (रामानुज ग्रन्थ संग्रह, प्रकाशक-- 
अण्ण ज्राचार्य) । 
$0॥ 098, शपं8-- १6 शित्री050फएए एी रिन्वात87पाॉ8 (ए4णटए7ए78, 
५६४7887, 2967). 
झगंमप्बधाणक्या, ऐ, ि,--श्रो08०छाए. ण |... शांझ्रंगबतरश्ो8.. (69) 
[707879 ) . 
श्रीनिवासदास---यतीरद्रमत दीपिका । 
रंगरामानुज--ईशादि उपनिषदों पर भाष्य । 





१68 : भारतीय दर्शन 


ख़्ध्याद : 7 

निम्बा्काचार्य--वेदान्त पारिजात सौरभ (काशी, 4932) । 

(आइ्ल्‍0त00फा, रै०0३--१०००७॥७ 0 वैरंग्रए08 300 ॥8 #00ए08, 

मध्वाचार्य---अणु व्याख्यान, ब्रह्मसूत्र भाष्य, भागवत-तात्पर्य, उपनिषद्‌ भाष्य । 

जयतीर्थ--तत्त्व-प्रकाशिका । 

चतुर्वेदी, कृष्णकान्त--दत वेदान्त का तात्तविक अनुशीलन (विद्या प्रकाशन मंदिर, 

दिल्ली) । 

वलल्‍लभाचार्य--अणु भाष्य, बाल बोधिनी सहित (बम्बई, 926)। 

वल्लभाचार्य---तत्त्वार्थ दीप निबन्ध, श्री केदारनाथ मिश्र कृत हिन्दी व्याख्या (भारतीय 
विद्या प्रकाशन, वाराणसी ) । 

वल्लभाचार्य--भागवत सुबोधिनी व्याख्या । 

चतुर्वेदी, पं० सीताराम--महाप्रभु श्रीमद्वल्लभाचार्य और पुष्टिमार्ग (हिन्दी साहित्य 

कुटीर, हाथी गली, वाराणसी) । 
श्री जीव गोस्वामी--षट्‌ सन्दर्भ (अच्युत ग्रन्थमाला कार्यालय, काशी) । 
बलदेव विद्याभूषण--हब्रह्मसूत्र पर गोविन्द भाष्य । 


अध्याय : 8 

शि्069, है, (.--6ै00779५88०7७/8 ((॥0प्र970॥8, शश्वा88) . 

| #8793687 'ी४त3--7४४86 अश्णाए0९९ ए प्रा, 

कैछाक्षपति सिश्र--काइमीर शव दर्शन, दो भाग, अर्धनारीश्वर प्रकाशन, वाराणसी, 

द 982. 

नागेन्द्र नाथ उपाध्याय--तांत्रिक बौद्ध साधना और साहित्य, नागरी प्रचारिभी सभा, 
वाराणसी, सं० 205। 

$, 9, 7088$ 0पए8---679 वगरा00प्णांणा (0 प्रद्मयापंट 89007879, एप्रांप्टाआए 
० (8078, 4958. 


अध्याय : 9 


सक्सेना, लक्ष्मी (संपादिका)--समकालीन भारतीय दर्शन (उ० प्र० हिन्दी ग्रन्थ अकादमी 
| लखनऊ, 4974) । 
श्री अरविन्द--दिव्य जीवन (दो भाग) । 
हर्मा, रामनाथ--श्री अरविन्द का सर्वांगदर्शन (मेरठ, 972) । 
8॥988&0ए4॥ 7045---706 छ$8८ा॥ एतर॥४ ए 3॥ ए७॥४४०7४ 
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97 26प्र/०0700---2858ए98 00 ६6 (38, 
80 ह6ैपा0जं।00--7॥86 $8पव्शं$ 5 0238 (?०ातंगालकए, )97). 
छ्चावी, ऐश '..हरठत-शातिल्ाल्ठ 2. ए28०८ 300 ए३०, 8४0. 'शिै॥४09806४ 
0७४2 (० ?श80578 075०, &॥77०68090 ), 
छोवावा। थे, है ---8३एबटाथं4... (चि्वस्कएथ४0.. शिजैडशांतएर.. 0०78८, 
/४76048090) , 
महात्मा गांधी -“अहिंसा और सत्य, प्र० सम्पादक रामनाथ सुमन (सेवापुरी, बराराणसी) । 
महात्मा गांधी -->आत्मकथा । 
8४०४, रिक्कशा078 'र७३--7१४० रिश्ाहंजा जज ४७. (एएज्ञा। 800४8, 
[,07007) . 
ए३0॥4८ प्रात, 5,--6ै॥ विलय भराल्ज. णी जाल (9608०) शा 
(पए्ठ0, [,०00॥, 932). 
एडडला रिजीश0त0स्‍$ 200... ४६४००. 7790फ0876 
(96०४८ 6/]60 ८ ए॥ज्ञा0, 7..07407) , 
॥008, &7 १॥०॥8737720 ---!२९०जा5फघां00 ० 7?0507970ए ४॥ 45870. 
80. घ. 889(80047ए8४-- पाए! सिंब्यंघ8०... ण िठीें8$,... एेणे, 
क्‍ ७07 08]709 'शा$3707, (थ०प४७, 4969., 
805 3 २8१06 709ग॥8॥, --, हि, चिणाती280. (ण०॥आएएणबाएप्र.. पठान 
श्ा050707979, 96086 क्षीशा काते एज, 
[.090070, 936, 
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ञ 


अकलंकदेव, 20, 208 
भंगत्तर निकाय, 749, 80 
अजितकेशकम्बल, 87 
अथवसंहिता, 24, 25 
अद्वतसिद्धि, 20, 58 
अप्पयदीक्षित, 450 
अभिषर्मपिटक, 449 
अभिधमंकोश, 45]-5 2 
अभिनवगुप्त, 647, 648 
अश्वधोष, 27 
असंग, 28-249 
आप्तमोमांसा, 407 
आर्यदेव, 94 
ईश्वरप्रत्यभिज्ञाविमशिनी, 647 
उत्पल, 64 
उदयनाचाय, 254 
उद्योतकतर, 20, 250 
ऋकसंहिता, 24, 4 
एनीवेसेण्ट, 690, 69 
कट 
कठोपनिपयद, 74 
कृणाद, 32], 349 


| कब्दली, क्‍ 
न्याय कन्दली, 222 


कमलशीछ, 238, 245 
किरणावली, 222 
कुमारिलभट्ट, 20, 449 
कृष्णमृति, जे०, 20, 69] 
केशवचन्द्रसेन, 688 
कौषीतकि उपनिषद, 7 
क्षैमराज, 647 
49 


व 
खण्डनखण्डखाय, 20 
खुद्दकनिकाय, 49 

ग 
गंगेश उपाध्याय, 25| 
गोरखनाथ, 644 
गौड़पाद, 376 (सांख्य), 50 2-3 

(वेदान्त) 

गौतमबुद्ध, दे० बुद्ध 

त्त 
चन्द्रकीति, 79!, 94, 202 
चार्वाक, 37 तथा आगे 
सैतन्यमहाप्रभु, 63 2-34 

छ 
छान्‍्दोग्ययपनिषद्‌ 4, 74 

।। 
जयन्तभद्ट, 42 
जिनमित्र, 238 
जैमिनि, 449 


तंत्रालोक, 648 

तत्त्वकीमुदी, 376 
तत्वनच्िस्तामाणि, 25] 
तत्वनश्रय, 555 

तत्वसंग्रह, 238, 2434 
तत्ववेशारदी, 404 
तत्त्वार्थाधिगमसूत्र, |07-8 
तर्क जैनमत 29 
तालर्यटीका, 250 

तिलक, लोकमान्य, 20, 698 
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द्‌ं 
दयानन्द सरस्वती, 6688-90 
दिद्दनाग, 236-37-42 
दीघनिकाय, [40 


दीधित्ति, 254 
घ 
घम्मपद (धर्म), 479 
घमंकोति, 79, 237 
घर्मपाल, 248 
घर्मोत्तर, 49 
न 
नयवाद, 30 द 


नागाजुन, 94, 97,200-204, 206 
नाथमुनि, 534 
निम्बार्क-सम्प्रदाय, 598 तथा आगे 
नष्कर्म्यसिद्धि, 58 
न्यायकन्दली, 49, 257 
न्यायकुसुमाज्जलि, 23॥ 
न्‍्यायमण्जरी, 25व 
न्यायभाष्य, 2509 
न्‍्यायवात्तिक, 250 
न्‍्यायवात्तिकतात्पर्यटीका, 250 
न्यायबिन्दु, 9 
न्‍्यायसत्र, 237, 250 
न्यायस।र, 257, 238 
न्यायावतार, 407 

फ्फ 


पंचदशी, 5 8 

पक्षधरमिश्र, 25 

पदार्थ धर्म संग्रह, 322... 
पद्मपादाचार्य, 38, 528. 
परमार्थशार, 647 


पर्णकाइयप, 85 
प्रक्रवकात्यायन, 89 
प्रज्ञाकरगृप्त, 238 
प्रभाकरमिश्र, 449, 450, 4 54-45 5 
प्रशस्तपाद, 322 
प्रसन्‍तपदा, 494 

तब 
बुद्ध,-का जीवन चरित, 457 तथा 

आगे 
बुद्धघोग, [50 
बुद्धपालित, 494 
बृहदारण्पक उय्०, | 
वहस्पति, चार्वाक मतप्रवर्तक 37 
बोधिचर्यावतार, 6, 9, 94 
.. में 

भगवदुगीता, 93 
भगवानदास, 20, 698 तथ। आगे 
भामती, 58 
भासव॑ज्ञ, 25 
भास्कर, 596 

सर 
मकक्‍्खलिगोशाल, 8व 
मज्झिमनिकाय, 448 
मण्डनमिश्र, 450, 509, 54 
मथुरानाथ, 477 
मधुसूदनसरस्वती, 548 
मध्वसम्प्रदय, 609 तथा आगे 
मनुस्मृति, 20 
महात्मा गाँधी, 20, 692 
महावस्तु, 32 
माण्ड्क्य उपनिषद्‌, 66, 503 
माध्यमिक्रकारिका, 494 
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मिलिन्दप्रशन, 76 
मुण्डब.उपनिपद्‌, 72 
मुरारिमिश्र, 477 
मंत्रेयनाथ , 2 8 
४ 
यतीन्द्र मतदी पिका, 555 
यशोविजय, !08 
यामनाचार्य, 554 
युवितिदीपिका, 376 
हे 
रंग रामानुज, 5०४ 
रामकृष्ण परमहंस, 692, 704-703 
राममोहनराय, 687 
रामानुज, 54-65 
ल 
लद्ावतारसूत्र, <7 
ललितविस्तर, 45५2 
लोकाचार्य, 55४ 
च्‌ 
बत्लभाचार्य, 625-26 
वसुगृप्त, 647 
वसुवन्धु, 222 
वाचस्पतिमिश्र, 58, 250, 376, 
404 
वात्स्यायन, 2509 
विग्रहव्यावर्तनी, 285, 26 
विज्ञप्तिमात्रता, 22 
विज्ञानभिक्षु, 376, 387, 404 
विज्ञानभैरव, 647 
विद्यारण्प, 58 
विनयपिटक, 449 
विनीतदेव, 238 
विवेकानन्दस्वामी, 69-92 
बेंद, 26 
वेदान्तदेशिक, 555 
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| व्यास, 
! व्यासभाष्य, 404 
व्योमवती, 322 
व्योमशिवाचार्य, 322 
श 
हबरस्वामी, 449 
शंकरानन्द, 239 
झानतरक्षित, 238, 246 
शान्तिदेव, 9 
शाबरभाष्य, 449 
शास्त्रदी पिका, 450 
शिक्षासमुच्चय, 394 
शिवदृष्टि , 668 
शिवमहिस्न: स्तोत्र, 47 
श्रीधर, 9 
श्री हर्ष, 20, 58 
इेताइवतर उप०, 06 
ष्‌ 
पड़्दर्शनसमुच्चय, 38, 440 
से 
सस्मतितर्क, 07 
समनन्‍्तभद्र , 407 
सर्वदर्शनसंग्रह, 438 
सांख्यप्रवचनभाष्य, 376, 384 
सिद्धसेन, १ के 7 
सुत्तपिटक, 48 
सुरेश्वराचार्य, 58 
सोमानन्द, 647 
संजयबेलटिठपुत्त, 94 
स्थिरमति, 28 
स्पंदकारिका, 647 
स्पंदर्निर्णय, 647 
ह ह्‌ 
हरिभद्रसूरि, 38, 40 

















अक्रियावाद, 85-87, ॥55 
अकृतवाद, 4035 

अख्याति, 260, 540 

अग्नि, पृथ्वी-स्थानीय देवता, 38 
अचित्‌ तत्व, विशिष्टाद्वैत में, 377 
अचिन्त्यमेदाभंद, 632 तथा आगे 
अजातिवाद, गौड़पाद का-73 
अज्ञान,-.का आश्रय भौर विषय 5$28-29 
अथर्ववेद (अथर्व संहिता) 25 
अदृष्ट, 35, 364, 438 
अद्वय, 9 

अद्दतवाद, दें० वेदांत (अद्वैत) 
अधर्म, जैन दर्शन में, 4 3 
अध्यास, 7, 525 
अर्द्धनारीश्वर, 642 

अक्षर (तत्व), 96 

अनक्षर, 6, 7 

अनात्मवाद, बुद्धमत 473-76 
अनित्य या क्षणिकवाद, 75-75 
अनिवर्चनीयस्याति, 539-40 


अनिश्चिततावाद, 56 
अनीइ्वरवाद, बौद्धमत 476, सांख्यमत 
384 


अनुपलब्धि प्रमाण, 242, 462-63 

अनुमान प्रमाण, न्याय में 274 तथा 
आगे बौद्ध मत 240 तथा आगे 
सांख्य मत, 3868 तथा आगे 

अनुव्यवसाय, !4, 297 

अनेकान्तवाद, 07, 27 

अन्यथाख्याति, 260, 54 

अन्तःकर णव॒त्ति, 532 
अन्तेर्यामी, 570, 629 


अंधकार, 468,--में अभिहितान्वयवाद 
469 


विश्लेषणात्मक विषयानुक्रमणिका 


अध्यवसाय, 38] 

अन्यथा सिद्ध, 354-55 

अन्योन्यवाद, 89-90 

अन्वयव्याप्ति, 277 

अन्विताभिधानवाद, 470 

अपराप्रकृति, 96 

अपरा विद्या, 75 

अपवर्ग, 252, 253, तथा आगे 

अपूर्व, मीमांसा मत 483-84, 430 

अपोहवाद, 244-247 

अपौरुषेय, 49] 

अप्रतिसंख्या विरोध, !85 

अभाव पदार्थ 345, के भद 345 तथा 
आगे 

अभाव,--के भेद 346-48 ,--पदार्थ 
345 

अभाव प्रमाण, दे० अनुपलब्धि 

अभिषर्मकोश, 5व 

अभिधर्मपिट्क, 49 

अभृत-परिकल्पित, 230-3 

अभेदज्ञान, 666 

अयुतणिद्ध, वेशेषिकमत, 34-42 

अरबिन्द, श्री,--का दर्शन 739 तथा 
आगे 

अर्थक्रियाकारी, 236 

अर्थापत्ति, 46-62 

अत, 90 

अलबर्ट ध्वाइट्जर, 9 

अवक्तव्य, 28 तथा आगे 

अवयव,--तथा अवयबवी, 369-70 

अविद्या, !70-7, 527-28; दे० 
माया, के दो भेद (मूला विद्या 
और तुला विद्या) 529-30 











अविनाभाव, दे० व्याप्ति 
अष्टांग मार्ग, 703 तथा आगे 
अष्टांग योग  योगदर्शन मैं-4£ ! तथा 
आगे 
असत्‌ कार्यवाद, 3४3 
असमवायि कारण 355, 3 56 
असम्प्रज्ञात समातरि, दे? समाधि 
अस्तिकाय,-+के भेद !77 
असंस्कृत धर्म, 0» 
अहंकार (तत्त), 380, 38 ,--+के 
भेद (तैजस, भुगादि, बैकृत) 38] 
आ 
आकाश, [4 
! आगम, 654-656 
/ आगम प्रमाण, 
आजीवक,-+थविंचारक, 6-92 
आत्मख्याति, 34 
आत्मलाभ, 8, »4- 
आत्मा, उपनिशदों का मत 73, 73- 
76; जनमत 09 तथा आगे; 
न्यायमत 299 तथा आगे; मीमांसा 
का मत 4660-08 
आदित्यदेग, 3० 
आान्वी क्षिकी, 240 
आरण्यक: बाह्ण गंथों के अंतिम भाग, 
26 
आरणम्भवाद, 3४2 
आर्यसत्य, चार-- !60 तथा कषागे 
आर्य समाज, 688-89 
आलगविज्ञान, 23० तथा आगे 
झावरण शक्ति, 3-8 
आश्रय परावृत्ति, ४ 
आखब, (35 
आस्तिक और नास्तिक का भेद, 37 
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इकबाल, मो कप >+के दार्शनिक 
विचार 758-60 
इन्द्र, 30-37 
ई 
ईश्वर, स्यायमत 37 तथा आगे; 
वैशेधिक का मत 349-50; योग 
मत 4433-45; बेंदांत (अद्वैत) मत 
530: वेदांत (विशिष्टाहैत) मत 
568 तथा आगे 
ईदवर--प्रणिधान, 422 
उ, ऋ 
उच्छेदवाद, 87-89, 50० 
उपनियदू--का अर्थ 6]-03, और 
भारतीय दर्शन 65-07, की काल 
60, की दार्शनिक विधियाँ 07- 
69, में तत्व मीमांसा 73-76, 
में परलोक विद्या 77, में मोक्ष 
77-79, स॒ष्ठटि विज्ञान 70-73 
उपमान प्रमाण, 288 
उपाधि, [43 --के भेद 339-40 
उपायकौशल्य, ।93 
उषस 35-36 
ऋषकसंहिता (ऋग्वेद), ४। 
ऋत, 39-40-4], 55-56 
ऋण तीन, 50 
ए, ऐ, ओ, ओ 
एकेश्वरबाद 4-43 मैनिक-44, 30 
ऑंकार, 444 
क, से, गं, थे 
फरुणा, 92 
कर्म, जैन मत 5-6; मीसाता का 
मत 485-86: बैशेषिक मते 3 32 
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जैनदर्शन में--विचार, 5-6; 
“> मार्ग 70]-03 

क्रमंबगाद, 429 तथा आगे 

कर्माशय, 430-43] 

कारण, कार्य-सिद्धांत,, वैशेषिक मत 
350, तथा आगे; समवायि-- 
357 


कार्य और कारण में सम्बन्ध दे० 
सत्कार्य वाद 


काछ तत्व विचार, जैन मत !4, जैन- 
बौद्ध मतों का भेद 45 

छुण्डलिनी, 666 

कृष्णचन्द्र भट्टाचार्य---की दार्शनिक 
मान्यताएं 748 तथा आगे 

कैवल्य, 432 

इलेशावरण, $ 

क्षिकवाद, 74 

क्षरतत्व, 96 

श्याति 5, नन्‍्यायमत 260, 

ख्यातिवाद | मीमांसामत (प्रभाकर की 
अख्याति), 478-79, विपरीत- 
ख्याति (कुमारिल), 478 

[ गीता, --और ज्ञानमार्ग 70१, 

भगवद्गीता,---और योग, 

“+का तत्त्वदर्शन 95-97,---का 
व्यवहार-दर्शन 97 तथा आगे--- 
की समत्वय दृष्टि 94-95 

गुण, वैशेषिक मत 329-3; सत्कार्य- 


वाद 384-84, सांख्यमत 
3778-79 


गुणस्थान, 36 


सच, छे, जे 
घार आरयसत्य, 60 


चार्वाक्‌ मत,--का साहित्य 37-38, 
“के उल्लेख  38-40 .--की ज्ञान 
मीमांसा 344 तथा आगे:-नमें 
अनुमान का खण्डन 4] तथा 
आगे 

चित्त, 407,--वृत्ति, 407 

चैतन्य दर्शन, 632 ठथा आगे 

चैतन्यवाद, होनयान दर्शन 88 

चैत्त धर्म 

जरामरण, दे० प्रतीत्यसमुत्पाद 

जाति,--बाधक 338-39 दे० सामान्य, 
जीव, जैनदर्शन में--जीव 09- 

4-. 
| जीवात्मा, 
जीव द्रव्य, !7 9 तथा आगे 
| जीवन मुक्त, 7, 308 न्यायमत, 
अद्वेतमत 544, काइमी र दौव 
दर्शन में 682-83 
जीवन मुक्ति, 

जैन दर्शन,---इतिहास और साहित्य 
06-08 3. चार कार 
06-08;---के दार्शनिक सिद्धांत 
08 तथा आगे;--में द्रव्य (तत्त्व) 
विचार 408 तथा आगे:--में 
प्रमाण 422 तथा आभागे;--में 
मोक्ष मार्ग, (34- 36 

ज्ञातता, 473 
ज्ञानमार्ग, गीता में--0॥ 
ज्ञान कर्म समुन्चय, 4, 9, 486 
ज्ञान लक्षणा प्रत्यासक्ति, दे० सन्निकर्ष 
ज्ञेयावरण, 5 
ते, थे 
तकत््व,--उपेय है, 99 
तथता, 490, 206 
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तथागत, 200 

तंत्र दर्शन, --का साहित्य 

(काइ्मीर दौव दर्शन) | 64] तथा 
आगे--का साहित्य 6046-48, 
_में ज्ञान मीमांसा 649 तथा 
आगे,--में परमतक्व 606॥ तथा 
आगे,--में शवित, 0605-60,“ 
में शिवतत्व 672,--में सदाशिव 
673,--में सुष्टिक्रम, 672-70 

तर्क, न्‍्यायमत 263 

तांत्रिकपरंपरा, 644 तथा आगे 

तिलक, बालगंगाधर,-+की गीता 
व्याख्या 7 2-44 

त्रिकाय, 22-222 

त्रिपुटी प्रत्यक्ष, 468-473 

त्रिक्पलिस्धु, 24 

त्रिस्वभाव---2 30-232 

थेरवाद, (स्थविरधाद), 4 79 

द्ण 

दशभू मिं, 2-0 

दिगम्बर, 06, [07 

देव-स्वसाप 29, देवों का वर्गकिरण 
30-32 द 

देवयान, 77 


द्रव्य, जैनमत 08 तथा आगे; वैशेषिक 


मत 323 तथा आगे 
इन्द्रव्याय 208, 20 
घर्म, मीमांसा मत 448, 4४| 
घर्मकाय, 22 क्‍ 
घर्मचक्रप्रवर्तन, 59 
धर्म नैरात्य, 492 
धर्म घातु, 206 
घर्ममृतज्ञान, 556, 567 


विइलेषणात्मक विषयानुक्रमणिका 2777 


्॑ 
नय, | ---30 तथा आगे 
नयदाद, 
नव्य न्याय, 25॥ 
नाम-रूप, !7-72 
नासदीय सूकत, 5-5 ८ 
निग्नह स्थान, 25० 
नित्य कर्म, 485 
निदिध्यासन. 608 
तनि्ित्तवारण, 355, 357-58 
निम्बार्क दर्शान, 598 तथा आगे 
निर्माण काय, 2-८ 
नियतिवाद, आजीवक दर्शन की रीढ़ 
है, 82 तथा आगे, ०० 
निरुपधिशेप निर्वाण, 8, 82 
निर्बाण, हीनयान मं 478 तथा आगे, 
महायान मत 494 “संसार से 
भिन्‍न नहीं 209 
निविकल्पक,-- प्रत्यक्ष 273, 5 58 
निःश्रेयस, दे? मोक्ष 
निष्काम कर्म, )03-04 
निपिद्ध कर्म, 485 
नैमित्तिक कर्म, 485 
न्याय, _-का इतिहास और 
| साहित्य 249-25 2 
प,फ 


हैः 


न्याय दशन, 


पक्ष, 275 

पक्ष-धर्मता, 2950 

पडनच तनन्‍्माने, 3959 
पश्चभूत, 390 

पञ्चस्कन्ध, 4 7० 

पश्चीकरण प्रक्रिया, 279-80 
पदार्थ, 323 

परतंत्र, 230 
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ि 47-48, 54, 482-83 
487--90 
थाज्ञ, 
यूनानीदर्शन--की प्राचीनता ,>“-में 
मोक्षचिंन्तन का अभाव , 
योग, | “का साहित्य 403» 
थोगदर्शन, 3 405, -का सांख्य से 
सम्बन्ध 406-4 07, अमम्प्रज्ञात- 
409 में प्रमाण 440 तथा 
आगे--में वत्तिविचार 440 तथा 
आगे,--में वृत्तिनिरोध के उपाय 
4]7 तथा आगे,--में समाधि 
426-27:---में समाधि के भेद 
409-]0 
रवीन्द्रनाथ ठाकुर,--के दार्शनिक- 
आध्यात्मिक विचार 74 तथा,-- 
में मानवतावाद 720-22 
राधाकृष्णन, सर्वप्त्लो,--का दर्शन 
753 तथा आगे 
लक्षणा ,--के भेद 295-96, 537-39 
लिख , दे० हेतु 
लिझुपरामर्श, दे० परामर्श 
लिजुशरीर, 398 
लोकायतदर्शन, दे ० चार्बाक दर्शन 
वरुण, 3, 33 
वललभसम्प्रदाय, दे० वेदांत (शुद्धादह्वैत) 
वाक्य, 293 
वाक्यार्थबोध, 289 
वाकोवाक्य, 249 
विकल्प, 244 ,---वत्ति 4]0., 444 
विश्लेपशक्ति, दे” विश्रमशक्ति, 328 
विच्छेदवाद, .9-92 
विजातीय परिणाम, 395. 
विज्ञप्ति, 235 तथा भागे, 239 
विज्ञप्तिमात्रता, 222 तथा भागे _ 


| विज्ञानवाद,--का साहित्य 247 
योगाचार, --तथा आगे;-- के प्रमुख- 
दार्शनिक 28-2] 9----में जिशेष- 
ताएँ 220-222; स्वतंत्र---< 34- 
235 
विपर्यय, 4] 3 
विभूति, 445-46 
विभत्तियाँ, 
विमर्श शक्ति, 663 
विवर्त, 526 
विवर्तकारण, ४46 
विवर्त कार्य, 
विवेकख्याति, 436, 437 
विशेष पदार्थ, 340-4व 
विश्वकर्मा (वैदिक देवता), 46 
विष्णु, 34-35 
विहितकर्म, दे० धर्म (मीमासा भूत) 
बेद, 23,---को व्याख्या पद्धति, 
26-27 
वेदांव (अचिचिन्त्यभेदाभेदवा द ) ,।3 > 
तेवा आगे 
बेदांत, (अद्वेत),--का साहित्य 548, 
“में अध्यास 525;--में आत्मा 
58 तथा आगे,--में आत्मा की 
सिद्धि 520 तथा आगे, “में 
आत्मा और ब्रह्म, 58-20,--- 
में माया और अविद्या 527 तथा 


आगे,--में विवर्तवाद 526,-+में 
मोक्ष सि० 442 तथा आगे,--में 


साक्षि चैतन्य... 

वेदांत (विशिष्टादत),--का साहित्य 
554-5 “-में ज्ञान मीमांसा 
3553-57,--में धर्मभृत ज्ञान 
556,--में प्रमाण (अनुमान) 





के 
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560 तथा आगे,--में प्रत्यक्ष 
प्रमाण 558 तथा आगे,--में 
भक्ति 588 तथा आगे,--में माया- 
वाद की आलोचना, 582 तथा 
आगे,--में मोक्ष विचार 58४ 
तथा आगे,--में ब्रह्म और जीव 
का सम्बन्ध 570 तथा आगे 

बेदांत (निम्बा् भेदाभेदराद), 595 
तथा आगे 

वेदांत (माष्व द्वेतवेदांत), 609 तथा 
आगे द 

वेदांत (शंकर-पूर्व), . गौड़पादाचार्य 
500 तथा आगे: मण्डन मिश्र 
509 तथा आगे; योग वाशिष्ठ, 
492 तथा आगे 

वेदांत (शद्धाह्त), 624 तथा आगे 

विवेकानंद--अह्वत वेदान्त की वैज्ञानिक 
व्याख्या 706-709, कर्म के लिए 
आह्वान 709-74 

वैकारिक, दे० अहंकार (बैकृत) 

वैखरी, 666 

वैदिक साहित्य, 23-24 

वैशे षिक---का साहित्य 322-23 

व्यतिरेक व्याप्ति, 277 

व्याप्ति, न्‍्यायमत में--27 6-27 8; 
मीमांसा में---456-57 


. व्याप्ति निश्चय 279-280 


व्यावहारिक सत्ता, 526 
दा, ष, स, ह 

शक्ति, 474, 6635-66 

शब्द प्रमाण 289-94 


शाब्दबोघ, 289 


विश्लेषणांत्मक विषयानुक्रमणिका : 784 


शिव, 662 तथा भागे,--और शक्त 
665 तथा आगे, 

शुद्ध सत्व, 577 

शुन्य,--तत्व 95 तथा आगे,“ 
सच्चिदानन्द है 98 

शन्‍्यता,--दृष्टि 208 तथा आगे; 
पर भाक्षेप 2! तथा आगे 

शन्यवाद, दे० माध्यमिक दर्शन 

शिवतत्त्व 667 तथा आगे, 573 

शील, 63-64 

श्रावक, 490 

श्रेय, 642 

इवेताम्बर, 06, 407 

पडायतन, 472 

संकेत, 293 

सच्चिदानन्द, 98 

सजातीय परिणाम, 393 

सत्‌, 52 

सत्काय दृष्टि, 7» 

सत्कार्यवाद, 379, 58 

सत्ख्याति 564 

सत्ता,--सामान्य 333, तीन प्रकार की 
--526-27 

सत्य, परमार्थ--उपेय है, व्यवहार-+ 
उपाय हैं 499 

सदाशिव तत्त्व (परं शिव), 66 । तथा 
आगे 

सन्तिकर्ष, अलोकिक---के प्रकार 267, 
ज्ञान लक्षणा--, 200, 270; 


सामान्य लक्षण।---269, योगज--- 


274 
सप्तभंगी, 26 


वह ] 
उा्लेब सकल कल्अललन पक 


(2 रकरताामालसयलतअा नल ७ कस पद 
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482 : भारती दर्शन 


समवाय, 347 
समवायि, 268, 34-43 


समवायिकारण 355 

समाधि, 64,--के भेद 64 

संवर, 3: 

सम्यक्‌ चारित्र, 35 

साक्षी, 524 

सापेक्षता, प्रतीत्यसमुत्पाद--है 

सामरस्य, शिवशक्ति का 

सामसंहिता (सामवेद), 25 

सामान्य, वैशेधिक मत 333 तथा 
आगे,-- की आलोचना 336-37 

सामान्येलक्ष णाप्रत्यासत्ति, दे० सन्निकर्ष 

सुष्टि,--व्यायमत 309 तथा आगे--- 
प्रक्रिया, वैशेषिक मत्त 364 तथा 
आगे 

सोपधिशेष निर्वाण, 84 

सोमयाग, 39 

सौत्रान्तिक मत, 86 

संवित्‌ 675 क्‍ 

संवृ्ति, ! 202 तथा आगे, अलोक--- 


संवृतिसत्य, 4 204 
लोक--204 ' 


संशय, न्यायमत 258-59 

संस्कृत (घर्म), 82, 85 

सांख्यदर्शन,-- का साहित्य 376,-- 
के सिद्धान्त 376 तंथा बागे;-- 


में ज्ञान मीमांसा,--में तत्वमीमांसा 
392 तथा आगे;--में पुरुष की 
सिद्धि 395 तथा आगे,--में 
प्रकृति और पुरुष का सम्बन्ध 
398-400,--में पुनर्जन्म और 
मोक्ष 400 

स्कंध, दे० पंचस्कन्ध 

स्थविरवाद, !83 

स्थितप्रज्ञ, 99, 544 

स्फीटवाद, 442 

स्मृति, जैनमत 20, 25; न्यायमत 
257-58 

स्यादृवाद,--एवं सप्तभंगी,  26 
तथा आगे 

स्वातंत्रय, 662 

स्वतःप्रामाण्य, 539 

स्वभाव, 6 

स्वभावशन्य, 6 

स्वलक्षण ,---23 5, 239 

स्वार्थानुमान, 243 

हिरण्यगर्भ 46 

। --और महायान में अन्तर 

88, 92 तथा आगे का 

साहित्य 47 तथा भागे 

हेतु, तिरूपलिंग या,--244, न्‍्यायमत 
275, 282 

हेत्वाभास, 284-87 


हीनयान, 





